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INTRODUCCION

En teologia suele hacerse una distincién entre dogmiética y ética.
La primera trata de mostrar la coherencia de la fe en Dios partien-
do de su revelacién en la historia. Y eso es lo que hemos hecho en
los dos voltimenes anteriores. La segunda intenta decir cémo puede
realizarse concretamente la fe en el mundo. Se trata de una distin-
cién, no de una separacién entre dos disciplinas diferentes. Las dos
se desarrollan bajo la autoridad de la tradicién biblica, que ambas
deben conocer e interpretar en nuestro tiempo. Las dos se sitdan
en la historia de las representaciones y de las practicas cristianas
dentro de un mundo lleno de dudas sobre su presente y su futuro.
Por eso toda postura dogmdtica tiene consecuencias éticas; por
ejemplo, el redescubrimiento, a comienzos de nuestro siglo, de la
escatologia y de la predicacién de Jestis sobre el reino de Dios
echd por tierra los falsos dualismos entre el mundo y el mds all4
e impulsé a los cristianos a descubrir a Dios en la historia, sin con-
formarse con un mundo injusto. Por otra patte, las decisiones éti-
cas cristianas implican puntos de vista dogmaticos: ante la carrera
de armamentos, la trivializacién del aborto o la dependencia eco-
ndémica, los cristianos se preguntan también cémo actia Dios a
través de los dos Testamentos y cuéles son las respuestas que han
dado las generaciones cristianas. Hay una estrecha correlacién entre
confesién de fe y experiencia cristiana a lo largo de la historia,
como indicdbamos en el volumen anterior.

Sin embargo, a pesar de ser solidarias, la dogmitica y la ética
no dejan de ser diferentes y originales en su respectivo enfoque
de la fe cristiana.

Originalided de la ética

La ética teoldgica adopta con frecuencia una actitud més concreta
que la dogmdtica, pues se interesa sobre todo por los comporta-
mientos y por las condiciones de realizacién de la fe en el mundo.
Y esta actitud se basa necesariamente en los diferentes planteamien-
tos clentificos y técnicos de la realidad para no reducir la fe a una
simple buena voluntad, generosa pero ciega. Ceguera de que se
ha acusado a cierto «moralismo ctistianos, a menudo lleno de bue-
nas intenciones, pero alejado de la realidad e incluso rayanc en la
hipocresia.
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La ética teolégica cumple, por tanto, una funcién mediadora
entre la fe y lo real, interrogando a las ciencias y a las tradiciones
cristianas. Como dice mds adelante E. Fuchs, se trata de una etapa
imprescindible para no caer en el idealismo y por la que se debe
pasar sin confundir los érdenes: «A las ciencias les compete cono-
cer lo real, v a la teologfa, la realidad de lo real, es decir, lo que
ocurre con lo real cuando es reconocido como don de Dios para el
hombre, como algo Hamado, lo mismo que el hombre, a una trans-
formacién, a una metamorfosis cristica que revela su significacién
Gltima, escatoldgica».

Sin embargo, esta mediacién entre fe y realidad puede abordar-
se de distintas maneras, segin los autores:

— unos centran el andlisis de la accidn ética en un dmbito de-
terminado (biologfa, derecho, etc.), para examinar sus determinacio-
nes précticas, en el plano de las conductas y de las sociedades;

— otros son mds sensibles a las wotivaciones teoldgicas y al
simbolismo biblico, que presiden la praxis ética cristiana en un
ambito determinado (sexualidad, economia, etc.).

Esta diversidad de planteamientos —no siempre tan marcada—
refleja con claridad la situacién de la ética en el momento actual
de las Iglesias (J. M. Aubert hace alusién a este debate al final de
la bibliografia que cierra su colaboracién en este mismo volumen,
capitulo II de la 2.* parte). El eco de tal situacién se manifiesta
incluso en la terminologfa: «teologia moral», «ética», «ética teold-
gica». Lo mismo sucede con las asociaciones de moralistas: ATEM
(«Association de théologiens pour Pétude de la morales, francé-
fona y ecuménica), ATISM («Associazione teologica italiana per
lo studio della morale»), Societas ethica (germanédfona), American
Society of Christian Ethics o Catholic Theological Society of Ame-
rica, que no se limita a problemas éticos. El presente volumen no
puede eludir este contexto, pero se sitla decididamente en una
perspectiva a la vez dogmidtica y préctica, en la que los problemas
éticos aparecen siempre en relacién con la dindmica creyente y
comunitaria.

Plan del volumen

La primera parte —la ética cristiana en situacién— comienza enun-
ciando la originalidad de la ética cristiana animada por la fe, el
amor y la esperanza, pero en situacidn, es decir, en relacién con
otros enfoques de la ética: competencias técnicas, diversidad his-
térica y socioldgica, grandes sistemas morales. En efecto, la ética
cristiana, lo mismo que la dogmdtica, no puede desarrollarse alu-
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diendo tnicamente a la conviccién intima o a un planteamiento
unilateral sin didlogo con posiciones diferentes. Por razones epis-
temoldgicas y pricticas (en orden a entender lo que significa en
realidad la ética cristiana), esta introducc’én es necesaria para la
salud moral de las comunidades eclesiales.

La segunda parte —las categorias de la vida moral— enumera
y desarrolla las grandes dimensiones que ayudan a comprender la
vida ética cristiana: la libertad en su relacién con la gracia, la con-
ciencia ante la ley, la alianza con Dios (con sus rupturas y restau-
raciones), la precariedad de la vida moral en el tiempo, la tensién
entre el realismo cotidiano y el dinamismo escatoldgico.

La tercera parte —Jos lugares de la ética— considera los di-
ferentes terrenos en que se realiza la fe. Aqui presentamos respues-
tas éticas cristianas a los grandes temas de toda existencia humana:
la vida y la muerte, la salud, la sexualidad, la economia, la politica,
el derecho y la cultura.

La conclusién es una invitacién a inscribir todo este conjunto
en la perspectiva de la felicidad o, més bien, de las bienaventuran-
zas. Estas se dirigen a quienes se encuentran ante un sufrimiento
injustificable. Dado que se trata de una ética teol6gica, el volumen
termina situando la culminacién de la vida moral en el contexto
de la espiritualidad y la mistica *.

B.L. yF R

* Por motivos de extensién, en la edicién espafiola dividiremos esta ter-
cera patte, dejando para el tomo V los caps. sobre economia, politica, derecho
y cultura, al igual que la conclusién general (N. del editor espafiol),
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CAPITULO PRIMERO
FE, ESPERANZA, AMOR Y ETICA

[ JEaN-FrANGOI1S COLLANGE]

Durante largo tiempo se ha asimilado o reduc'do el cristianismo a
una moral. En esta perspectiva, ser cristiano consistia en hacer o
dejar de hacer algo considerado en si mismo «bueno» o «maloy,
La moral cristiana tenfa como funcién no sélo establecer los crite-
rios del bien y del mal, sino también confeccionar listas de actos
considerados buenos o malos y emitir un juicio sobre ellos. De ahi
el reproche que con frecuencia se hacia al cristianismo de ser mo-
ralizante, esterilizante, alienante.

Ahora blen: el cristianismo es liberador, quietre ser fuente de
vida. Como indican los dos primeros volimenes de esta Iniciacién,
lo primario es la fe cristiana, y la moral sélo tiene sentido dentro
de la corriente de vida que nace de la fe; por tanto, ni es lo pri-
mero ni puede agotar la realidad de la vida cristiana. Esta debe
definirse en todo momento como fe, esperanza y amor, so pena
de traicionarse, pervertirse o perdetse.

Pero la fe, la esperanza y el amor, ¢no fomentan unos com-
portamientos especificos con sus correspondientes formas de ser?
Precisamente ahi es donde se plantea el problema de una ética
cristiana que actualice, concrete e inserte en lo cotidianc la fe, la
esperanza y el amor !,

" Por eso resulta necesario un conocimiento fundamental de la

! Pueden verse intentos diversos de renovacién de la moral cristiana en
D. Bonhoeffer, Ethique (Ginebra 1963, ed. original 1949); R. Mehl, De
Vautorité des valeurs. Essai d’éthique chrétienne (Paris 1957); M. Oraison,
Une morale pour notre temps (Paris 1964); J. Ellul, Le Vouloir et le Faire.
Recherches éthiques pour les chrétiens (Ginebra 1964); C. Yannaras, R. Mehl,
J-M. Aubert, La loi de la liberté. Evangile et morale (Paris 1972); P. Rémy,
Foi chrétienne et morale (Paris 1973); R. Simon, Fonder la morale. Didlec-
tique de la foi et de la raison pratiqgue (Parfs 1974); J-M. Aubert, Vivre en
chrétien au XXe siécle 1 y 11 (Mulhouse 1976); F. Bockle, Moral fundamental
(Ed. Cristiandad, Madrid 1980); T. Rendtorff, Ethik, Gundelemente, Metho-
dologie und Konkretionen einer ethischen Theologie 1 y 11 (Stuttgart 1980-
1981); R. Sublon, Fonder I’éthique en psychanalyse (Paris 1982); C. Yan-
naras, La liberté de la morale (Ginebra 1982); P. Grelot, Problémes de
mordle fondamentale. Un éclairage bibligue (Paris 1982); J. Ansaldi, Ethigue
et sanctification (Ginebra 1983).
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fe, la esperanza y el amor a fin de evitar que la ética los traicione
mientras intenta encarnarlos en la realidad concreta. La ética de-
berd, pues, recutrir constantemente a la «verdad» de la fe, de la
esperanza y del amor, si no quiere perder la propia identidad y
razén de ser. Ahora bien: si tenemos en cuenta que la fe y la es-
peranza no existen sin el amor (1 Cor 13,13; 1 Tes 1,3), podemos
decir que la sustancia intima de la vida cristiana no consiste sino
en la prictica inagotable del amor engendrado por la fe y la espe-
ranza. «jAma y haz lo que quieras!», decfa ya san Agustin, Pero
el amor es también camino y progreso (1 Cor 12,31). Por ello, la
ética cristiana no serd verdaderamente tal sino en la medida en que
no intente suplir la responsabilidad de cada uno, sefialando auto-
ritariamente las formas de vida cristiana. Su funcién es ayudar a
poner de manifiesto los ejes fundamentales en torno a los que debe
desarrollarse esta vida y trazar el camino que cada uno, individual
o comunitariamente, puede emprender.

I. FE Y ETICA

La fe nace de un encuentro y conduce a un encuentro. Creer es
encontrarse con alguien, contar con €l y fiarse de él. La fe se dis-
tigue de la creencia o de la supersticién en que no se dirige prin-
cipalmente a un objeto, un dogma o una doctrina, sino a una per-
sona con la que se entra en relacién. Por ello, la fe es constitutiva
de la personalidad. Yo no llego a ser yo mismo sino por un acto
de fe, por la apertura al otro, por la aceptacién del riesgo de po-
nerme en manos de otro para algo que me es esencial. Por tanto,
mi «yo» verdadero sélo acontece cuando digo «yo creo»: «yo»
ex-sisto por el acto de confiar en el otro.

Por su propia naturaleza, la fe engendra un dinamismo que es
preciso calificar de ético. Confiar en alguien, ponerse totalmente
en sus manos, es un acto ético que da lugar a otros, ordenados a
confirmar y acrecentar la relacién original y a responder fielmente
a la misma.

1. El testimonio de los evangelios?

Los contactos entre Jests y algunos enfermos, a los que él cura y
llama a la fe, pueden esclarecer el vinculo fundamental que une fe

? Cf. J-F. Collange, De Jésus & Paul. L'éthique du Nowveau Testament
(Ginebra 1980) 161-186.
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y encuentro. En efecto, el encuentro cura poniendo fin a los males
destructores y abriendo a una relacién personalizadora. Por eso
el hombre encontrado por Jests estd salvado; «su fe lo ha salvado»
(Mc 5,34; 10,52; Lc 7,50; 17,19), en la medida en que, con la
desaparicién de su enfermedad, le hace llegar a la condicién de
hombre o de mujer reconocidos en su personalidad propia y, por
tanto, capaces de reconocer, de nacer a la comunidn,

Caracteristicas de la fe. La fe no es algo estereotipado ni inte-
lectual: ni siquiera se expresa siempre con palabras, sino, m4s bien,
con gestos o actitudes, como en el caso del paralitico (Mc 2,1-10),
de la mujer con flujo de sangre (Mc 5,25) o del leproso samarita-
no (Lc 17,11-19); no es tanto cuestién de tedlogos como de per-
sonas humildes, hasta de paganos, de quienes podrd decir Jesis
que nunca habia visto una fe tan grande en Israel (Mt 8,10/Lc
7,9). Pero esta fe entra claramente en el orden de la relacién inter-
personal; no sélo porque se ofrece en el encuentro con Jests, sino
también porque, en muchos casos, expresa una actitud relacionada
con un ser amado: un hijo (Mc 7,24-30; Mc 5,21-43; 9,14-29) o
un amigo (Mc 2,1-10).

Ante todo, la fe implica una toma de conciencia de los propios
limites. Nace cuando el hombre comprende su impotencia para
realizarse a si mismo: su salvacién le viene siempre de otro. Por
eso la salvacién nace de la fe sola y no de las obras que, lejos de
distanciarnos de nosotros mismos, nos cierran sobre nuestra propia
persona. Ahora bien: la fe consiste también en «contar confiada-
mente con la certeza de que el poder de Dios no se termina donde
se agotan las posibilidades humanas». Es siempre un «aconteci-
miento en el que potencia e impotencia se encuentran» (G. Born-
kamm) 3. La fe es, pues, un encuentro de la impotencia del hombre
con la fuerza de Dios; asi, Jests puede decir al mismo tiempo:
«todo es posible al que cree» (Mc 9,23} y «todo es posible a Dios»
(Mc 10,27). Por eso en la fe se da una crisis, consecuencia de este
encuentro entre fuerza e impotencia, entre desconcierto y esperan-
za: «Creo, ayuda a mi poca fe» (Mc 9,24). Ante los «montes» que
estd llamada a «trasladar», la fe es sélo una «semilla insignificante»
(Mt 17,20). Pero esta insignificancia es capaz de hacer los milagros
mds sorprendentes, libera del temor y de la duda y trae la paz
(Mc 4,40; 5,36; Lc 7,50).

En la fe, el hombre no encuentra solamente a otro hombre
(Jests), sino al totalmente Otro; cuando tenemos conciencia de

* G. Bornkamm, Jesds de Nazaret [1956] {Salamanca *1982),
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nuestras limitaciones, somos tocados por lo absoluto. Por eso, en
los estratos mds antiguos de la tradicién sinéptica, no se habla
tanto de «fe en Jesds», ni siquiera de «fe en Dios», sino de «creers
o de «fe», de forma absoluta. Este absoluto, al que «todo es po-
sible» (Mc 10,27), precisamente por ser creador de montes y mares
(Mt 17,20), entra concretamente en contacto con el hombre en el
encuentro con Jesus.

Creer en Dios es ante todo creer en Jests, mediador entre Dios
y el hombre. Jests, ante el hombre desconcertado que se dirige a
él, da testimonio de «la fe» de Dios (cf. Mc 11,23), es decir, de su
fidelidad, de su confianza en el hombre al servicio del cual pone
su omnipotencia y a quien llama a ser en verdad el mismo. Por
otra parte, Jests da testimonio ante Dios de la fe del hombre al
que sus palabras y sus actos abren el camino de la confianza total;
suscita en el hombre una fe a imagen de la que vive él mismo, que
se atreve a dirigirse a Dios como a un Padre e invita a todos los
hombres a hacer lo mismo.

Creer en Dios no significa solamente creer en Jesds, sino tam:
bién creer como él, apostar como él por la apertura confiada al
Padre. Por eso, en Mc 9,23, la férmula «todo es posible al que
cree», situada en su contexto, indica al mismo tiempo una posibi-
lidad de la fe del que habla (Jesds) y de la fe del hombre a quien
él se dirige. De esta manera, la fe presentada por Jesis es también
fe con él: en el dificil camino de la fe, Jests no es solamente mo-
delo y motivo, sino también ayuda. De ahi el grito del padre del
nifio epiléptico y de los discipulos perdidos en la tempestad: «Creo,
ayuda a mi poca fe» (Mc 9,24; Mt 8,25 par.).

Etica de la fe. La fe, modo de ser interpersonal, engendra actos
que la confirman y hacen crecer; ellos constituyen la trama de la
ética de la fe.

El lenguaje de Jesds es revelador a este respecto. En hebreo,
la fe es emunab, término de la misma familia que los vocablos anzan
(«ser fuerte, agarrarse»), emet («verdad») y amen, que sirve para
sellar un juramento o una oracién («es verdad»). Ahora bien: Jests
emplea a menudo este dltimo término, pero, de forma muy singu-
lar, para introducir una exhortacién, un mandamiento ético en que
se compromete él mismo de forma muy especial: «En verdad os
lo aseguro: cada vez que lo hicisteis con un hermano mio de esos
humildes, lo hicisteis conmigo» (Mt 25,40.45; cf. Mt 5,17-19; 5,
25-26, etc.). La ética de la fe es, por tanto, el lugar de una frater-
nidad que hay que construir, en la que Jesus es el maestro de obras
y sus mandamientos serfan las instrucciones técnicas de la cons-
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truccién. Por eso es tan importante no burlarse del hermano (Mt
5,21ss), no degradar a la mujer considerdndola dnicamente como
objeto de placer (Mt 5,27ss), no devolver ojo por ojo y diente por
diente (Mt 5,38ss) y amar incluso a los enemigos (Mt 5,43-48):
respetar al otro es acordarse de que sélo se nace de un encuentro
y de que sélo por él se puede vivir plenamente.

Por eso, la fe es fidelidad (emunab). Pero la fidelidad no puede
recibir su fuerza (aman) mds que de la verdad (emet). Pero no
se trata de una verdad abstracta o doctrinal, sino de esa verdad,
presente en cada hombre y cada mujer, que es revelacién del en-
cuentro y cuya dltima garantfa sélo puede ser el Dios de la verdad,
Padre verdadero, que ama a sus hijos con un amor inquebrantable.
Asi ocurre con Jests y la samaritana (Jn 4), quienes revelan su
propia verdad en un encuentro celebrado junto a un pozo, lo cual
lleva a Jests a decir: «Pero se acerca la hora, o, mejor dicho, ha
llegado ya, en que los que dan culto auténtico dardn culto al Padre
(el de Jests, pero también el de los judios y samaritanos) con es-
piritu y verdad» (Jn 4,23s). La verdad no es tanto un dato cuanto
una conquista; es exigencia de bdisqueda paciente y rigurosa de si
mismo y del otro, m4s alld de las mdscaras engafiosas con que so-
lemos encubrirnos. La verdad «se hace» (Jn 3,21) exactamente de
la misma manera que un juez de instruccién se esfuerza en «esta-
blecer la verdad» sobre un asunto determinado® La verdad no
estd nunca cautiva (de un individuo, de un grupo o de una ideo-
logia); con respecto a ella sélo cabe el testimonio (Jn 5,33; 18,37;
3 Jn 3) que compromete la propia vida en la biisqueda, con pa-
ciencia y a veces con sufrimiento, como indica el destino mismo
de Jests, «testigo de la verdad». Pero, precisamente por eso, la
verdad libera realmente (Jn 8,32) y pone en camino; es camino y
vida (Jn 14,6; cf. 16,13), tarea que estamos invitados a emprender
con firmeza.

Ahora bien: este camino es una metifora de la vida ética, como
muestran numerosos ejemplos neotestamentarios del vetbo peri-
patein («caminary). La vida ética es libre y no estd sujeta al capri-
cho ni a la fantasfa. Se le pide que encuentre sin cesar la firmeza
(aman) de la fe que la ha puesto en marcha y la acompafia: «Para
que seamos libres nos liberd el Mesias; conque manteneos firmes
v no os dejéis atar de nuevo al yugo de la esclavitud... A vosotros,
hermanos, os han llamado a la libertad: solamente que esa libertad
no dé pie a los bajos instintos. Al contrario, que el amor os tenga

* Cf. J-F. Collange, «Faire la vérité». Considérations éthiques sur Jean
3,21: RHPH 62 (1982) 415-424.
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al servicio de los demi4s, porque la ley entera queda cumplida con
un solo mandamiento, el de ‘amards a tu préjimo como a ti mis-
mo’» (Gdl 5,1-13ss).

Asi, pues —con la mencién del amor—, la ética de la fe vuelve
a encontrar en el camino la realidad del préjimo. Ademids, ¢cémo
es posible que la haya perdido, si resulta que ella misma es el fruto
de un encuentro? Esta pregunta nos plantea otra distinta: «¢Quién
es exactamente este préjimo con quien me encuentro y que se en-
cuentra conmigo?». O, por decirlo con otras palabras, «éiqué es
exactamente la persona que nace y vive del encuentro?».

La persona. El evangelio responde a esta pregunta cuando afit-
ma, a propdsito del sabado (ejemplo de la realidad de la ley), que
«él sébado se hizo para el hombre y no el hombre para el sdbado:
asi que el Hijo del hombre es sefior también del sdbado» (Mc 2,
27s). Estas palabras demuestran que la ley —la ética— tiene como
tnico fin el hombre, la persona. Pero este hombre —¢sefior tam-
bién de la ley?— manifiesta sus rasgos en la figura del «Hijo del
hombre».

En la misma expresién «Hijo del hombre» se conjugan tres
acepciones particulares que, lejos de excluirse, se unen profunda-
mente para trazar el perfil de la autenticidad de la persona.

Fl Hijo del hombre es, ante todo, Jestis mismo, en cuanto que,
por su predicacién y por su accién, traza los rasgos del hombre
verdadero, abre para el encuentro y acepta ser encontrado, posibi-
litando de ese modo la maduracién de la humanidad verdadera,
conforme a la llamada que le hace su creador.

Pero la humanidad no es sélo una cualidad individual, sino que
designa también al conjunto de hombres y mujeres de la creacién.
Por eso la expresién «Hijo del hombre» designa también la hu-
manidad total, cuyo advenimiento prepara Jesus; tal advenimiento
se halla simbolizado en el horizonte de la historia por la figura del
Hijo del hombre cabalgando sobre las nubes, segin Daniel (7,13).
El punto de mira de la fe no es individualista ni provinciano, y la
persona que ella hace surgir no puede vivir si no se abre al futuro
del mundo entero, en conexién con el conjunto de la humanidad.

Como ser personal, que vive en y para la humanidad, el hom-
bre de fe se caracteriza también por su dimensién comunitaria.
Entre la persona individual y la infinitud de la humanidad existe
un espacio intermedio, la comunidad. Si olvidamos esta dimensién
intermedia, nos condenamos a vivir en el aislamiento individualista
o en la desmesura alienante de unos sistemas que intentan regu-
larlo y arreglarlo todo. Ahora bien: Jestis no se conforma con cu-
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rar, sino que invita a formar parte del grupo de compafieros con-
gregados en torno a él y que dardn lugar a esa comunidad llamada
Iglesia. De ahi el tercer sentido posible de la expresién «Hijo del
hombre», en Mc 2,27, como designacién del grupo de los compa-
fieros y discipulos que acaban de arrancar unas espigas en sdbado
y de los que Jests dice que —en la medida en que estdn unidos
a su persona, que realiza el advenimiento de la humanidad verda-
dera— son sefiores del sibado. La fe del Nuevo Testamento no
se confiesa solamente en la clave del «yo», sino también en la de
un «nosotros» comunitario en que el «yo» sélo existe por el «nos-
otros»: «poseyendo el mismo espiritu de fe que se expresa en
aquel texto de la Escritura: ‘creo, por eso hablo’, también creemos
nosotros y por eso hablamos» (2 Cor 4,13).

La 1ltima caractetistica de la persona nacida del encuentro de
la fe es el testimonio de la palabra. La humanidad comunitaria estd
llamada a edificarse a partir del intercambio simbélico del lenguaje.
«La fe sigue al mensaje, y el mensaje es el anuncio del Mesfas»
(Rom 10,17). Aqui descubrimos un rasgo psicoldgico elemental:
no llego a mi mismo més que a través del uso de la palabra y del
acceso al lenguaje. Ahora bien: éste me precede siempre y me
supera por todas partes: es instrumento del dominio que yo puedo
tener sobre el mundo, pero también presencia del mundo en mi.
Por eso la tarea de la fe, encaminada a la realizacién de la perso-
nalidad humana, debe pasar por la confesién, por la predicacién
y por la oracién, en el sentido mds amplio de estos términos. No
puede haber transformacién del hombre en persona realmente hu-
mana si se prescinde de la palabra (de la confesién) y de su inter-
cambio. Por eso, el compromiso de la fe al servicio de la persona
es siempre, en primer lugar, confesién de esta fe, y asi se explica
que varias frases del evangelio sobre Ia eficacia de la fe estén vincu-
ladas a una ensefianza sobre la oracién (Mc 4,40 par.; Mc 11,23/
Mt 21,21; Mt 17,20/Lc 17,6). La oracién es confesién de la fe
de la comunidad cristiana que pone en manos del Padre el destino
del mundo en cuyo seno se compromete diciendo: «Padre nues-
tro... jvenga a nosotros tu reino!...»

2. Pruebas

En la medida en que la fe nace de un encuentro, est4 siempre situa-
da. El encuentro no se produce nunca en un lugar o tiempo ima-
ginario, sino en un presente, en un lugar y tiempo concretos, con
modalidades que son en cada caso contingentes y particulares.
De la misma manera, la persona que nace de este encuentro
N



24 Fe, esperanza, amor y ética

—a quien la fe confiere personalidad y la ética autenticidad— no
es una esencia eterna e inmutable. Es un ser de carne y hueso, una
existencia histérica, determinada por los tiempos y lugares contin-
gentes y concretos en que ha de construirse y alcanzar su pleno
desarrollo.

Por eso, la labor de comprensién de la fe debe reanudarse sin
cesar, a lo largo de los afios, de las situaciones y de los siglos. La
elaboracién de la ética de esta misma fe no cesa nunca en su in-
tento de hacer posible que la persona habite su mundo y que la
historia esté habitada por la presencia de una persona. La elabora-
cién ética tiene también sus riesgos y no escapa ni siquiera al pe-
ligro de diluirse en moralismo o en una opcién contraria a la reali-
dad de la fe. Pero el riesgo es condicién de todo encuentro autén-
tico y da a toda vida una dignidad realmente ética. Obligada a
situarse, la ética de la fe tiene que correr algunos riesgos, incluso
a riesgo de perderse. Esto es lo que demuestran —en sus tiempos
fuertes— dos mil afios de cristianismo.

La era patristica®. Durante los primeros siglos de nuestra era,
la fe y la ética cristianas, enfrentadas a los desafios del mundo
pagano, avanzan un tanto desordenadamente, estableciendo posi-
ciones diversas, por no decir contradictorias.

No obstante, en esta diversidad algo andrquica pueden apre-
ciarse dos constantes: la referencia a la Escritura y la defensa y
promocién de la persona humana.

Los Padres de la Iglesia no cesan de comentar la Escritura. Los
comentarios —cualquiera que sea su hermenéutica propia— for-
man la mayor parte de su obra. Sus «escritos» presentan, con fre-
cuencia y de forma natural implicaciones morales y espirituales
precisas. Por otra parte, cuando se enfrentan con un problema con-
creto, los Padres recurren a la Escritura y a sus ensefianzas. Tal
recurso 2 una «exterioridad» —la exterioridad de la Escritura—
es signo del encuentro de la fe. Al comportarse de esta manera, los
Padres muestran que la solucién de los propios problemas no viene
de ellos mismos, sino de otra parte, de Otro que se entrega a través
de su palabra.

El Otro, entendido como Bien Supremo, es presentado por san
Agustin (354-430) como fin de la vida ética, a través de la cual el

5 Cf. J. Liebaert, Les enseignements moraux des Péres apostoliques
(Gembloux 1970); V. J. Bourke, Histoire de la morale (Paris 1970) 68-89;
S. Pinckaets, Réflexions pour une bistoire de la théologie morale: «Nova
et Vetera» (1977) 50-61; R. E. O. White, The Changing Continuity of Chris-
tian Etbics, vol, 2: The Insights of History (Exeter 1981) 13-80.
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alma llega al goce (fruitio) de Dios. Pero Dios sélo se encuentra
al término de una continua bisqueda. Y se le busca en la medida
en que ya ha encontrado al hombre en Jesucristo. La gracia es siem-
pre lo primero, argiiird san Agustin al monje Pelagio, que insinta
que el hombre es capaz de colaborar a su salvacién.

Su pasién por la realidad del Otro conduce a los Padres de la
Iglesia a preocuparse por ese otro que es la persona humana, por
su salvaguardia y su promocién, aunque no sin vacilaciones y hasta
traiciones. Pero la intuicién misma de que el hombre —y, a través
de él, la sociedad— sélo se constituye auténticamente «en otra
parte», provoca una oposicién radical al imperialismo romano y
la promocién de personalidades que reivindican, desde la fe, el
derecho a ser ellas mismas. Este es el origen de los mdrtires y de
las teologias del martirio, en que el tema del encuentro, y hasta
de la identificacién con Cristo —como en Ignacio de Antioquia o
en Policarpo de Esmirna—, desempefian un papel determinante.
Asi se explica también el estilo de las Confesiones de san Agustin,
quien, releyendo su vida en forma de didlogo entre el que ha sido
alcanzado por la gracia y el Dios de todas las gracias, llega a la
afirmacién de un «yo» frente a un «ti» que le da el ser.

En este contexto surgen problemas éticos nuevos, como el del
alistamiento militar o el rechazo del servicio de las armas, si bien
ello es debido al juramento que habfa que prestar al emperador
y que el cristiano sélo hacfa a Dios, peto también se tenfa en cuen-
ta la persona del enemigo, a quien uno podria verse obligado a
matar. Ademds, se rechaza con firmeza el infanticidio y se produce
—a pesar de verdaderas diatribas antifeministas— cierta promo-
cién de la mujer, la cual, a través del celibato consagrado, puede
adquirir valor propio sin pasar por el yugo matrimonial ¢, Y hasta
los mismos esclavos ven cémo se les reconoce, timidamente desde
luego, una dignidad incontestable: «Nos consideramos iguales»,
escribe Lactancio a finales del siglo 111; «no juzgamos en funcién
del cuerpo, sino del espiritu, de tal manera que, aun cuando la
condicién de los cuerpos sea diferente, no tenemos esclavos, sino
que los consideramos como hermanos en el espiritu, compafieros
de setvicio en la fes (Iustitutiones V, 16).

Como hemos dicho, la primitiva ética cristiana no es sino una
rigurosa aplicacién del programa de los origenes. Reaccionando
ante un mundo entregado en muchos casos a la comodidad, y hasta

¢ Cf. J-M. Aubert, La femme. Antiféminisme et Christianisme (Paris
1975) 47-80; F. Quéré, La femme avenir (Paris 1976) 80ss; P. Pernoud, L4
femme au temps des cathédrales (Stock 1980) 19ss.
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al libertinaje, la ética patristica siente a veces la tentac’én del mo-
ralismo y del olvido de la fe que debe fecundar en todo momento
a la moral. Ademds, algunas formas de gnosticismo o de cenobitis-
mo, que escapan a la realidad del mundo en una confusién de cier-
tos intimismos especulativos o en la aridez de la vida del desierto,
Ilevan a un repliegue sobre si mismo, a una especie de narcisismo
de la fe. Asi se petfilan las dos grandes tentaciones que no dejan
de acechar —ni siquiera en nuestros dias— a la ética cristiana, y
que volveremos a encontrar a lo largo de los siglos: la autonomia
de una moral dominada por la rigidez y la esclerosis y la cerrazén
de una fe que se repliega sobre si misma. La primera acechard mds
especialmente a la tradicidn catdlica; la segunda, a la tradicién
protestante.

Tomiés de Aquino y la tradicién catélica’. También para santo
Tomds, la moral —expresada en la segunda parte de la Suma teo-
l6gica— viene en segundo lugar y sdlo tiene sentido si se articula
con la realidad de Dios y la del mundo, expuestas en la primera
parte, y en funcién de la «vuelta a Dios», fin de la vida moral. Por
eso, santo Tomds puede llegar a escribir: «La fe nueva, es decir,
el evangelio mismo, es una ley inscrita en el corazén. En efecto,
toda realidad existe y se define por lo que es en ella el valor su-
premo. Ahora bien: lo que en la ley de la nueva alianza es el valor
supremo, y donde radica toda su fuerza, es la gracia del Espiritu
que se nos da por la fe en Cristo. La ley nueva es, en su principio,
la gracia misma del Espiritu Santo, dado a los creyentes» (Comen-
tario del Tratado sobre la letra y el espiritu, 17). Este tema se
encuentra en el origen mismo de la exposicién sobre la «ley nueva»
(111 g. 106-108): «El elemeqto principal de la ley nueva es la
gracia del Espiritu Santo, gracia que se revela en la fe que actda
por la caridad» (q. 108, a. 67).

En este sentido, la gracia, que es anterior, tiende, a través de
la ley nueva, a «edificar» un hombre nuevo —una persona— cuyo
fin ultimo es la perfeccién y Dios. Esta edificacién, mediante las
virtudes y los conscjos, la razén y la ley natural, responde bastante

7 Cf. U. Kiihn, Via Caritatis. Theologie des Gesetzes bei Thomas von
Agquin (Gotinga 1965); M. Froidure, Lg théologie protestante de la Loi Nou-
velle pent-clle se réclamer de saint Thomas?: RSPT 51 (1967) 53-61; V. J.
Bourke, op. cit., 138ss; S. Pinckaers, La théologie morale a la période de la
grande scolastique: «Novg et Vetera» (1977) 118-131; La loi de VEvangile
ou loi nouvelle selon saint Thomas, en Loi et Evangile. Héritages confes-
sionnels et interpellations contemporaines (Ginebra 1981) 57-79; R. E. O.
\White, op. cit., 124-135; R. Sublon, Fonder I'éthique en psychanalyse, 29-56;
Tomés de Aquino, Sobre la ley nueva, en S. Tk. 111, qq. 106-108.
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bien al mundo de la alta Edad Media, marcado por la estabilidad
(o la inmovilidad) de la sustancia, garantizada por un orden fuerte-
mente jerarquizado.

En esta nueva situacién, el encuentro de la fe descubre, en la
sintesis tomista, nuevas formas de concebir el hombre y su mundo.
Por desgracia, no ocurrird lo mismo en la evolucién de la moral
escoldstica, sobre todo a partir del siglo xvir, en que la fe queda
totalmente al margen de la reflexién moral ®. Por razones practicas
—dividir en diversas partes la Suma—, pero también pastorales
—presentar reglas sencillas y precisas para la confesién oral—, flo-
recieron y se difundieron «manuales» de moral que, prescindiendo
de toda reflexién sobre la fe, daban a la moral un cardcter autd-
nomo y la transformaban en una casuistica estéril y alienante, en
que dominaban los aspectos formales. La teologfa sucumbié a la
primera tentacién de toda ética cristiana: separarla de las raices
vivas del encuentro de la fe, lo que conducia a la creacién de per-
sonalidades débiles, ahogadas bajo el peso de rigidos moralismos.

La Reforma y la tradicion protestante®. Para la Reforma, la
gracia y la fe, igual que la Escritura, tienen cardcter primario. En
este sentido se habla de sola gratia, sola fide, sola scriptura. Pero
no se trata de prescindir de la ética. Ciertamente, al margen de la
fe, las «obras» no tienen sentido, carecen de su orientacién y apoyo
originales. Pero, a la inversa, no puede haber una fe que no se
encarne, que se presente sin obras. Como dird Martin Lutero, «las
buenas obras deben seguir a la fe. En realidad, no es que deban,
sino que la siguen espontdneamente, lo mismo que el 4rbol no debe
producir buenos frutos, sino que los produce espontdneamente».
También Calvino habla de la santificacién o de la regeneracién
engendrada por la fe. Y el catecismo reformado de Heidelberg
(1563) presenta la moral en el capitulo del «agradecimiento» debido
a Dios.

También aqui nace un hombre nuevo, caracterizado por unos
valores existenciales concretos, como son la escucha y la palabra
que testifica e interpela. Con todo, la tradicién luterana y la refor-
mada tomardn orientaciones ligeramente divergentes a partir de esta
base comun. En efecto, Lutero vuelve siempre radicalmente a la
situacién original e insuperable de la justificacién en que el hom-

® Cf. S. Pinckaers, La théologie morale & I'époque moderne: «Nova et
Vetera» (1977) 269-287. :

° Cf. R. Mehl, Ethigue catholique et éthique protestante (Neuchitel-Paris
1970); J. L. Leuba, La loi chez les Réformateurs et dans le protestantisme
actuel: «Loi et Evangile» (1981).
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bre, declarado justo por Dios, sigue siendo en si mismo pecadoy
Sy doctrina de los «dos teinos» (Dios reinando en el mundo de
dos formas distintas: a través del ejercicio del poder civil y 4 tpy.
vés de la predicacién del evangelio) llevard ademds a algunos de
sus sucesores a refugiarse en una interioridad o piedad indiferente
a las situaciones externas, sobre todo las politicas. De ahi e] fe.
proche —justificado o no— que se ha hecho a la Alemania luterang
de no haber sabido reaccionar ante el fenémeno nazi.

En cuanto a Calvino, la idea misma de progreso en la santifica.
cién no le es tan extrafia como a Lutero. De hecho, su sentido mgs
agudo del Sefiorio de Cristo sobre el mundo y sobre la historia, asf
como su insistencia en la gloria de Dios, llevardn a la tradicigg
reformada a ocuparse de los asuntos de este mundo de una formga
mds activa, conquistadora y emprendedora. Simplificando, podemos
decir que entre la moral moralizante de la tradicién catdlica y 15
concepcién de la ética luterana ligada al acontecimiento, la ética
reformada parece un posible intermedio. No por ello es menos
cierto que la tentacién de toda la ética protestante, en su evolucién
ulterior hacia la responsabilidad del individuo, serd la del indivi-
dualismo tendente hacia una piedad puramente interior o bien
hacia un puritanismo altivo. En los dos casos, el encuentro de la
fe, en lugar de impulsar a ocupatse del mundo en cuyo seno se
produce, se convertird en repliegue sobre uno mismo y en narci-
sismo. Es evidente que en este caso falta la dimensién de la espe-
ranza.

II. ETICA Y ESPERANZA

Si la fe nace de un encuentro, la esperanza nace de una promesa.
Esta abre resueltamente la fe al futuro y la compromete en la his-
toria. Sin la esperanza, la fe corre el grave riesgo de no salir del
marco interpersonal que la ha hecho nacer y de no abrirse con
entusiasmo a la dimensién univetsal, que, como acabamos de ver,
no le es extrafia. J. Moltmann puede escribir: «La fe vincula al
hombre con Cristo; la esperanza abre esta fe al amplio futuro de
Cristo» '°,

' Teologia de la esperanza (Salamanca *1977). El autor cita un pasaje de
la Institution chrétienne de Calvino (111, 2, 42; ed. Benoit, t. III, p. 62), que
merece la pena reproducit: «La esperanza no es mis que una espera de los
bienes que la fe cree que han sido prometidos verdaderamente por Dios. La
fe cree que €l es nuestro Padre; la esperanza espera que se comporte siempre
como tal con nosotros. La fe cree que se nos ha dado la vida eterna; la espe-
ranza espera que la obtengamos en algin momento. La fe es el fundamento
en que se apoya la esperanza; la esperanza alimenta y mantiene la fe. Como

1. El testimonio biblico

Caracteristicas de la esperanza. La promesa es ante todo pro-
testa. Se levanta contra la situacién actual y traza la perspectiva
de un futuro diferente. No se resigna a la soledad, al sufrimiento,
a la injusticia, a la miseria, ni siquiera a la muerte actuales, y pro-
pone un tiempo «en que Dios habitard con los hombres..., en que
él enjugard las ldgrimas de sus ojos. No habrd ya muerte, ni luto,
ni llanto, ni dolor, pues lo de antes ha pasado» (Ap 21,3-4). Asi,
Abrahén, apétrida y sin descendencia, oye cémo le prometen un
pais y un hijo a través de los cuales «se bendecirdn todas las fa-
milias del mundo» (Gn 12,3). También Israel, esclavo y maltrata-
do en Egipto, ve ¢6mo, con la libertad, se le ofrece un pais «bello
y bueno donde cotren la leche y la miel» y, exiliado m4s tarde a
Babilonia, oye la voz del profeta que lo consuela: «No temas, pues
no sufrirds vergiienza; no te sientas ultrajado, pues no tendras que
sonrojarte... te habfa abandonado por un instante, pero voy a
congregarte sin abandono y con ternura» (Is 54,4.7).

El mismo Jesds, que no se resigna a la miseria de unos provo-
cada por la riqueza insolente —material y espiritual— de los otros,
exclama: «Dichosos vosotros los pobres, porque tenéis a Dios por
Rey... Pero jay de vosotros, los ricos, porque ya tenéis vuestro
consuelo!» (Lc 6,20ss/Mt 5,3ss). Lo que constituye la felicidad
de los pobres —felicidad que no es facilidad— es que su pobreza
misma los convierte a un futuro distinto del presente, al futuro
del reino de Dios; no estdn plicidamente satisfechos y esperan
algo distinto. Esta espera engendra acciones que transforman el
presente en orden al futuro; pone en movimiento, mientras que la
saciedad de los ricos los lleva a apoyarse cémodamente en consuelos
ilusorios. Esa es la razén por la que Jesds puede inaugurar su mi-
nisterio en Nazaret con estas palabras del profeta Isafas: «Porque
él me ha ungido para que dé la buena noticia a los pobres. Me ha
enviado para anunciar la libertad a los cautivos y la vista a los
ciegos, para poner en libertad a los oprimidos, para proclamar el
afio de gracia del Sefior» (Lc 4,18ss).

La protesta libera. No tanto por una virtud intrinseca (hay
protestas infantiles e infantilizantes), sino por la fuerza de aquel
en cuyo nombre se expresa: el Sefior y su reino que se acercan. De
ahi la exhortacién: «Se ha cumplido el plazo, ya llega el reinado

nadie puede esperar nada de Dios, si antes no ha creido en sus promesas,
es preciso que la debilidad de nuestra fe reciba ayuda, en su esperanza vy en
su espera pacientes, a fin de no desfallecer... Renovando y restaurando la
fe, de dfa en dfa, (la esperanza) le da la fortaleza necesaria para perseverars.
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de Dios. Enmendaos y creed la buena noticia» (Mc 1,15 par.). La
liberacién (la posibilidad de cambiar radicalmente, de convertir
una situacién y de convertirse uno mismo) viene siempre de otra
parte: es introduccién en un orden o en un sistema cerrado, inmu-
table e implacable, de un elemento diferente, verdaderamente otro
y que pone todo en tela de juicio; es soplo que cambia la opresién
en respiracién, brillo del futuro que se aduefia del presente para
arrancatlo de la repeticién sin fin de las miserias pasadas, trans-
formarlo y encaminarlo hacia su verdadero fin.

Ahora bien: no hay alteridad verdadera, dnica garantia de un
mundo realmente nuevo, mds que en Dios mismo. Por eso la «ve-
nida de su reino», el establecimiento firme de su soberania en un
mundo al que arranca de su soledad errante, es salvacidn de este
mundo y puesta en camino hacia la renovacién de todas las cosas.
En Jesucristo, lo que reina sobre el mundo no es tanto el orden,
el poder econdémico o militar, ni siquiera el poder ideolégico, sino
Dios mismo que toma partido por los desamparados y sale en de-
fensa de los despreciados.

Etica de la esperanza. La esperanza, lo mismo que la fe, debe
estar protegida frente a actitudes o posiciones que la echarfan por
tierra; induce a realizar acciones que imprimen su cardcter en la
arcilla de la historia y cuya coherencia forma lo que puede llamarse
con todo derecho una ética de la esperanza .

En el movimiento mismo de protesta que expresa la esperanza
y la fidelidad a la soberanfa tnica de Dios que instaura su reino,
la ética se presenta ante todo como combate contra los falsos dioses
y como lucha contra los poderes idolatrados. El idolo no es m4s
que una realidad de este mundo (cf. Is 44,9ss) erigida en dios; por
ello mismo rechaza su condicién de criatura limitada (es siempre
mentiroso) y aspira a dominar una parte o aspecto de la humanidad,
e incluso a la creacién entera. El idolo ejerce sobre el hombre una
funcién tirdnica que puede, en contrapartida de los sacrificios que
exige, producir satisfacciones inmediatas o una proteccién super-
ficial, pero que, en definitiva, no puede ser otra cosa que angustia
y perdicién, teniendo en cuenta la impostura que realiza. No hay
futuro para un mundo sometido a la idolatria, sino Unicamente

" El tema de la esperanza se ha convertido en una realidad especialmente
central de la teologia contempordnea a partir de la obra citada de J. Molt-
mann. El autor se basa sobre todo en los andlisis del filésofo judfo y marxista
E. Bloch, expresada en El principio esperanza (1939-1954) (Madrid 1975).
Algunos elementos de esta «ética de la esperanza» aparecen desarrollados en
Le seigneur de la danse (1970); L’espérance en action (Paris 1975), y Tri-
nitit und Reich Gottes (Munich 1980).
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variaciones sin fin del eterno retorno de lo mismo: las mismas vici-
situdes, la misma explotacién, la misma desgracia. El porvenir sélo
puede venir de otra parte, de Dios y de su reino de justicia y
de paz.

Por eso, esperar la venida del reino es también «preparar los
caminos del Sefior»: combatir a los falsos dioses, denunciar la im-
postura de las falsas esperanzas, revelar la verdadera naturaleza de
aquello en cuyo nombre se oprime y explota, impedir que el mun-
do se cierre en si mismo, rechace la llamada del Otro y crea que
él puede ser su propio salvador. Este es el combate de la esperanza.
En el reino de Dios no falta el juicio (cf. Mt 5,28-30; 7,21; 10,
28, etc.). Este instaura una critica que no cesard hasta que «se
llame al pan, pan, y al vino, vino», hasta que la gloria sea nica-
mente para Dios y los hombres puedan disfrutar de una fraternidad
compartida. Preparar los caminos del Sefior no significa realizar
un determinado proyecto o invocar un logro determinado —por
justas y nobles que sean—, sino mds bien impedir que proyectos
y logros se cierren sobre si mismos, se complazcan en su realidad,
e impongan como fines tltimos y de esta manera bloqueen toda
perspectiva de futuro. Preparar los caminos del Sefior es abrir un
camino cuyo término estd mds all4 de nosotros. «La llegada del
reinado de Dios no est4 sujeta a calculo ni podrdn decir: miralo aqui
o alli» (Lc 17,20), es siempre, ante todo, pura intervencién de Dios
(dass) en el desarrollo de la historia humana, y no algo ya realizado
(was), como dirfa R. Bultmann. )

Pero la promesa no es sélo protesta, tiene un contenido defi-
nido: el pafs, la descendencia, la resurreccién de los muertos, la
Jerusalén celestial, etc. La liberacién ? no se caracteriza solamente

2 En esta perspectiva surgen varias «teologias de la liberacién», sobre
todo sudamericanas: cf. sobre esta problemdtica en general J. Co_ml}alm', Teo-
logta de la revolucién (Bilbao 1973); CERIT, Théologies de la libération en
Amiérique latine (Paris 1974); G. Casalis, Las buenas ideas no c)a’en_del cielo
(Salamanca 1983); A. Dumas, Théologies politiques et vie de I'Eglise (Lyon
1977). )

De tedlogos latinoamericanos: L. Boff, Jesucristo y la libe:i:aczon del hom-
bre (Ed. Cristiandad, Madrid 1981); id. Gracia y liberacion del bom.b{e
(Ed. Cristiandad, Madrid 1978); G. Gutiérrez, Teologia de la liberacion
(Salamanca °1979); R. A. Alves, Cristianismo, opio y .libera.c,zon (S}algmanca
1973); P. Richard, Cristianismo, lucha ideoldgica y liberacion po}ztzca (Sa-
lamanca 1975); J. C. Scannone, Teologia de la liberacion y praxis }{OP”M"
(Salamanca 1976); H. Assmann, Teologia desde la praxis de liberacion (Sa_—
lamanca 1973); Praxis de liberacién vy fe cristiana: «Concilium» 96 (1974);

J. C. Scannone, Teologia de la liberacién, en Conceptos fundamentales de

Pastoral (Ed. Cristiandad, Madrid 1983) 562-579; J. Sobrino, La teologia en
Latinoamérica, en Iniciacidn... 1, pp. 366-393.
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por aquello de lo que se nos libera, sino por aquello en orden a lq
cual somos liberados. El reino de Dios no agota la realidad de]
reino, sino que, por el contrario, la prepara ™. Eticamente, estq
significa que hay que amar a Dios por encima de todo, so pena
de ver cémo las mejores intenciones acaban en el infierno; perg
también s'gnifica que este amor sélo es concebible a través de]
servicio concreto a los otros (Mc 12,28-34 par.). A los cristianos
«llamados a la libertad» Pablo les dice: «que el amor os tenga
al servicio de los demas» (Gal 5,13).

Justicia, derecho e bistoria. El servicio de que més necesitada
estd la humanidad, el que mejor significa la realidad del reino, es
el cumplimiento de la justicia.

Como es sabido, la justicia de Dios desempefia en el apdstol
Pablo un papel fundamental. Se trata del equivalente exacto de
lIo que los evangelios llaman reino de Dios ", intervencién sobe-
rana de Dios, manifestada en Jesucristo; por ella Dios se afirma
verdaderamente, se niega a dejar que su creacién sea aniquilada
lejos de él y, en la resurreccién, comunica su determinacién de
«llamar —ayer, hoy y mafiana— a la existencia lo que no existex»
(Rom 4,17). En Jesucristo, Dios se revela como justo, es decir,
como verdaderamente Dios, como aquel que, habiéndose compro-
metido en la creacién del mundo, no abandona su obra, sino que,
por dificil que ello sea, la lleva a cumplimiento.

Ahora bien: la revelacién de esta justicia supone también un
combate en favor de la justicia. Es lo que demuestra Pablo consa-
grando su vida al anuncio del evangelio entre los paganos. Pablo
irrumpe contra la injusticia fundamental que constituye la segre-
gacién étnico-religiosa entre judios y no judios y aspira a «que no

® Por eso es importante mantener la ambivalencia del término griego
basileia (tou theou): teino y reinado de Dios. Asi se explica, sin duda, la
disputa entre Bultmann, Kidsemann y sus discipulos en los afios sesenta:
a un Bultmann que sélo piensa en los acontecimientos y en la interioridad,
que insiste en lo que el reino es para mi, y considera, por tanto, con recelo
el relato de la vida de Jests (sospechoso de «mitologias) y todo compromiso
politico contempordneo, se opone en Késemann que tiene en cuenta el rei-
nado en si, que rehabilita las investigaciones sobre el Jesds de la historia y
sitda a la fe en la realidad conflictiva del mundo. Asi quedaba abierto el
camino para las teologias de la esperanza y de la liberacién,

¥ Cf. J-E. Collange, De Jésus a Paul, 69-76 y 84ss. E. Kdsemann demos-
tré claramente el sabor apocaliptico y cdsmico de la expresién «justicia de
Dios», en Gotresgerechtigkeit bei Paulus, en Exegetische Versuche und Besin-
nungen 11 (Gotinga *1965) 181-193. Sobre la teologia de Kisemann, de forma
més general, cf. P. Gisel, Vérité et histoire. La théologie dans la modernité:
E. Kisemann (Paris 1977).
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haya diferencias: porque todos pecaron y estdn privados de la pre-
sencia de Dios, pero graciosamente van siendo rehabilitados por la
generosidad de Dios (Rom 3,23; cf. 1,16s), de manera que «no
haya més judio ni griego, esclavo ni libre, varén y hembra, pues
vosotros hacéis todos uno, mediante el Mesfas Jestis» (G4l 3,28;
Col 3,11).

Por eso el combate por la justicia se apoya en la realidad del
derecho y, presentdndose como misién universal, indica el sentido
verdadero de la historia.

Asi, la historia se presenta como intimamente ligada a la reve-
lacién de la justicia y del derecho. En efecto, es 16gico que la Bi-
blia, que comienza abriéndose a la esperanza de la promesa (Gn 12),
continde desarrolldndose a la vez como libro de la ley y del dere-
cho y como escritura de la historia. La Escritura biblica inscribe en
el corazén mismo de las culturas humanas las realidades vivas de
la ley, del derecho y de la historia animada por la esperanza de la
promesa. Esta es la oferta —histéricamente atestiguada— de la
revelacién biblica al mundo: le permite entenderse como historia
y construir la historia como historia del establecimiento de la jus-
ticia y del derecho suscitado por el soplo de la promesa . Pero
¢qué significa esto exactamente?

Digamos ante todo que lo derecho se define como lo contrario
a lo torcido ™. Derecho es lo que, por una parte, se mantiene et-
guido de pie y lo que, por otra, avanza sin desviarse hacia el fin
que se propone. As{ se encuentran definidos los dos polos en torno
a los cuales debe elaborarse todo derecho humano: el derecho a la
dignidad y el derecho a participar en la propia historia 7, La digni-
dad consiste en que todo hombre puede ponerse de nuevo en pie,
pisar con fuerza en la vida y dar la cara a los otros y al futuro.
Participar en la propia historia es ponerse en camino hacia este

" Historia como historia de la promesa, cf. W. Zimmerli, Verbeissung
und Erfillung, en Probleme alttestamentlicher Hermeneutik (Munich 1980)
75ss, v J. Moltmann, Teologia de la esperanza (Salamanca *1977),

* En hebreo es «justos (5°diqa) lo que es conforme a los términos de un
tratado o de una alianza, e incluso —en tltimo término— a su propia norma.
Asf se puede hablar incluso de un sendero «justo», es decir, de un sendero
«derecho» (Sal 23,3). En cuanto al hombre, su «derecho» consiste en poder
mantenerse «derecho» ante Dios y ante sus iguales, con dignidad, y en avan-
zar con ellos «rectamente» en la elaboracién de la historia de su alianza.

T Asi es como se constituye la verdad de los derechos humanos, que
definen los criterios de la dignidad del individuo y las formas de su partici-
pacién en su historia; cf, H. E. T6dt-W. Huber, Menschenrechte. Perspek-
tiven einer menschlicher Welt (Stuttgart-Berlin 1977) 80ss; J.-F. Collange,
L’bomme et la loi face & face y Royaume de Dieu et Droits de I’homme, en
ACAT, Peut-on éduguer aux Droits de Phomme? (Paris 1983) 53-70 y 71-88.

3
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futuro, no quedarse como espectador impotente de un destino que
aliena y aplasta, sino obrar de tal manera que la historia de cada
uno forme parte de la historia de todos. El derecho no puede —a
pesar de lo que ocurre en tantos casos— vincularse de forma con-
servadora al pasado, manteniendo los derechos adquiridos de al-
gunos privilegiados, sino que debe dirigirse resueltamente hacia
el porvenir, dando a cada uno la posibilidad de participar en lo que
es asunto de todos.

Desde esta perspectiva, el Dios de la Biblia, que instaura la
ley del éxodo, no llama a conformarse con un orden «natural», in-
mutable y sacralizado. Por el contrario, pide al pueblo liberado
que se aparte de las leyes y de los cultos naturales, id6latras y fo-
mentadores de las injusticias que lo rodean. Este Dios exige que
no se le compare con falsos dioses, que sélo pueden esclavizar,
Ahora bien: esta exigencia es sélo la otra cara de un mismo com-
bate cuya finalidad es reivindicar el derecho del menor de los hom-
bres. El mismo Dios creador y liberador es quien garantiza tal de-
recho estableciendo una alianza con los hombres ®.

La historia se escribe precisamente por este combate. Arran-
cada a la desesperacién del eterno retorno, animada por la espe-
ranza del futuro del reino, camina con seguridad hacia su término.
De hecho, 1a historia es el destino del hombre y de la humanidad
(no es posible escapar a la historia), pero este destino estd llamado
a escribirlo €l hombre, a imitacién del Dios liberador. Es cierto
que la humanidad (igual que el individuo) estd condicionada por
su pasado, pero éste tiene en si mds de una potencialidad. Se en-
cuentra en él lo mejor y lo peor, lo significativo y lo insignificante.
Pero ¢quién determina lo que tiene sentido y lo que no lo tiene?
Vemos cémo se escriben historias de guerras y de acontecimientos
bélicos que dan lugar a los nacionalismos, las conquistas coloniales
y los imperialismos. Vemos aparecer historias de los procesos eco-
némicos que sirven de base y apoyo a regimenes econémicos con-
cretos, etc. El pasado es un campo muy amplio en que toda socie-
dad (y hasta todo individuo) elige los elementos del destino que
quiere hacer suyos. Asi se escribe y se realiza la historia: hacer his-
toria ¥ es también hacer la historia.

1 Nos limitamos a reflejar uno u otro aspecto de una teologia del derecho;
para ulteriores precisiones, cf. J. Ellul, Le fondement théologique du droit
(Neuchatel-Parfs 1946); W. Pannenberg, Zur Theologie des Rechts, en Ethik
und Ekklesiologie. Gesammelte Aufsitze (Gotinga 1977) 11-40, y W. Kerber
y F. Bockle, Recht, en Handbuch der christlichen Ethik 11 (1978) 300-342,

¥ Cf. los tres volimenes de introduccién a la actitud histérica contem-
pordnea, publicados bajo la direccién de J. Le Goff y P. Nora con el titulo
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Pero entonces, ¢por qué no escribir y hacer una historia distin-
ta, que no sea la de las victorias de unos y las derrotas y opresiones
de otros, sino la de la salvacién de todos? Es preciso hacer la his-
toria de la liberacién de todos: de su marcha hacia un mundo me-
jor, de la sed de ese reino, no de un grupo tirdnico, sino del mismo
Dios, de las luchas y combates por la justicia y por la dignidad, de
las esperanzas mds utépicas en favor de ellos y de sus hijos, pero
también de sus padres y los padres de sus padres, de los que ya
han muerto. ..

Escribir esta historia es la tarea que Dios conffa al hombre.
Por eso se trata también de una historia de Dios, la historia de la
venida de su reino. Pero esta historia la tenemos ya en la Escritura.
Sin embargo, debe ser reapropiada, lefda y releida, incorporada sin
cesar para que —hoy y mafiana, como ayer— se convierta en la
Unica historia verdadera, cuyo término es la revelacién dltima de
la justicia y del derecho de Dios, en Jesucristo el Sefior.

2. Pruebas

Escribir la historia de la promesa y de la esperanza, y, a través de
ellas, del derecho y de la justicia, es la vocacién fundamental del
cristianismo. Con todo, cuando esta vocacién afronta la contingen-
cia de la historia, tropieza también con no pequefios obsticulos,
cuando no cede a numerosas tentaciones.

La era patristica®™. La esperanza, como hemos visto, implica
misién. Por eso los primeros siglos de nuestra era se caracterizan
ante todo por la difusién del evangelio de la promesa. La misién
de presentarlo a todo hombre y mujer, sin distincién de clase o
raza, es impulsada por una esperanza de dimensiones universales,
y pone seriamente en crisis toda forma de segregacién.

Hay que resistir a las dos principales tentaciones que intentan
apartar a la esperanza cristiana de su camino. La primera tiene su
expresion en la gnosis e invita a la evasidn; la segunda, que toma
poco a poco los rasgos del mismo Imperio romano, incita a la sa-
cralizacién de la institucién y al imperialismo. En un caso, la ética
da lugar a una hipertrofia de la esperanza; en el otro, la esperanza

Faire de Ubistoire (Paris 1974); y también los textos reunidos por J. Fre-
meaux y B. Valette, L’Ecriture de Ubistoire (Patis 1980); P. Veybe, Comment
on écrit Uhistoire (1971); M. de Certeau, Ecrire sur I’bistoire (Parfs 1975).

® Cf. nota 5, supra, y J. Kelly, Initiation & la doctrine des Péres de
PEglise (Paris 1968) 467-497; G. Florowsky, Eschatology in the Patristic Age
g]ge;gn 1957); A. Manaranche, Attitudes chrétiennes en politigne (Parfs 1978)
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se ahoga bajo el peso de una ética del statu quo que se basta a si
misma.

Contra la evasién gnéstica, la tradicién patristica afirma la
unidad y bondad de la creacién e insiste en la realidad y en la bon-
dad del cuerpo. La creacién es buena, no obra de un perverso
demiutgo. En su seno es donde toma cuerpo la esperanza, y no en
la abstraccién de ciertos mundos nebulosos ni en la espera desca-
bellada —como en el montanismo— de una catdstrofe inminente.
La esperanza lleva al mundo hacia su fin: la resurreccién de los
cuerpos como renovacién y apoteosis de la creacién entera. Por
eso mismo, la historia se escribe como realizacién de la promesa,
como re-escritura de la dnica Escritura cuyo corpus quedd fijado
entonces, incluyendo el Antiguo Testamento, que algunos rechazan
por demasiado carnal. La salvacién se proclama no como evasién
por la que el alma individual abandona su prisién corporal, sino
como algo que se realiza a través de la incorporacidn a este cuerpo
comunitario concreto que es la Iglesia, en cuya edificacion todos
estdn llamados a trabajar.

Sin embargo, la incorporacién corre siempre el peligro de con-
vertirse en asimilacién y de apagar la llama de la esperanza bajo
el peso del inmovilismo y del szatu guo, los cuales llegan a su vez
a adquirir los rasgos del imperialismo. Ese es precisamente el ori-
gen de la lucha de numerosos cristianos de los primeros siglos con-
tra el imperialimo ético de las costumbres de su tiempo y contra
el imperialismo politico de un Imperio romano divinizado. En este
contexto, la protesta conduce al martirio, que —como demuestran
sobre todo las cartas de Ignacio de Antioquia— serd considerado
como una prueba de la inminencia escatolégica, dando lugar (por
la misma igualdad que efecttia la muerte) al nacimiento de un pue-
blo nuevo, cuya fraternidad, sellada con la sangre, prefigura a la
humanidad. Se llegar4 a decir que «la sangre de martires s semilla
de cristianoss.

Encarndndose en la realidad de unos cuerpos que no dudan en
entregarse al sacrificio supremo, la esperanza imprime un nuevo
movimiento en la historia. Asi lo atestigua san Ireneo?, quien, a
finales del siglo 11, puso las bases de una teologia de la historia
que refutaba las herejfas gndsticas (Adversus haereses), trazando
una linea dindmica desde Adén hasta la «recapitulacién» final rea-
lizada en Jesucristo. De la misma manera, a principios del siglo 1v,

*CEf. A, Benoit, Saint Irénée. Introduction & étude de sa théologie

(11;212)8 1960); A. Luneau, L’bistoire du salut chez les Péres de I'Eglise (Paris
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san Agustin llegard a interpretar la historia como una lucha encar-
nizada de dos movimientos o de dos «ciudades» construidas por
dos amores: el amor a uno mismo, que llega hasta el desprecio a
Dios y da lugar a la ciudad terrestre y el amor a Dios, que llega al
desprecio de uno mismo y da lugar a la ciudad celeste (Ciudad de
Dios X1V, 28) 2. »

Asi, la esperanza cristiana, abriéndose un camino, a veces diti-
cil, entre dos tentaciones contrapuestas, la evasién y el inmovilismo,
aparece como una historia en contacto con la histotia. Mds tarde
tendrd que afrontar otras pruebas: el reto de las evasiones mile-
naristas de la Edad Media y, sobre todo, con la modernidad, las
empresas prometeicas de un esperanza secularizada,

La Edad Media v las Reformas. En las proximidades del afio
mil nace toda clase de movimientos mesidnicos o milenaristas,
que intentan instaurar el reino de mil afios anunciado por el libro
del Apocalipsis (cap. 20) y precursor de la venida del fin. La po-
breza y la miseria, las condiciones de existencia de la poblacién
de las grandes ciudades burguesas, la rigidez y, muchas veces, el
lujo insultante del cristianismo oficial —denunciado ya entonces
como prostitucién de la gran Babilonia— hacen posible la apari-
cién de numerosos movimientos populares dirigidos por un «pro-
feta» de fuerte personalidad .

Asi, en el espacio de dos siglos vemos nacer la espera ferviente
en la Jerusalén celestial anunciada en los Paises Bajos por Tan-
chelm, el movimiento puesto en marcha en el oeste de Francia por
Eudes de I'Etoile, la emigracién de los pobres de Lyon conducidos
por Pedro Valdo hacia el Piamonte, el avance de los «pastorales»
con el Maestro de Hungria, o bien los «flagelantes» recorren ciu-
dades y aldeas predicando el arrepentimiento. Pero con las cruza-
das —para las que Jerusalén constituye un objetivo concreto—
toman su verdadera forma los movimientos milenaristas: cruzada
de los pobres sublevados por Pedro el Ermitafio, cruzada de los
nifios a comienzo del siglo x111.

Estos movimientos diversos encontrarin, a finales del siglo x11,
en Jos trabajos del abad calabrés Joaquin de Fiore (con sus profe-
cias y su doctrina de las tres edades de la historia de la humanidad
y con su impaciencia por abrirse al tiempo del Espiritu), el alimento

2 (Cf. sobre todo H. Marrou, L’ambivalence du temps de I'histoire chez
saint Augustin (Paris 1950).

2 Cf. N. Cohn, Les fanatigues de I’Apocalypse (Paris 1962); B. Topffer,
Das kommende Reich des Friedens. Zur Entwicklung chiliastischer zukunfts-
boffnungen im Hochmittelalter (Berlin 1964).
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de una esperanza que no puede estar satisfecha con el statu guo
social y que estd dominada por un entusiasmo més o menos con-
trolado y un tanto proclive a degenerar en violencia .

De ahi las necesarias reformas de la Iglesia y de la sociedad,
que inician sobre todo san Francisco de Asis y santo Domingo, con
la creacién de las Srdenes de frailes mendicantes y predicadores.
De ahi, més tarde, los diversos movimientos de la Reforma protes-
tante, a los que seguitd la reforma catélica del Concilio de Trento.
Pero muchas veces, tras las huellas de estos nuevos movimientos
apocalipticos, que intentan mantener el impulso de aquéllos y con-
tinuar su obra de demolicién de unas estructuras demasiado rigidas.

Asi como radicalizacién del movimiento franciscano, surgen las
figuras de Gerardo de Borgo San Donnino (mitad del siglo x11), de
Juan-Pedro Olieu o de Angel Clareno (comienzos del siglo x11),
y en el caso de los dominicos, el hermano Arnold, que agita la
Suabia hacia el 1250.

De la misma manera, los «iluminados» o «entusiastas» del si-
glo xvi desbordan la Reforma protestante por su ala izquierda,
Tomds Miintzer llevard a los campesinos a la guetra (1525) y Juan
de Leiden los impulsard a una espera descabellada del reino de Dios
en Minster (1534-1535) %,

Estos movimientos terminan muchas veces con bafios de sangre
por una razén muy sencilla: protestan contra el poder opresor
—cualquiera que sea su forma, civil o religiosa—, llegando a desear
y después a instaurar su total supresién, con lo que se exponen a
la reaccién violenta de los diversos poderes de su tiempo. También
intentan realizar una verdadera justicia «fraterna», pero la ausen-
cia de todo derecho los conduce fatalmente al poder absoluto y
tirdnico de uno solo. La historia, cuyos movimientos intentan de-
tener los conservadurismos, en vez de ser puesta en marcha por
la tensién escatoldgica, resulta simplemente devorada por el apoca-
lipsis. La evasién hacia la utopfa milenarista y espiritualista no
consigue més que la disolucién de la ética.

La modernidad. La esperanza escatolégica —tan viva durante
toda la Edad Media— se esfuma a lo largo de los siglos xvi1 y

* Cf. H. Mottu, La manifestation de UEsprit selon Joachim de Fiore
(Neuchatel-Paris 1977).

# Cf. los escritos de Thomas Miintzer, ed. por J. Lefebvre, Ecrits théo-
logiques et politigues (Lyon 1982). Sobre J. de Leiden y Miinster, cf. R. Stauf-
fer, L'instauration du Royaume de Miinster: EThR 57 (1982) 519-536, y, de
forma novelada, pero bien documentada, Batret-Gurgand, Le roi des derniers
jours (1981).
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XVIII, quizd como consecuencia de la eficacia de las reformas pro-
testante y catdlica.

Sélo en el siglo x1X se asistird a un renacimiento de la escato-
logia. Pero, en el perfodo intermedio, se produce un fenémeno
distinto que modificard considerablemente los datos del problema:
el de la autonomia de la ciencia y la razén con relacién a la Iglesia
y al dato religioso y, correlativamente, el crecimiento de la secula-
rizacién. La escatologia, el sentido de la historia, la proclamacién
de un ideal de justicia, de igualdad y de fraternidad tienden a
adoptar un aspecto secular que muchas veces se presenta incluso
como opuesto a las posiciones de las Iglesias. La Revolucién fran-
cesa, con su espitritu de conquista al servicio de la instauracidén de
una verdadera democracia, y, luego, el conjunto de movimientos
sociales que culminan, en la segunda mitad del siglo x1x y en el
siglo xx, en las diferentes formas de socialismo y de marxismo,
realizan una especie de encarnacién de la esperanza escatoldgica
secularizada. Al mismo tiempo nace el concepto moderno de la
«historia, que conduce al desarrollo de las ciencias histdricas y
a las filosofias de la historia. De esta manera, los socialismos no
conseguirin el monopolio del «sentido de la historia» y, muy pron-
to, s6lo se hablard por todas partes de «progreso»: la humanidad
estd en camino hacia una nueva edad de oro, y Prometeo, que
comienza desaftando a los dioses para acabar en seguida olviddn-
dolos, pone su esperanza en los recursos inmensos de la ciencia y
de la técnica y adopta las formas de una ética del trabajo, del ren-
dimiento y de la produccién.

Sin embargo, la esperanza cristiana intenté de algiin modo se-
guir el movimiento. A finales del siglo xviir, J. Wesley, sensible
al desafio presentado por los progresos de la industrializacién y
del capitalismo, funda en Inglaterra el metodismo, cuya influencia
serd considerable en la constitucién de los sindicatos obreros (frade
unions). Un poco mds tarde, Wilberforce inicia —en nombre de
los principios cristianos— el movimiento antiesclavista, en el mo-
mento mismo en que, tras las conquistas coloniales, surgen inmen-
sos campos de misidn.

En Francia se oyen las voces de Saint-Simon y, por el lado ca-
télico, de Lamennais, de Lacordaire y otros que intentan conciliar
cristianismo, revolucién y socialismo. Entre los protestantes hay
una fuerte corriente de patronato «social» (con los alsacianos Le-
grand, Mieg, Dollfus y Schlumberger), que intenta moderar los
efectos negativos del desarrollo industrial y modificar su curso®.

% Cf, A. Bieler, Chrétiens et socialistes avant Marx (Ginebra 1982),
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Pero estos movimientos sélo llegardn al gran publico a finales
del siglo xix. Leén XIII pone las bases de la doctrina social caté-
lica con la enciclica Rerum novarum (1891), desarrollada y profun-
dizada por el movimiento social de Le Sillon, de Marc Sangnier, y
las reflexiones personalistas de J. Maritain y E. Mounier, mientras
que, por parte protestante, toma forma la corriente del «cristianis-
mo social» en la que desempefia un papel determinante el tema del
reino de Dios 7.

El fin de la segunda guerra mundial coincide con un momento
importante de esta avanzada. En el mismo afio (1948) se proclama
la Declaracién Universal de los Derechos Humanos y nace el Con-
sejo Ecuménico de las Iglesias. Este emprende importantes acciones
y reflexiones sobre la cuestién social y la situacién del Tercer Mun-
do, sobre todo a partir de 1966 y de la conferencia «Iglesia y
sociedad». Por esos mismos afios, la Iglesia catélica, con la convo-
catoria del Concilio Vaticano II, se lanza por el camino de un ag-
giornamento acorde con las dimensiones del mundo actual. La cons-
titucién Gaudium et spes analiza con cuidado los problemas de «La
Iglesia en el mundo de nuestro tiempo». En la misma linea, nuevas
enciclicas (Mater et mag'stra, 1961; Pacem in terris, 1963; Popu-
lorum progressio, 1967) vienen a renovar y enriquecer su doctrina
social.

Queda abierto e] camino a nuevos movimientos, a nuevas teo-
logfas, algunas de las cuales toman el nombre de «politicas» o «de
la liberacién», sobre todo en los paises del Tercer Mundo. Es sin-
tomdtico que estos movimientos y reflexiones se sientan orienta-
dos hacia una esperanza secularizada, tal como la expresa, sobre
todo, el marxismo %,

# Cf. Manaranche, op. cit., 68ss; J. Bauberot, Un christianisme profane?
Royaume de Dieu, socidlisme et modernité culturelle (Paris 1978).

3 Cf. infra, nota 12. El movimiento de las teologias de la liberacién ha
ido precedido y acompafiado, en la teologia occidental, por el de las teologfas
de la secularizacién (cf. H. Cox, La ciudad secular, Barcelona *1973); J. Sper-
na Weiland, La nonvelle théologie (Paris 1969); C. Duquoc, Ambiguité des
théologies de la sécularisation. Essai critique (Gembloux 1972). Estos movi-
mientos llevan también, en otros contextos, a las «teologias negras» —en
Estados Unidos o en Africa— (cf. J. H. Cone, Black Theology of Liberation,
Nueva York 1970; B. Chenu, Dieu est noir, Paris 1977), o también —se-
gtin los continentes y los paises— a «teologfas contextuales» {cf. E. Domché,
Pour une théologie sous 'arbre, y J. N. Revet/D. Mitrani, Théologies nou-
velles dans trois continents: «Etudes philosophiques et religieuses» 58 [1983}
5-18 y 27-52). Puede verse el papel desempefiado por el Consejo Ecumé-
nico de las Iglesias en este proceso consultando tres obras publicadas bajo
la direccién de J. de Santa Ana: Good News to the Poor. The Challenge of
the Poor in the History of the Church (1977); Separation without Hope?
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Pero dos peligros acechan en la actualidad al impulso de la es-
peranza secularizada y a la historia que ella trae consigo. El pri-
mero consiste en olvidar que la esperanza sélo puede nacer de una
promesa venida de otra parte. Cuando se olvida esto, la esperanza
comienza a hinchar las velas de la historia, pero sin llevarla por
el camino del porvenir; reduce la historia —como en el caso de
Narciso, que cae en la trampa de su propia imagen— a una expe-
riencia totalitaria en que la fraternidad queda cogida en la trampa
del Archipiélago Gulag. Pero también puede ocurrir —y éste es
el segundo peligro— que Narciso no se deje engafiar, y entonces
ya no le hace falta esperar: la historia gira en balde y estd tejida
con los hilos de la soledad y del absurdo. La verdadera esperanza
—la tUnica que puede suscitar la escucha de una promesa ven.da
de otra parte— queda de nuevo amordazada, y Prometeo, a pesar
de sus gigantescos esfuerzos, sélo se encuentra frente a las exigen-
cias de una «ética» —lo mismo da que venga de los soviets o del
capital— que se vuelve contra él mismo y que lo aplasta o lo ahoga
en el mismo momento en que la sirve...

Hay que tener el oido atento. Sélo en el «murmullo de la brisa»
(1 Re 19) se deja oir la promesa que, siguiendo su propio ritmo,
hincha las velas de la historia con la justicia fraterna. Por suerte
para él, el hombre no es sefior del viento. Pero en su puesto de
marino debe escudrifiar el cielo, tensar las cuerdas y levantar el
foque cuando llegue el momento, pues ¢qué podria hacer el viento
si las velas no estuvieran correctamente orientadas? Ahi reside el
problema de la ética.

III. AMOR Y ETICA

La fe y la esperanza —por importantes que sean— no bastan para
caracterizar la existencia cristiana, sino que es preciso recurrir tam-
bién al amor ®. En efecto, si la fe se revela como verdad funda-
mental de la persona que se forja comprometiéndose, y la espe-
ranza disefia en el horizonte los contornos de una justicia que hace
la historia, es preciso que pueda realizarse la conjuncién feliz de
la persona y de la historia, del individuo y del mundo que estd
[lamado a habitar. Y lo que realiza esta conjuncién es precisamente
el amor.

Essays on The Relation between The Church and The Poor during the In-
dustrial Revolution and the Western Colonial Expansion (1978); Towards
a Church of the Poor (1979).

1 Tes 1,3; 5,8; 1 Cor 13,13; Col 1,4-5.



1. El testimonio biblico®

El amor realiza, en efecto, una conjuncién. Consiste en unir reali-
dades contrarias o, al menos, diferentes. Por eso la diferencia es
condicién del amor: diferencia entre Dios «que estd en el cielo»
y el hombre «que estd en la tierra» (Ecl 5,1), entre el hombre y la
mujer —capaces de amarse por ser diferentes, y en su diferencia,
«a la imagen de Dios» (Gn 1,26ss)—, entre una persona y «el ene-
migo» a quien estd [lamada a amar (Mt 5,44).

Caracteristicas del amor. En griego antiguo, el amor (agape)
expresa esencialmente el acto de hospitalidad por el cual se acoge
al extranjero, al otro, y por el que se le hace sitio 3. La agape es,
por tanto, reconocimiento y acogida de una diferencia, y se opone
al eros no en el sentido en que, como «espiritual», se opondria a
lo «carnal» y en que la «caridad» se opondria a la sexualidad *
sino en la medida en que el eros tiende a apropiarse del otro, a
quien limita, mientras que la agape se abre en una acogida que
es un acto de recepcién. La cultura griega conoce sin duda la
agape y la denomina correctamente, aunque habla poco de ella, pre-
firiendo ocuparse de las virtudes del eros. Ahora bien: la exalta-
cién del eros sélo puede llevar a la del «amor griego», negacién de
la diferencia, y a la representacién de divinidades humanas, dema-
siado semejantes a los hombres para ser capaces de amor verda-
dero.

Es la revelacién biblica, en cuanto pone de manifiesto la dife-
rencia del Otro, descubre la naturaleza verdadera del amor como
agape. Esta, expresada esencialmente por el término hebreo ’hb,
conjuga dos aspectos especificos *: la relacién entre Dios y su pue-

% Cf. J-F. Collange, De Jésus ¢ Paul, pp. 129-160, y para una visién
mds amplia en que se incluye el conjunto de la historia de la teologfa, H. Urs
von Balthasar, $élo el amor es digno de fe (Salamanca 1971),

3 Cf., a titulo puramente ilustrativo de esta intuicién profunda, el con-
junto de estudios realizados por M. de Certeau y reunidos bajo el titulo
L'étranger ou Vunion dans la différence (Paris 1969).

* Asf lo ha entendido con demasiada frecuencia la tradicién cristiana.
A. Nygten, Eros et Agape. La notion chrétienne de Uamour et ses transfor-
mations 1-1IT (1962) subraya bien la diferencia entre los dos términos; pero
los enfrenta con excesiva violencia y tiende a negar toda dimensién «erdtica»
a la agape.

* Los LXX utilizan 268 veces el verbo agapan (amar) y 20 veces el sus-
tantivo agape. La concentracién més fuerte de estos términos se encuentra en
el Cantar de los Cantares (18 veces), donde se proclama «el amor fuerte como
la muerte y al que las aguas torrenciales no podrin apagar» {Cant 8,6s). En
cuanto al amor de Dios hacia su pueblo, cf. Os 11,1.4; 3,1; Dt 4,37; 7,7s.13,
etcétera.
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blo por una parte y la del hombre y la mujer por la otra. Con toda
exactitud, el amor biblico afirma su originalidad en la medida en
que no cesa de poner en perspectiva el amor de Dios a su pueblo
y el amor del hombre y de la mujer, hasta el punto de llevar al
profeta Oseas a realizar «la experiencia» de Dios casdndose con
una prostituta o de arrastrar a los dos amantes del Cantar de los
Cantares a un juego que no se sabe si es el del Dios y su pueblo o
el de dos cuerpos arrebatados en un éxtasis embriagador. La agape
auténtica no rechaza el «erotismo», el encuentro de los cuerpos.
Simplemente los califica de forma especifica y los abre a su propia
autenticidad, uniendo —segiin la bella expresién de E. Fuchs—
«el deseo y la ternuras *,

Asi es como se encarna el amor. Se revela en toda su plenitud
a través del abatimiento y de la celebracidén de la encarnacién de
Dios mismo, que lleva al amor hasta una exaltacién tnica mediante
la cruz, en la que, abandondndose, se da y perdona (Flp 2,5-11). En
la encarnacién y la cruz se produce la conjuncién de lo temporal
y lo eterno, de lo universal y lo particular, de lo sublime y lo igno-
minioso, de Dios y el mundo, pues en ellas se manifiesta el amor
del Dios que «tanto amé al mundo que dio a su Hijo tinico para
que tenga vida eterna y no perezca ninguno de los que cteen en él»
(Jn 3,16). Ahora bien: esta conjuncién se realiza siempre a través
de un cuerpo, mediante el amor que anima la carne, la ilumina y
la exalta, como muestran la realidad y el simbolo de la concepcién
virginal, en que el Espiritu actda en un cuerpo de mujer ¥, y tam-
bién la realidad y el simbolo de la resurreccién de Cristo, primicias
de las resurrecciones futuras, en que el Espiritu del fin de los tiem-
pos asume y transforma toda realidad corporal (1 Cor 15).

Aqui se insintan tres caracteristicas fundamentales del amor.
En primer lugar, es creador, pues afecta incluso a la muerte *. Supe-
rando la nada infinita de lo que no es (Gn 1,2s), «llama a la exis-
tencia lo que no existe» (Rom 4,17). Al darse, crea algo distinto
de si mismo, se encarna en otro, se entrega para resucitar més alld
del vacio de la tumba. Diferencia pura ¥, supera también —sin su-
primirla— esta diferencia, creando un vinculo que la sobrepasa.
El amor es creador de vinculos, y, en este sentido, segiin expresidn
de san Agustin, es la tercera Persona fundamental que —en y por

* E. Fuchs, Le désir et la tendresse. Sources et histoire d’une éthique
chrétienne de la sexualité (Ginebra 1979).

» (f., sobre todo, A. Manaranche, L’Esprit et la femme (Paris 1974).

% Cf. E. Jungel, Gott als Gebeimnis der Welt (*1977) 430ss. (Trad. fran-
cesa: Dieu mystére du monde [Paris 1983] t. 2, pp. 145s).

1. Cf. R. Sublon, en L’Esprit Saint (Bruselas 1978) 97-130.
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el amor— une al Padre con el Hijo y al Hijo con el Padre, haciendo
surgir s'’n cesar de la diferencia que los separa la fuerza que los
une. La segunda caracteristica que hemos anunciado consiste en
que Dios es Espiritu (Jn 4,23) vy Amor (1 Jn 4,8). Ahora bien:
afirmar que Dios es Amor es también pedir que «se ame al herma-
no» (1 Jn 4,7ss), por quien «Cristo murié» (1 Cor 8,11). La tercera
caracteristica del Espiritu creador es que no puede manifestarse
sino a través de un «cuerpos al que animar y salvar de la nada y la
muerte. Este nuevo lugar de su encarnacién no es otro, después de
la resurreccién de Cristo, que la Iglesia, «cuerpo de Cristo» (1 Cor
12; Ef 5,23ss), congregada y animada por el Espiritu en torno a
la eucaristia (expresién insuperable de la encarnacién y de la cruz,
del don y del perdén que transforman y elevan la realidad carnal
del pan y del vino). La Iglesia, impulsada por la agape, «vinculo
comunitario perfecto» (Col 3,14), tiene la vocacién de comunicar
vida en medio del mundo, para que éste alcance su salvacién y
transfiguracién ¥. De esta manera, «el amor de Cristo no nos deja
escapatorian (2 Cor 5,14): implica actitudes y comportamientos
concretos que perfilan los rasgos de una ética del amor.

La ética del amor. El amor da lugar a una ética que lo encarna
en la vida del mundo y lo protege contra los actos que podrian
desviarlo o desnatural'zarlo e incluso ahogarlo. Desde el Antiguo
Testamento hallamos enunciada la «regla» del amor en la doble
forma de la renuncia a los idolos —pdlida y engafiosa imitacién y
no epifania de la diferencia— y el rechazo de las pricticas sexuales
naturalistas (ligadas a ellos), piedra de toque del conjunto de las
relaciones que debian instaurarse entre los hombres. Jesds resume
el conjunto de la ley y de los profetas en el doble mandamiento
del amor: a Dios y al préjimo (Mc 12,28-34 par.). Y el apéstol
Pablo afirmard que «el amor —que no causa dafio al préjimo—
es el cuamplimiento pleno de la ley» (Rom 13,8-10; G4l 5,14).

El amor se presenta una vez mds como conjuncién. Transfigura
al més pequefio de los hombres elevdndolo por encima de si mismo
y asegurando que en su persona y su destino estd en juego la per-
sona y el destino de Dios mismo; prestar un cuerpo a Dios, en la
persona de Jesucristo y «los més pequefios de entre estos herma-
nos» (Mt 25,31-45), a quienes conviene rodear con todo el amor
del mundo a fin de dar gloria al mismo Dios.

Asi es, sin duda, como hay que comprender la originalidad del
«resumen de la ley» que acabamos de evocar (Mc 12,28-34 par.),

® Cf. R. Coste, L'amour qui change le monde, Théologie de la charité
(Paris 1980).

Amor y ética 45

caracterizado por un recuerdo curioso del Shemd judio (Dt 6,4ss)
en Marcos (v. 20), o por la incorporacién de la pardbola del buen
samaritano en Lucas (Lc 10,29-30).

El Shemd era recitado al menos una vez al dia por todo buen
judio y aseguraba la originalidad y la superioridad de la eleccién y
del monoteismo judios: «Escucha, Israel: el Sefior, nuestro Dios,
es solamente uno». Al unir el Shemd a la mencién del doble man-
damiento del amor, Jesds se limita a indicar que el amor a Dios y
el amor al préjimo van unidos. Se opone a una concepcién, fre-
cuente en su tiempo, que hacia de la eleccién y de la revelacién del
Dios uno no un factor de unidad universal entre los hombres, sino
una regla de segregacién que establecfa una superioridad y una infe-
rioridad: «S6lo Israel conoce al verdadero Dios». Ahora bien: se-
gin Jesus, el amor auténtico entre los hombres sélo puede basarse
en la afirmacién de la diferencia y de la trascendencia del Dios
uno, pero tal afirmacién, lejos de conducir a un exclusivismo rigido,
se abre a todas las diferencias y se alimenta de ellas.

El amor es verdaderamente creador. Retine lo separado, e in-
cluso a los enemigos (Mt 5,44). Por eso en el Evangelio de Mateo
el mandamiento del amor al enemigo se basa en la realidad de la
unicidad del Dios creador, que barre las segregaciones y los parti-
cularismos humanos: «Os han ensefiado que se mandé: ‘Amarés a
tu préjimo y odiards a tu enemigo’. Pues yo os digo: “Amad a vues-
tros enemigos y rezad por los que os persiguen, para ser hijos de
vuestro Padre del cielo, que bace salir su sol sobre malos y buenos
y manda la lluvia sobre justos e injustos’s (Mt 5,44-45).

El amor no suprime la diferencia, pero une mis alla de las di-
visiones creadas por ella. Lo mismo, ocurre en la pardbola que se
conoce como «pardbola del hijo prédigo», que, sin duda, podriamos
llamar «del amor del Padre» (Lc 15,11-32): el amor del Padre se
extiende incluso al pecador convertido y llama al hermano mayor
a asociarse con él, a «alegrarse con él», a amar al hermano menor,
a pesar de las diferencias que los separan.

La pardbola del buen samaritano (Lc 10,29-36) da todavia un
paso mdés en este sentido. Su clave reside en una especie de inver-
sién de la situacién. Al «jurista» que le pregunta —a propdsito
de la interpretacién del doble mandamiento del amor— qu’én es
su préjimo, Jesis, tras haber contado la historia del infeliz aban-
donado por dos hombres piadosos y socorrido por un samaritano,
le pregunta con curiosidad: «¢Qué te parece? ¢Cudl de estos tres
se hizo préjimo del que cayd en manos de los bandidos?» (v. 36).
Lleva asi a su interlocutor a identificarse no con una u otra persona
caritativa, sino con la que tiene necesidad de ser socorrida. La pre-
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gunta «¢quién es el préjimo al que debo amar?» siempre serd «pa-
ternalista» y, por eso mismo, estard en contradiccién con la reali-
dad profunda del amor. Este no puede nacer realmente mds que
donde se acepta no ya amar y ayudar, sino ser amado y ayudado...
hasta por un samatitano, es decir, por un enemigo o una persona
insignificante ¥,

El amor une al hombte y la mujer, a lo universal y lo particular,
a Dios y el mundo. Donde mejor expresa el amor su capacidad de
conjuncién es en la doble exigencia de centrarse en la eleccién de
un objeto concreto al mismo tiempo que se abre a la grandeza
infinita del mundo. Amar es elegir y mantenerse fiel a esta eleccién,
pero amar es también desbordar y compartir, dar y perdonar, es
decir, dar generosamente, sin cdlculos mezquinos, sin llevar cuenta,
«hasta setenta veces siete» (Mt 18,22ss). El amor no puede ser
mezquino, no conoce limites ni fronteras, «lo excusa fodo, lo cree
todo, lo espera todo, lo soporta fodo» (1 Cor 13,7); no duda en
llegar incluso al «enemigo» (Mt 5,44), que mds bien parece que
deberia ser objeto de odio. Todo el amor al mundo se descubre
Gnicamente en gestos y miradas particulares, pero su plena expre-
sién sélo se da en la medida en que, por su candor, espontaneidad
y generosidad desbordante, dilatan lo singular hasta las dimensio-
nes de lo universal.

El amor es un «camino perfectos (1 Cor 12,31) que conduce
de la intimidad del «yo» (que confiesa que «sin amor no es nada»,
1 Cor 13,1-3) a los arcanos del mundo futuro, en que «Dios lo serd
todo para todos» (1 Cor 13,8-13; 15,28). Ahora bien: este camino
estd hecho de actos de amor (1 Cor 13,4-7), donde se perfilan los
grandes rasgos de la ética del amor.

Esta tiene ante todo como funcién despejar €l terreno, como
indica la serie de negaciones de los versiculos 4-5 (el amor no tiene
envidia, no se jacta, no se engrie, no es grosero, no busca lo suyo,
etcétera). Hace sitio al otro y, con humildad (Flp 2,3-4), «abaja al
que ama para elevar al otro» (2 Cor 11,7). «Lucha contra la injus-
ticia» (1 Cor 13,6) y «se alegra con la verdad», la cual hace de todo
hombre una criatura de Dios, digna de atencién y de amot.

Por eso el amor lleva el sello de la pasién. «Lo excusa fodo,
lo cree todo, lo espera todo, lo soporta todos (v. 7). No puede ser
tibio (Ap 3,15), Io mismo que no puede ser mezquino. Todo amor
es apasionado, como demuestra la pasién por la que —en Jesucris-

¥ Cf. también 1 Cor 8,3: «El conocimiento engtie, lo constructivo es el
amor, Quien se figura haber terminado de conocer algo atin no ha empezado
a conocer como es debido. En cambio, al que ama a Dios, Dios lo reconoce»
(cf. también 1 Jn 4,8-10).
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to— Dios compromete su amor por el mundo. En el mismo centro
del mundo, «el amor de Dios derramado en los corazones» (Rom
5,5) construye la figura de un mundo transfigurado, que vive de y
por este amor que «no falla nunca» (1 Cor 13,8) y que, al igual
que la fe y la esperanza, e incluso més que ellas, «permanece para
stempres (1 Cor 13,13).

Funcién del cuerpo. El amor, acogida apasionada de la diferen-
cia del otro, no puede ser mds que encarnado y concreto. No vive
sino en un cuerpo que él transfigura y anima, conduciéndolo a una
relacién cuya regla suprema y «camino perfecto» no puede ser sino
el amor mismo.

En las lenguas biblicas, lo mismo que en muchas de nuestras
lenguas modernas, el término «cuerpo» tiene tres acepciones prin-
cipales. Significa ante todo la materialidad del mundo, «cuerpo»
fisico o quimico. También indica la realidad concreta de la persona,
un «cuerpo» que yo estoy llamado a animar con una presencia.
Finalmente, expresa el peso concreto de las realidades sociales,
«cuerpos» sociales o comunitarios. Estas tres formas de corporei-
dad se hallan vinculadas por mutuas relaciones. Son expresiones de
la presencia del hombre en un mundo contingente, carnal, social y
comunitario. Constituyen los elementos del juego de la vida que
es preciso jugar de acuerdo con la regla de su armonia y plenitud.
Tal regla es la del amor o, mds bien, la del Espiritu, «tercera Per-
sona» por excelencia, diferencia generadora de un amor que se
infunde en los cuerpos, los transfigura y los anima.

Asi ocurre en primer lugar con Adén, «el de tierra» (Gn 2,4ss),
cuyo Dios, tras habetle modelado con la arcilla del suelo, «sopléd
en su nariz aliento de vida, y el hombre se convirtid en ser vivo».

Asf ocurre también con la pareja, que encarna el sentido pro-
fundo de la creacién y de su telacién con Dios (Mc 10,5ss; Gn 1,
26ss; 2,18ss). En la pareja toma cuerpo una forma especial del amor,
la conyugalidad, articulacién especifica de lo privado y lo social,
de lo intimo y lo publico. La pareja es también lugar privilegiado
de la experiencia fecunda del limite y, por tanto, del amor. Addn,
a pesar de haber llegado a la vida por el don del espiritu de Dios,
no puede vivir plenamene mds que en la medida en que recibe a
Eva como compaiiera, como persona que a la vez lo limita —se
pone frente a él— y hace que no sea sélo un vago ectoplasma, sino
una persona con identidad definida ® que se construye a través de
la confrontacién del juego y del amor. Eva es «costilla» —en he-

® (Cf., sobre todo, A. Abécassis/J. Eisenberg, Et Dieu créa Eve. A Bible
ouverte 11 (Paris 1979) 137ss,
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breo, la misma palabra zsela significa a la vez costado y costilla—,
un limite que define o una parte que nos ha sido arrebatada para
siempre, pero que es condicién para la acogida, €l intercambio, la
alegria: «;Esta si que es...!» (Gn 2,24). Asi se realiza el amor, el
cual sélo entra en juego a partir de una ausencia y de una diferencia
originales.

Por eso, en la relacién corporal que instaura, el amor se mani-
fiesta fecundo. La pareja no es simple suma de dos personalidades
distintas, sino «tercera persona» que une y trasciende a las indi-
vidualidades. En la pareja se esboza también la realidad social y
se perfila el futuro. Ahora bien: éstos se encarnan particularmente
en el nacimiento del hijo, «tercera persona» especifica, expresién
de la personalidad generadora de la pareja y de la relacién de amor
que la hace ser. Con el nacimiento del hijo, la personalidad de la
pareja da origen al cuerpo social y a su futuro *.

La realidad de la pareja puede ser también simbolo o imagen
de la relacién de Cristo, que ama al mundo a través de la animacién
y la edificacién de su cuerpo, que es la Iglesia (Ef 5,20ss).

La tarea fundamental de la Iglesia es dar cuerpo al amor, edi-
ficar los actos concretos, tal como pide Pablo en 1 Cor 13. No es
mera casualidad que este «himno al amor» se encuentre dentro de
una reflexién eclesiolégica que presenta, por una parte, a la Iglesia
como cuerpo bien coordinado (cap. 12), y por otra, los dones que
en ella otorga el Espiritu a través de los carismas (cap. 14). Ahora
bien: el amor no es mds que el carisma por excelencia, el foco a
partir del cual toman vida los demds (12,31) y en funcién del cual
deben ordenarse. Esta fuerza dindmica vincula el «yo» mds perso-
nal (13,1-3) con los arcanos del mundo venidero (9-12), perseve-
rando fielmente en los actos del amor (vv. 4-8).

Esta construccién o edificacién estructura ® al mundo en fun-
cién del amor que le permite alcanzar su plena vocacién de mundo
creado. La misién de la Iglesia no es otra que hacer vivir el amor
en medio de un mundo que muere por traicionar ese amor que le
ha dado vida y que lo impulsa sin cesar a crecer. Pero la Iglesia no
vive para si misma, sino en servicio y por el bien mismo del mun-
do®, del que ella no es mds que un esbozo de su figura final, las

“ Por eso parece que el amor no puede dejar de tener un aspecto insti-
tucional, el matrimonio, que lo inserta en el tejido social.

“ Hay mds de una analogia entre la forma literaria muy «estructurada»
seglin la cual Pablo presenta en 1 Cor 13 la realidad del amor y su fuerza
estructurante.

“ En la gran parte parenética de la carta a los Romanos (caps. 12-15) se
entremezclan temas referentes a la vida interna de la comunidad y a su actitud
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«arras» (2 Cor 1,22; Rom 5,5; 8,23; 1 Cor 15,20ss), en que, re-
conciliado finalmente con la creacién entera, «Dios lo sera todo para
todos» (1 Cor 15,28). La comunidad eclesial, cuerpo de Cristo ani-
mado por el Espiritu, tiene también como tinica funcién hacer vi-
brar y hacer vivir el cuerpo del mundo.

2. Pruebas

El amor vive de la conjuncién fecunda y dindmica entre espiritua-
lidad y diferencia por una parte y fusién-confusién de los cuerpos
por otra. Este equilibrio dindmico es fr4gil y corre en todo mo-
mento el peligro de romperse para dejar paso a la hipertrofia de
uno de los dos términos que lo constituyen. Por eso el amor ca-
mina entre dos tentaciones opuestas, de las que no siempre consi-
gue escapar: la tentacién del legalismo secreto de una ética de «ma-
nos y corazén puros» y la desviacién del anomismo de un «libres
juego de los cuerpos, en el que no existirian reglas de juego.

La era patristica. La teologia y la ética patristicas surgen como
protesta contra el docetismo *, mds o menos declarado, del espiritu
greco-helenfstico y de las herejfas gnésticas. Estas, con el trasfondo
de una filosoffa del eros o bien de una teologfa de la pura agape ¥
—como ocurre en el gndstico Marcién—, no conciben que la crea-
cién pueda ser obra del Dios-Amor, y la consideran como mera
construccién imperfecta de un demiurgo creador que se revela a
través de la imperfeccién corrompida del Antiguo Testamento. Por
eso los Padres del siglo 11% tendrdn sumo interés en recalcar la
corporeidad del amor: realidad del cuerpo de la creacién, santifica-
cién de la sexualidad concreta, constitucién de un corpus de las
Escrituras en que se incluye el Antiguo Testamento, afirmacién de
la esperanza en la resurreccién de los cuerpos, etc.

Desde esta perspectiva, el amor sexual y carnal, lejos de ser
despreciado, se encuentra revalorizado y, al mismo tiempo, se afir-
ma la dignidad del matrimonio. «Es absolutamente necesario —afir-

ante el mundo. Después de pedit que se respete a las autoridades (Rom 13,
1-7), Pablo continta: «A nadie le quedéis debiendo nada, fuera del amor
mutuo..., pues el que ama al otro tiene cumplida la ley» (13,8-12). Los cris-
tianos tienen también una sola deuda con el mundo: la del amor que se les
ha revelado.

* Del griego dokeo = parecer. Segun el docetismo, Cristo sélo tomé apa-
riencia de hombre y la encarnacién no fue mds que un simulacro.

“ Cf., por ejemplo, El banquete de Platdn.

“ Cf. Ignacio de Antioquia, Smyr. 7; Ireneo, Adversus haereses 111, XI,
3; 1II, XX, etc.
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ma Clemente de Alejandria a comienzos del siglo 111— que nos ca-
semos por el bien de nuestro pais, para la procreacién de los hijos
y, en la medida en que de nosotros dependa, para la perfeccién
del mundo... pues el hombre se hace imagen de Dios en la medida
en que coopera con Dios a la creacién del hombre» ¥

La teologfa patristica tendtd que entablar una doble lucha:
contra la rigidez puritana de las tendencias que rechazan toda po-
sibilidad de «comercio carnal» y contra el laxismo de las sectas que
invitaban al desenfreno y a las relaciones sexuales libres. Pero no
siempre es capaz de encontrar un equilibrio satisfactorio en su va-
loracién de la sexualidad ®. Con todo, consiguié evitar los unilate-
ralismos extremos y mantuvo siempre la afirmacién de la bondad
del matrimonio. Pero no sélo aqui se revela la profundidad de la
reflexién de los primetos cristianos sobre la realidad del amor,

El mismo término agape experimenta en dicha época una evo-
lucién semdntica sorprendente: las comidas fraternales que acom-
pafaban a la celebracién de la eucaristfa son llamadas 4dgapes ¥.
Con ello se indicaba que el acto privilegiado por el cual el amor
entra en el cuerpo del mundo para transfigurarlo no es otra cosa
que la realidad del don y del perdén que, en la cruz y la vida fra-
terna, tienen lugar en esa comunidad Ilamada Iglesia, edificada al-
rededor del memorial de esta realizacién del amor, para el servicio
del mundo.

La descripcién que Tertuliano hace de los dgapes (Apologético,
39) es especialmente significativa a este respecto. Ademds de los ele-
mentos propiamente «eucaristicos» —memorial del don del amor
y encarnacién de este don en el cuerpo de la creacién simbolizado
por el pan y el vino— se desatrollan de forma especial dos temas.

El primero se refiere a la encarnacién particular del amor que
se realiza en el «cuerpo» ¥ de la comunidad eclesial. Esta, basada
en la realidad del don y del perdén, sélo puede vivir dando y com-
partiendo, de una forma material y concreta, mediante la participa-
cién en una comida comtin, en torno a la cual se organiza toda una
red, desde el reparto de lo sobrante de la comida, distribuido entre
los ausentes (enfermos, pobres, impedidos, etc.), hasta la mutua

¥ Clemente de Alejandria, Paed. 11, 10, 83, 2; cf. también Strom. 111 y
Paed. 11, 91, 2y 92, 2.

“ Cf. E. Fuchs, Le désir et la tendresse, pp. 81-111; A. Nygten, Eros et
Agape 11 y I11; H. Crouzel, L’Eglise primitive face au divorce (Paris 1971).

# La primera vez que se menciona es en Judas 12 (y quizd en 2 Pe 2,13).
Alusiones en la literatura cristiana antigua a los 4gapes: Ignacio, Smyr. 8, 2;
Clemente de Alejandria, Paed. 2, 1, 4; Strom. 3, 3, 10; Tertuliano, Apol. 39.

© Cf. Apol. 39, 1y 21.
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ayuda material y las actividades caritativas *. Esta «red caritativa»
distingue —a los ojos del mundo exteriot— a la comunidad cris-
tiana, provocando admiracién y envidia: «;Ved cémo se aman!»
(39,7).

Un punto fundamental en toda reflexién sobre los «ministetios»
o «servicios» en la Iglesia es precisamente la organizacién de la
«presidencia» de la eucaristia, de] buen desarrollo de los 4gapes *
y de la «red caritativas, lo cual conduce a la creacién de un «cuer-
po» ministerial especifico. Este dltimo no es nunca més que una
nueva manifestacién de la necesidad que el amor tiene de tomar
cuerpo, siempre que éste se mantenga plenamente sometido a la
realizacién del amor. Segin el apdstol Pablo, el amor, «camino su-
premo», ordenado, estructurado y organizado por diversos «dones»
(carismas) del Espiritu, no se realiza sino edificando y constru-
yendo (1 Cor 12-14)%.

El segundo tema abordado por Tertuliano es que la edificacién
de este amor (de la comunidad eclesial) sélo tiene sentido si estd
al servicio del mundo. Lejos de replegarse sobre si misma, la Igle-
sia debe presentar al mundo el amor que la anima, a fin de que
también el mundo sea transformado. Por eso, sobre todo en sus
reuniones, los cristianos «rezan por los emperadores, por sus mi-
nistros y por los poderes, por la situacién presente, por la paz del
mundo, por el aplazamiento del fin» (39,2). Tertuliano termina su
presentacién de los dgapes con estas palabras: «Somos en conjunto
lo que somos por separado; todos juntos somos lo que somos en
particular, sin perjudicar a nadie, sin entristecer a nadie. Cuando
se asocian hombres bondadosos, hombres honrados, hombres pia-
dosos, hombres castos, no se puede hablar de faccién, sino de servi-
cio (‘curia’)» (39,21).

Asi, tomando cuerpo en lo mds profundo de la experiencia del
mundo, la agape teje la trama del mundo futuro, de un universo
pacificado que vive en la plenitud. La agape es fruto del Espiritu,
es el mismo Espiritu, en el que el Padre ama al Hijo y el Hijo al
Padre, como dird admirablemente san Agustin*®. Establece rela-
ciones de confianza y crea unas estructuras que no pueden ser je-

* Apol. 39, 16; cf. también Justino, Apol. 1, 65-67.

%2 Fstas presentaron algunas veces problemas, como se intuye en 1 Cor 11,

% Cf, M.-A. Chevallier, Esprit de Dieu, paroles d’bommes — Le réle de
Pesprit dans les ministéres de la parole selon Papétre Paul (1966); G. Dix,
Le ministére dans I’Eglise ancienne (Paris 1955); A. Faivre, Naissance d'une
hiérarchie — Les premiéres étapes du cursus clérical (Paris 1977); E. Schille-
beeckx, El ministerio eclesial. Responsables en la comunidad cristiana (Ma-
drid 1983).

#* Cf. De Trinitate VII, 12-14.
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rdrquicas ni mondrquicas, sino de convivencia y de didlogo en que
es necesaria la participacién de todos . Sin embargo, no es facil
guardar el equilibrio entre una exaltacién desencarnada de la fuerza
del Espiritu y una apologia deshumanizante del cuerpo que corre
el peligro de «caer en el vacio». En la historia posterior, esta di-
ficultad aparece con toda claridad en dos tentaciones opuestas, que
tienden a desequilibrar la realidad del amor: la experiencia mistica
que exalta el espiritu en detrimento del cuerpo y el progreso técnico
que hipertrofia el cuerpo, con peligro de vaciarlo del espiritu.

La experiencia mistica. «Y ésta es la operacién del Espiritu
Santo en el alma transformada en amor, que los actos que hace
interiores es llamear, que son inflamaciones de amor, en que, unida
la voluntad de! alma, ama subidisimamente, hecha un amor con
aquella llama» *,

La experiencia «mistica» cristiana se presenta esencialmente
como experiencia del «misterio» o del mds oculto secreto de todas
las cosas, el amor. Asi, Bernardo de Claraval (s. x11) funda y orga-
niza la orden del Cister, siguiendo una carta magna de la caridad
que traza el camino del amor desde la humildad al éxtasis, segin
los términos mismos del Tratado del amor de Dios®. En el si-
glo xx, santa Teresa de Lisieux podrd escribir: «Comprendi que
sélo el amor hacia actuar a los miembros de la Iglesia y que si se
apagara el amor, los apSstoles no anunciarian ya el evangelio, los
mdrtires se negarfan a derramar su sangre... Comprendi que e/
amor encerraba todas las vocaciones, que el amor lo era todo, que
englobaba todos los tiempos y todos los lugares... en una palabra:
jque es eterno!... en el corazén de la Iglesia, mi madre, yo seré el
amor... asi lo seré todo... {jjAsi se realizard mi suefio!!!» *.

«La unién mistica» aparece muchas veces como el centro mismo
de la vida espiritual ¥ y se expresa con frecuencia en los términos
del amor mds fisico y concreto: «Entonces la amada se dirige hacia
el mds bello de los Esposos, que mora en las estancias ocultas de

% Cf. J. Moltmann, Trinidad v reino de Dios (Salamanca 1983).

% S, Juan de la Cruz, La llama de amor viva, 1, 3; cf. también L. Gar-
det, Thémes et textes mystiques (Paris 1958) 197-214,

1 Se encontrard una antologia preciosa de los textos misticos en los tres
voldmenes de L. Bouyer/J. Leclercq/F. Vandenbroucke/L. Cognet, Histoire
de la spiritualité chrétienne {Paris 1956-1965). Véase también el artfculo
Mystique chrétienne, en Dictionnaire de la vie spirituelle (Parfs 1983).

* Histoire d’une dme. Manuscrits autobiographiques (Parfs 1972) 222.

% Obsérvese también la equivalencia relativa entre los términos «espiri-
tualidad» y «mistica», que expresan a la vez el origen (espiritu) y la cualidad
(misterio) de esta experiencia.
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la divinidad invisible: alli encuentra el lecho de amor, y la libertad
del amor, y el abrazo suave de Dios. Entonces nuestro Sefior dice:

—iLevintate, alma!

—¢Qué ordeniis, Seiior?

—Debes despojarte...

Entonces se hace un prolongado silencio entre ambos. El se da
a ella, ella se da a él...» ®.

En si misma, la experiencia mistica (en el cristianismo y fuera
de €l) supone una patticipacién del cuerpo. Pero esta relacién de
la mistica con el cuerpo puede debilitarse, y éste constituye, sin
duda, su principal peligro.

Introducida en el mds intimo secreto del amor, la mistica in-
tenta trascender la realidad fisica del cuerpo por no decir que la
suprime. Pero no se puede vivir sin cuerpo. De ahi las manifesta-
ciones corporales mds o menos extraordinarias (estigmas, catalep-
sias, levitaciones, etc.) que jalonan el itinerario mistico y expre-
san corporalmente su inexpresable realidad. ¢Manifestacién pato-
légica de las tendencias reprimidas o sefial extraordinaria de la
total trascendencia de Dios, de su Espiritu o de su amor? Sin
duda, las dos cosas a la vez.

Pero la distorsién de la vivencia mistica corporal se manifiesta
tamb’én en su relacién con la realidad del cuerpo del mundo e in-
cluso del mismo cuerpo eclesial. En efecto, la mistica se desarrolla
al margen del mundo, lejos de él. Asi, los primeros misticos cris-
tianos (como san Antonio en el siglo 111) huyen al desierto y el
monacato se convierte en el gran eje de la mistica. Ademds, la
mistica tiende constantemente a un saber oculto, a una gnosis se-
creta en la que no puede entrar el comin de los mortales. Y la
expetiencia espiritual provoca una tensién que afecta a la misma
comunidad eclesial. Incluso cuando tal experiencia se realiza en
una «comunidad» mondstica es siempre y esencialmente una aven-
tura personal e individual del alma ante su Salvador y, en todo
caso, trasciende los criterios de pertenencia eclesial, instaurando
una especie de confraternidad universal mds alld incluso de las
barreras confesionales.

Pero precisamente entonces es cuando se manifiesta toda la fe-

® L. Bouyer/]J. Leclercq, op. cit. 11, 451. El texto es de Matilde (f 1295),
y describe, a la luz de la divinidad, el didlogo entre el alma y Cristo, su ama-
do. Obsérvese también el parentesco entre este tipo de mistica y el amor
cortesano, fruto concreto del estado de cristiandad; cf. sobre todo D. de
Rougemont, L’amour et I'Occident, y R. Petnoud, La femme au temps des
cathédrales (Parfs 1980). Véase un enfoque renovado de la mistica seguin las
ciencias humanas en M. de Certeau, La fable mystique (Patfs 1982).
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cundidad de la realidad mistica cristiana: mantiene abierta sin
cesar la trascendencia de la diferencia. Dios estd siempre mds all4,
el amor es siempre inefable, al hombre se le escapa en todo mo-
mento su fuente mds secreta. Esta es extraordinaria y sumerge al
hombre en un éxtasis que lo pone «fuera de si», lo eleva por en-
cima de €l mismo. Es signo de la paradoja del amor que no puede
unir mds que lo que en principio es diferente. La diferencia se
mantiene incluso en la cumbre de la unién mistica: «In ipsa unione
semper creatura manemus», decfa Jan van Ruysbroek en el si-
glo x1v.

La experiencia mistica cristiana es signo de una alteridad que
el hombre no puede controlar. Por eso traza las lineas de una con-
ducta o de una ética impregnada de espiritu y de amor, incapaz
de perderse en los engranajes de un funcionamiento técnico sin
objeto ni sentido. Por otra parte, la mistica debe tener siempre
presente que el espiritu y la universalidad del amor sélo pueden
manifestarse a través de seres y cuerpos concretos.

El universo de la técnica. El mundo técnico puede compararse
con un conjunto de cuerpos carentes de espiritu: simples herra-
mientas que se limitan a prolongar la actuacién del cuerpo huma-
no (accién de la mano, articulacién de los miembros, etc.) ¥, me-
canismos en cuyo desarrollo se basa el prodigioso impulso de la
técnica moderna, pero cuyo modelo inspira también la concepcién
del hombre y la configuracién de la sociedad moderna®. Pero
estos diversos mecanismos tienden a seguir su propio desarrollo,
a convertirse en sistemas técnicos ® que —lejos de permitir al
hombre, como pensaba Descartes, ser el «sefior y duefio de la na-
turaleza»— se independizan, escapan al control de su «creador»
y se vuelven contra él. Es lo que sucede con la contaminacién o el
armamento nuclear, con el desarrollo de las grandes urbes o la
agobiante organizacién de las sociedades modernas. Hundido en
el universo téenico, el hombre estd en peligro de deshumanizarse,

! Sobre el origen y la historia de la aventura técnica, cf. M. Maus, Socio-
logie et anmthropologie. Les techniques du corps (Parfs 1950); A. Leroi-
Gourhan, Evolution et techniques: 1. L’bhomme et la matiére (1943); 2. Mi-
lien et techniques (1945); Le geste et la parole: 1. Technique et langage
(1964); La mémoire et les rythmes (Paris 1965).

© Cf. S. Moscovici, Essai sur Phistoire humaine de la nature (Parfs 1968)
230ss; D. S. Landes, L’Europe technicienne (1976); L. Mumford, El hombre
v la técnica (1971).

® Este punto de vista ha sido defendido sobre todo por J. Ellul, Lz

Iif;c;a;z)ique ou lenjen du siécle (Parfs 1954); Le systéme technicien (Paris
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de perderse en una soledad absurda y sin objetivo. El mundo téc-
nico es asi el de la pura funcién que destierra la pasién y el amor,
reduciendo al hombre a la condicién de mero cuerpo, engranaje
anénimo.

Esto se comprueba sobre todo en el plano de la sexualidad y
del amor. Nuestro universo técnico da lugar a una «ciencia del
sexo» (la sexologia), de indudables repercusiones terapéuticas. La
inestabilidad de las parejas y el aumento del nimero de divorcia-
dos son signos de esta tendencia del amor moderno a inspirarse
en un sistema mecdnico de funcionamiento. La familia en sentido
amplio deja paso a la familia nuclear; ésta desaparece ante la pare-
ja que, a su vez, se rompe contra las reivindicaciones de libertad
individual de cada uno de sus miembros *. Asi, «el amor» engen-
dra hoy, en muchos casos, soledad. Pero el individuo se encuentra
en seguida «fragmentado» en «vidas» paralelas o en diversas fun-
ciones auténomas que presentan grandes dificultades de comuni-
cacién ,

Nunca ha sido tan urgente recuperar la fuerza del amor; y no
precisamente para huir del tecnicismo del mundo moderno ni para
condenarlo. La misma fe cristiana tiene parte de responsabilidad
en el advenimiento de dicho tecnicismo y en la celebracién de la
corporeidad del mundo. Muchas veces se pregunta por qué —dado
que no habia ningin impedimento «técnico»— otras civilizaciones
distintas de la civilizacién occidental y «cristiana» no han conocido
el desarrollo cientifico y técnico que nosotros conocemos. No cabe
duda de que es la concepcién judeocristiana de la creacidn, sepa-
rada, desacralizada, confiada a la responsabilidad del hombre, Ia
que permitié a la sociedad occidental lanzarse a la aventura téc-
nica .

Y no hay nada que reprochar a esta liberacién. Es absurdo
negar todo lo que debemos al progreso: posibilidades antes des-
conocidas, mayor bienestar, mejor situacién sanitaria, nuevas posi-

% Cf., sobre todo, E, Shorter, Naissance de la famille moderne, XVIII*
XX¢ siécles (Parfs 1977 [1975]).

% Cf. los andlisis y advertencias de un J. Attali, por ejemplo, L'ordre
mmiif)béd? Vie et mort de la médecine (Patis 1979); Histoires du temps (Pa-
tis 2).

* Bsta es la tesis defendida por D. Bonhoeffer en Resistencia y suml_ffdﬂ
[1951] (Barcelona 1969), y adoptada por los tedlogos de la «secularizacion»
y de la muerte de Dios: of, H. Cox, La ciudad secular (Barcelona *‘1973).
Y, en otro plano, P. Gisel, La création (Ginebra 1980) 173ss, y R. Mehl, Le
r6le de la Bible dans la formation de la conscience européenne, en R, Crippa,
g'osé‘cienza civile et esperienza religiosa nell’ Europa moderna (Brescia 1983)

5-40.
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bilidades de disfrute real, desarrollo de la comunicacién a escala
universal... Pero tampoco conviene olvidar los inconvenientes que
ya hemos mencionado: soledad, fragmentacién, aglomeracién, es-
trés, contaminacién, miedo a un desastre final.

Sin embargo, el universo técnico ha llegado a ser una especie
de segunda naturaleza para el hombre actual. Es nuestro nuevo
cuerpo. Reduplica a la naturaleza y prolonga los cuerpos, se mez-
cla con éstos y los transforma, hasta el punto de que es muy dificil
disociarlos: nuestro universo es técnico®. Y, de la misma manera
que nuestros antepasados remotos debian arregldrselas con una
naturaleza que los alimentaba y hechizaba, pero al mismo tiempo
los sumergia, los amenazaba y les privaba de la posibilidad de ali-
mentarse en unas partes, o de vivir en otras, nosotros debemos
aprender a vivir en el seno de un mundo técnico fascinante y mor-
tal a la vez. Nos hallamos ante una nueva celebracién del cuerpo,
enriquecida por una inmensa variedad de posibilidades y, al mismo
tiempo, amenazada por la soledad y la destruccién que lleva en su
seno: su tentacién permanente consiste en liberarse del amor, dn’ca
realidad que puede datle vida.

Este es nuestro mundo, el que debemos (como cuerpo) habitar,
asumir, «cultivar y guardar» (Gn 2,15) y humanizar. No se trata
de estar a favor o en contra de la técnica, sino que, como acontece
con la misma creacién, debemos desacralizarla para poder habitar-
Ia % de un modo humano que responda al amor y a las exigencias
del espiritu. Adén, segiin Gn 2, estd llamado a «custodiar y culti-
vars el jardin del Edén a fin de habitarlo y humanizarlo mediante
la acogida de Eva y la vida que su presencia le llama a adoptar.

El amor habita y humaniza, es fuerza de integracién, modela y
crea. Permite escapar al aislamiento solitario y a la fragmentacion
despersonalizante. El amor es en todo momento conjuncién del
«ti» mas personal con el mds amplio horizonte universal, a través
de la animacién de una vida comunitaria, «eclesial».

Encontrar las nuevas formas de esta integracidn y de esta per-
sonalizacién, ponerlas al servicio de un progreso realmente crea-

“ Hasta nuestros bosques y campos, que representan para nosotros «la
naturaleza» por excelencia, son fruto de la técnica humana. .

® Cf. H. R. Miller-Schwege, Technik und Glaube (1971); J. Ladriére,
Technigue et eschatologie: RHPR 54 (1974) 485-493; Les enjeux de la ratio-
nalité. Le défi de la science et de la technique aux cultures (Paris 19_77);
A. Dumas, Prospective et prophétie (Patis 1972) 149ss; Ethique et technique:
RHPR 54 (1974) 495-506; Y. Spiegel, Hinwegzunebmen die Lasten der Bela-
denen. Einfiibrung in die Sozialethik 1 (Munich 1979) 247-281.

Bibliografia 57

dor ® que, sin abandonar para nada la realidad de la creacién, la
asuma, la trascienda y la lleve a su pleno desarrollo constituye la
tarea de una ética del amor, el misterio de la «nueva creacién»
(2 Cor 5,17; Gil 6,15; Ap 22,5). Esta sélo puede ser obra del
Espiritu que, a través de la vida misma del cuerpo de la Iglesia,
inscribe en lo mds profundo de los corazones la nueva alianza y
nueva ley que hacen de los corazones humanos no «corazones de
piedra, sino verdaderos corazones de carnes (Jr 31,33; Ez 11,19;
36,26; 2 Cor 3,3-6).
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CAPITULO 1II

COMPETENCIAS TECNICAS
Y ESPECIFICIDAD CRISTIANA

[ ANprRE Dumas]

I. MODERNIDAD Y LIBERTADES

Lo que suele preocupar a los que se preguntan actualmente por
nuestras sociedades modernas es la crisis econdémica. Sin embargo,
hay que reconocer que hay algo mucho mids grave y duradero. Me
refiero a la distorsién cultural entre un inmenso apetito de liber-
tades y unos condicionamientos cada vez mis fuertes. El acerca-
miento de estas dos corrientes o «pulsiones» ideolégicas y practi-
cas hace que el mundo actual esté poblado de competencias sin
objeto, de medios de informacién sin contenidos que transmitir,
de grupos de presién y poderes sin autoridad ni capacidad de per-
suasién y, en definitiva, de técnicas posibles sin una ética deter-
minada. Por «esquizofrenia» entiendo la proximidad de dos facto-
res que deberian matizarse mutuamente, corregirse y afianzar sus
diversas articulaciones, pero que, de hecho, discurren paralelas sin
encontrarse ni interrogarse. Aqui radica el origen de la «enferme-
dad de nuestra civilizacién», que, segiin Freud, estd vinculada de
forma permanente a la condicién humana, poseida por eros, enlu-
tado por thanatos, empefiado en ocultar —antes por medio de las
religiones, hoy por medio de las ideologias— que esta tensién de
malestar es humanamente insuperable. La modernidad ha exacer-
bado este doble impulso hacia la proliferacién del deseo y la fiebre
de la produccién hasta el punto de que la felicidad ha pasado a ser
una realidad poco comun, incluso en el mundo de los ricos.

A la explosidn de las libertades, férmula bésica del siglo x1x,
hemos afiadido recientemente la explosién de los derechos, férmula
clave del siglo xvii1, y ambas realidades concutren en lo que po-
driamos considerar como férmula clave de finales del siglo xx: las
liberaciones. Vivimos en un mundo en que cada grupo, incluso los
mayoritatios y privilegiados, se siente perseguido y en el que,
como ha mostrado René Girard en su libro Le bouc émissaire !

' R. Girard, Le bouc émissaire (Paris 1982).
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cada grupo se ha lanzado a la busqueda, semi-histérica, semi-még.if:a,
del factor externo, que serfa la causa de esta supuesta opresion.
Estas explosiones frustradas dan lugar a discursos criticos. El il:ldl-
viduo se siente marginado y sometido a una multiple dominacién.
Corremos el peligro de no poder sabotear las libertades, a pesar
de poseerlas en el plano personal, ni los derechos que se nos garan-
tizan constitucionalmente. Asistimos asf a la paradoja de una mo-
dernidad amarga, a pesar de que disfruta de numerosas ventajas
que no han tenido las generaciones que nos han precedido y que
ni siquiera han alcanzado atn muchos pafses contemporaneos.

En el arte y la literatura modernos abundan los testimonios de
este grito explosivo y se resalta una situacién de soledad en la que,
con frecuencia, nos sentimos reflejados. El cine ha multiplicado
también, mucho mds en nuestros dias que en sus comienzos, el
crudo lenguaje del aislamiento y desconocimiento mutuos, tan ca-
racteristico de la tragedia moderna desde Kafka hasta Beckett,
desde Michelangelo Antonioni hasta Jean-Luc Godard 2.

Las libertades son fundamentales para todo hombre y también
para el cristiano, ya que sin libertad no puede existir expresién ni
revelacidn, eleccién ni fe. Pero toda libertad se realiza en situacidn,
de lo contrario serfa devorada por fantasmas internos o por utopias
externas. Cuando se limita a explotar, la libertad corre el riesgo
de ser como la dinamita, que sélo sirve para destruir. En este caso,
y en todos, el abuso elimina los aciertos, lo mismo que el exceso
impide el sabor.

Sin embargo, la modernidad no es mera explosién, aun cuando
culturalmente sea ésta su constante mds fuerte desde el surrealis-
mo. La modernidad lleva también consigo el inmenso avance de
una légica, esencialmente binaria, en todos los 4mbitos de la vida.
Si el existencialismo de Sartre se inscribe bajo el signo explosivo
del ser no sustancial, el estructuralismo de un Lévi-Strauss, por
ejemplo, se inscribe bajo el signo de la localizacién de las conexio-
nes légicas que aparecen en las sociedades etnolégicas més antiguas,
y que marcan las sociedades histéricas en forma de accidentes, acon-
tecimientos, individuos. Las ciencias humanas se han propuesto
descubrir las «légicas» ocultas. Pero este desarrollo de la 1égica
del vivir® se produce en el mismo momento en que la sociedad

> Cf. J-M. Domenach, Le retour du tragique (Paris 1967); Le sauvage
et Vordinateur (Patis 1976); este titulo ilustra perfectamente el objetivo del
presente apartado. Cf. igualmente Francine y André Dumas, L'amour ef la
mort au cinéma, 1945-1982 (Ginebra 1983).

* Tomo el titulo del gran libro de Francois Jacob La logique du vivant
(Paris 1975).
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técnica inventa nuevas mdquinas que, paradéjicamente, realizan
operaciones que parecian reservadas al espiritu humano: memoria,
estrategia, solucién. Naturalmente, se trata de una transposicién
metafdrica, pues es el hombre mismo quien crea el fantasma del
peligro inminente de verse reemplazado por méquinas. Pero este
fantasma es significativo. Quiere decir que, en lugar de sentirse
complacido ante el crecimiento de sus instrumentos de conoci-
miento, el hombre moderno se siente desposeido y condicionado
por una légica que escaparfa a cualquier intervencién suya.

En mi opinidn, el distintivo de nuestra modernidad es la con-
tradiccién entre las explosiones libertarias y las reclusiones légicas
entre su ludismo y sus ordenadores. Estamos ante una situacién
de desazén y de amenaza de esquizofrenia.

II. SABERES Y VALORES EN LA MODERNIDAD

Por dominio entiendo exactamente lo que la palabra de Dios per-
mite y promete al ser humano en los dos relatos biblicos de la
creacién: «Creced, multiplicaos, llenad la tierra y sometedla; do-
minad los peces del mar, las aves del cielo y todos los vivientes
que reptan sobre la tierra» (Gn 1,28). Este relato resulta alenta-
dor en un marco césmico en el que las imprevisibles fuerzas natu-
rales quedan descartadas por un acto creador de Dios que suprime
el caos, pero su amenaza destructora sigue estando presente: la
creacién podria volver al caos. El pasaje del segundo relato es mds
bien una advertencia dentro de un marco intimista, en el que las
amenazas, esta vez culturales, pueden también separar, dislocar y
destruirlo todo, si el ser humano no se convierte en guardidn de
su hermano y del mundo entero: «El Sefior Dios tomé al hombre
y lo colocé en el parque de Edén, para que lo guardara y lo culti-
vara» (Gn 2,15). «El Sefior dijo a Cain: “¢Dénde estd Abel, tu
hermano?’. Respondié: ‘No sé. ¢Soy yo el guardidn de mi her-
mano?’» (Gn 4,9).

El dominio humano, segin la Biblia, es a la vez dominacién
y tutela o, si se prefieren términos mds modernos tomados de la
técnica y de la ecologia, manipulacién y respeto, poder y atencién,
medios y finalidades. Cuando se produce una disociacién entre estas
dos dimensiones, la cultura vacila y se pregunta si sigue practican-
do un saber animado y guiado por valores.

He hablado en este caso de vacilacién de la modernidad vy no
de esquizofrenia, pues las amenazas de disociacién las percibimos
todos, ya se trate de las amenazas procedentes de la energia nu-
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clear, cuyas primeras manifestaciones han sido devastadoras; de
la produccién en serie y del consumo, que han provocado el auto-
matismo y la inflacién de una publicidad vacfa, o de las manipu-
laciones genéticas, cuya novedad alimenta a la vez la esperanza
de prevenir y a veces de curar malformaciones, pero también el
temor de una eugenesia inquisitorial vy dictatorial. Podrfamos mul-
tiplicar los ejemplos de disociaciones entre los medios disponibles
y los fines m4s vacilantes. La modernidad corre el peligro de frag-
mentarse en dos campos: el de los que piensan que todo dominio
serd siempre beneficioso, en la medida en que aumenta el poder
de lo cultural y de sus intenciones sobre lo natural y sus debilidades,
y el de los que opinan que la técnica artificial ha dado ya demasia-
das pruebas de su capacidad de destruccién, de su despilfarro y
de su codicia como para no ver en ella una realidad maléfica.

La vacilacién se refiere a la legitimidad de un saber cuyo vnico
objetivo serfa fomentar la condicién de duefio, pero no la de guar-
didn. ¢De qué sitve perfeccionar y aumentar los armamentos si
su fin no es la defensa, sino un exceso de sofisticacién? ¢De qué
sitve hacer trasplantes cardfacos si, en dltimo término, no garan-
tizan la vida? ¢Para qué queremos rodearnos de miiltiples medios
de comunicacién si, paralelamente, se debilita la expresién, la cali-
dad y la perfeccién de lo que se comunica? ¢Por qué celebrar la
aparicién de los medios audiovisuales si su fruto es la desnatura-
lizacién de lo conceptual, de lo afectivo y hasta de lo imaginativo?
El incremento de los logros y competencias técnicas se ve rodeado
de dudas en cuanto a su valor cultural, moral y espiritual.

Sin embargo, no se trata de limitar los saberes, de alarmarse
a priori ante su precisién y cualidades técnicas. Lo que interesa es
articular mds claramente entre si los niveles de competencias, in-
troducir en medio de ellos la especificidad de la fe, renunciar a una
valoracién unilateral del conocer a expensas del escuchar y el obe-
decer v, finalmente, recordar que lo imprevisible es con frecuencia
no tanto lo catastréfico cuanto lo oportuno.

IIT. NIVELES DE COMPETENCIA

La distincién es una operacién reflexiva mds elaborada que la sim-
ple descripcién fenomenolégica de las diferencias. La distincién
clarifica alli donde la extrapolacién induce a concordismos sin
sentido y, por lo mismo, a escdndalos inutiles, tanto si se trata de la
fe como de la razén. Las competencias se respetan mutuamente
gracias a la distincién, sin que su jerarquizacién, abusivamente
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establecida en un sentido, se invirtiera por reaccién en sentido
contrario. La subordinacién medieval ordenaba las diversas ramas
del saber humano al conocimiento teoldgico del bien supremo.
Esto se invirtié cuando la teologia, calificada de especualtiva, me-
taffsica y finalmente marginal, perdié su preponderancia en favor
de unas ciencias positivas de estructura matemidtica. En los dos
casos, que he simplificado hasta el extremo: el de la subordinacién
medieval de los niveles del saber a la contemplacién de lo inteli-
gible inefable y el de la subordinacién moderna de estos mismos
niveles a la verificacién de los datos experimentales, se produce
cierta extrapolacién. No se habla de los mismos saberes, aunque
en ambos casos parezcan emplearse los mismos métodos en una
especie de continuidad progresiva, que lleva de lo mds préximo a
lo méds remoto y de lo mids cierto a lo mds incierto.

Al describir la situacién esquizofrénica de la modernidad, divi-
dida entre impulsos explosivos y rigideces estructurales, he expre-
sado su inquietud, su vacilacién entre la embriaguez del saber do-
minador y la falta de orientaciones éticas. A este respecto, quizd
estemos todavia a tiempo para renovar una alianza fecunda entre
competencias técnicas y especificidad cristiana. El mundo técnico
ya estd dejando sentir sus esquizofrenias culturales y sus vacila-
ciones morales. No se trata de que la teclogfa quiera mantener su
imperio, con censuras y condenas, sobre el mundo cientifico y téc-
nico. No estamos ya en la época de las tres heridas que Freud
pensaba haber descubierto en el narcisismo antropocéntrico, pro-
cedente, segtin él, de la tradicién biblica: el geocentrismo, atacado
por Galileo, a pesar de que la tradicién biblica es antropocéntrica,
pero de ningiin modo geocéntrica en cuanto a las innumerables po-
sibilidades de transformacién del universo; el origen divino del
hombre, atacado por Darwin, siendo asi que los relatos biblicos
explicitan continuamente que el hombre viene del polvo de la
tierra y contintia la serie de los animales vivos; finalmente, la emi-
nencia de la razén consciente, que Freud niega y busca al mismo
tiempo, mientras que la Biblia no es en modo alguno un himno
a una razén humana libre, clara y duefia de si misma*. No creo
que estemos en un momento en que la teologfa se sienta herida y
desposeida por el avance de las ciencias a través de las cuales el
hombre intenta llegar al conocimiento del universo, de la vida y
de si mismo. Por el contrario, vivimos en una época en que son
precisamente estas ciencias las que se sienten atacadas no en la fia-
bilidad de sus resultados ni en la rectitud de sus intenciones, sino

* Cf. Iniciacién..., 111: Antropologia biblica, 475ss.
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en las incoherencias de las civilizaciones cientificas por ellas en-
gendradas y en las apotfas éticas de sus saberes verificables.

En la modernidad parece existir la impresién de que Kant y
Hegel no han acertado en la previsidn arquitecténica de sus res-
pectivos proyectos. Kant se equivocé al pensar que los principios
racionales, aun cuando no tuvieran cardcter estatutario y positivo,
podfan compaginarse siempre con las categorfas del entendimiento
que acttian sobre los datos de la experiencia. Y Hegel cometié el
error de creer que la sintesis ideal de las manifestaciones del espi-
ritu absoluto a través de la historia universal podria llevar a una
coherencia total, aunque no totalitaria. La modernidad ha tenido
que constatar el doble fracaso de la arquitectura kantiana en su
amplitud y de la relectura especulativa hegeliana en su interpre-
tacién. Esta doble comprobacién, en el plano del saber y del com-
prender, explica por qué las competencias técnicas modernas estin
buscando una ética e, incluso, una espiritualidad. .

Pero, precisamente en el momento en que las heridas cambian
de lugar, es importante no ceder a la tentacién de hacer extrapola-
ciones y al mismo tiempo distinguir claramente los dmbitos de
competencia, pues la especificidad cristiana no se suma a las com-
petencias técnicas ni como complemento ni como coronacién. Como
decfa Pascal, es de otro orden, el de la gracia y el de la fe, que no
se sobrepone al orden fisico de los cuerpos y tampoco al de las
razones. Esta distincién no significa una escisién entre racionalis-
mo, en lo que concierne al mundo, y fideismo, en lo que se refiere
a Dios. No conviene olvidar que la Biblia no ha tenido nunca la
intencién de competir con los conocimientos cientificos que el
hombre pueda adquirir sobre la naturaleza y el espiritu. La Biblia,
como biblioteca de los testimonios proféticos y apostélicos sobre
Jesucristo, palabra de Dios manifestada y encarnada, nos ofrece
la gracia y no un saber complementario. Por gracia entiendo la
confesién de la creacién en contra de las ideologfas que defienden
la armonia o el azar cdsmico, la confesién de la reconciliacién
frente a la ilusién de las supuestas convergencias y de las hostili-
dades interminables y la confesién de la redencién frente a las
utopfas del futuro y a las entropfas del destino. La Biblia nos dice
que todo es gracia y que esta verdad estd dirigida a una realidad
incapaz de decirlo por si sola.

Asi, pues, la gracia destrona y relativiza las explosiones. Les
pone el doble limite de un amor a Dios y un amor al préjimo que
no consisten en cerrase, sino en frenar al triunfalismo de la soledad
del yo. La gracia destrona también la pretensién de las estructuras
que intentan decir la dltima palabra sobre lo real, pues la rigdez
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légica no es mds que una modalidad necesaria para dar forma
cientifica a conocimientos dispersos y no una ideologfa con un
sello determinado, que se encontrarfa tras nuestras ilusiones de
libertad y de eleccién. La gracia es, por tanto, la palabra pertnente
que destrona nuestras competencias cuando éstas se transforman
en ideologfas perentorias: la ideologia moderna de la libertad ex-
plosiva y la otra ideologfa, también moderna, de la 16gica de los
conjuntos. La gracia no modifica los conocimientos; mds bien vela,
como palabra desnuda, ofrecida, aceptada y creida, para que las
competencias no se transformen en destinos.

La gracia permite también un uso de las técnicas que no las
lleve nunca a olvidar que son medios al servicio de un amor, atento
al Otro y a los otros, y no meras hazafias encaminadas a demos-
trar su creatividad. En cierto sentido, la gracia no sustituye las
vacilaciones por soluciones obligatorias, sino que da a estas vaci-
laciones un valor propiamente ético, pues quien vacila, reflexiona
y se pregunta en cada caso por el bien o el mal que la técnica puede
producir al hombre. En resumen, la gracia aumenta la vacilacién
y le permite transformarse en conviccién y obed encia.

En mi opinién, es Jean Ladri¢re el autor contemporineo que
mejor ha elaborado, en la linea de Pascal, un intento de orientacién
entre los niveles de competencia 3. Segtin él, lo primero es la trans-
parencia que las formulaciones matemiticas tienen por si mismas;
luego vienen las ciencias fisicas, en que la resistencia de los datos
exteriores viene a corroborar o invalidar el esquematismo de las
hipétesis. Las ciencias humanas estarian divididas en dos vertientes
complementarias: una estructural, que intenta establecer correlacio-
nes légicas de significantes, y otra vertiente mds fenomenoldgica,
que no olvida nunca que, en las conciencias, las intencionalidades
se mantienen en el interior mismo de las correlaciones estructu-
rales y, en muchos casos, fuera de ellas. Sélo es posible forma-
lizar una parte de las ciencias humanas. La otra parte serfa descrip-
cién, simpatia y desciframiento subjetivo. La filosofia replantea
constantemente la reflexién fundamental sobre el ser en su natu-
raleza original, con su extensién universal y los modos de relacién
que podemos mantener, en cuanto espiritus pensantes, con un prin-
cipio que no tiene esencia personal ni perspectiva intencional con
respecto a nosotros. Ladriere sitda la filosoffa de la siguiente ma-
nera: «el despliegue propio de tal pensamiento se presentard como

* J. Ladritre, L'articulation du sens. Discours scientifique et parole de
lu foi (Paris 1970), sobre todo el capitulo VI: La science, la philosophie et
la foi. Sobre el pensamiento de Ladriere, véase J.-F. Malhetbe, Une épistémo-
logie pour la théologie (Paris, Ed. du Cerf).

5
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una reflexién que trata de representar el despliegue mismo del
origen; en este sentido, es pensamiento de la constitucién. En de-
finitiva, como todas las formas de pensamiento critico, el pensa-
miento filoséfico apunta a lo real en cuanto dato, y lo hace a través
del sistema» . La palabra de la fe constituye un quinto nivel de
competencia. Pero éste mantiene un contacto libre con cada uno
de los otros niveles, aunque sin dejarse definir por ellos de un
modo necesario y casi obligatorio que aniquilaria la gracia, cuyo
destinatario y garante es precisamente la palabra de la fe. En este
nivel, analégicamente también en los demds, el don es mds decisivo
que los datos. Quien posee es el que acepta ser desposeido. Es
mds competente el que recibe que el que clasifica, instaura y siste-
matiza. Los {dolos, ideas e ideologfas se estrellan definitivamente
cuando sobrepasan su funcién de simbolos para presentarse como
fuentes y fines. Aqui no se cotona ni consagra un sistema de po-
der, sino que se iluminan lateral, vertical e interiormente todos
los saberes humanos, que pertenecen al orden del conoc’miento,
de la naturaleza y de la lucidez y no al de la vocacién, el perdén
o la gracia’. Al respetar estos niveles de competencia, la especi-
ficidad cristiana es a la vez m4s discreta y mds fuerte.

IV. ¢EXISTE UNA ESPECIFICIDAD CRISTIANA?

El problema de la especificidad es inevitable y necesario. Sin ella
no hay distincién, y, en lenguaje teolégico, no hay santidad. La
palabra de Dios se convertirfa en uno de los numerosos frutos del
hombre y del mundo. La gracia quedaria diluida en el bien y en
la virtud; la fe se confundiria con una conducta inspirada por la
razén, por la voluntad o por la sensibilidad. En pocas palabras: no
habrfa nada nuevo y tampoco una razén para hablar de revelacién
de Dios si se trata simplemente de una de las manifestaciones po-
sibles de las aspiraciones humanas. jTendria razén Feuerbach y no
san Pablo!

Pero el problema de la especificidad tiene el peligro de con-
ducit a una pretensién imposible: mostrar visiblemente que los
hombres de fe son mejores que los demds hombres y hacen obras
distintas de las que realizan quienes tinicamente buscan el bien.
Es curioso que las cartas del Nuevo Testamento que hablan de los
{rutos del Espiritu Santo en el hombre se limiten a una enumera-

¢ Ibid., p. 185.
? Varios, Science et antiscience (Paris 1981).
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cién de «virtudes» que no son sino las buscadas por toda humani-
dad en su intento de humanizatse: amor a la verdad, dominio de
si, fuerza, paciencia, bondad, dulzura, humanidad, valor, etc. No
hay nada de especifico en todo ello. Y asi debe ser, pues la palabra
de la fe no inventa una superhumanidad por su heroismo, ascetismo
ni petfeccionismo. Cualquiera que haga el bien (tanto el no cre-
yente como el creyente) es aprobado por Dios, que no tiene «acep-
cién de personas» (Rom 2,11; Ef 6,9; Col 3,15).

La especificidad cristiana no se sitia en el plano de una dife-
rencia de valores en el plano del derecho natural o de la moral
laica. La especificidad estd en que aqui los valotes no son un ideal
nunca alcanzado, sino un fundamento ya realizado. La roca es cris-
tolégica. Por eso las cartas completan el catdlogo de virtudes enu-
meradas con la recomendacién «haced esto en el Sefior». Jesucris-
to es el que especifica la moral de la fe haciendo de ella no una
ley aplastante ni un deseo inoperante, sino un camino comenzado.
Esta especificidad no consiste tanto en una conducta superior a las
otras cuanto en la tenacidad de seguir adelante y en la esperanza
de llegar. No tengamos miedo a la palabra: es una moral no de
excelencia, sobrehumana e inhumana, sino de humana perseveran-
cia, para aquel que cree que el hombre sigue lo que Dios ya ha
comenzado y llevard a cumplimiento. Por eso la perseverancia es
lo contrario de una resignacién que concede la dltima palabra al
destino, tras haber comenzado con el ideal programitico y con la
ilusién lirica.

La especificidad de la fe consiste en concebir al hombre como
capaz de comenzar constantemente de nuevo no bajo el signo de
Sisifo, sino de Jesuctisto resucitado de entre los muertos. Es una
especificidad oculta, pues estd asociada a un acontecimiento no
constatable empiricamente, y a la vez concreta, ya que se realiza
aqui y ahora en la tierra, en los lugares propios de la historia del
hombre: vida, salud, muerte, sexualidad, economfia, politica, dere-
cho, cultura y costumbres.

Esta especificidad deberd mostrar su eficacia en los momentos
concretos, teniendo en cuenta qué crisis estd atravesando la huma-
nidad, entre qué opciones puede elegir y qué ideologfa simbdlica
necesita para afrontar estas situaciones.

Pero la fe en la actuacién del mismo Dios determina que esta
¢ficacia se funde en algo distinto de las propias obras, pues en ese
caso quedarfa condenada a la vanidad del triunfalismo o al des-
amparo del desaliento.

Existe una relacién dialéctica entre las referidas competencias
y la especificidad cristiana. Las competencias son totalmente del
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hombre, a quien, segin la Escritura, Dios mismo invita al dominio
técnico («someted, dominad»: Gn 1,28) y a la responsabilidad
ecolégica («cultivad, guardad»: Gn 2,15). Nos hallamos, pues, en
el 4mbito de la audacia y prudencia humanas. La especificidad de

la fe hace que el hombre sea capaz de aceptar y recibir la promesa,”

segdn la doble palabra de la gracia: obedece y no temas. Esta es-
pecificidad une la libre obediencia con la libre confianza, y asi pue-
de orientar a las mudltiples competencias cientificas y técnicas en
su prodigiosa y variada tarea.

BIBLIOGRAFIA

1. Las libertades vy la l6gica de los sistemas

Esta descripcién de los dos movimientos que atraviesan la modernidad,
uno de los cuales tiende hacia la explosién incontrolada del deseo y el
otro hacia una estructura y organizacién cada vez mds cerradas, se ins-
pira en las ideas propuestas por J.-M. Domenach en Le sauvage et [’or-
dinateur (Paris 1973) y en Enquéte sur les idées contemporaines (Paris
1981). Es una descripcidn licida y sencilla, aun cuando ambos movi-
mientos se interfieran y provoquen mutuamente: lo sistemdtico se abre
en la diacronia y lo diacrénico se comprende en el sistema.

a) La explosién de las libertades.

M. Clavel, Ce que je crois (Paris 1975).

1d., Dieu est Dieu, nom de Dieu (Paris 1975).

1d., Nous l’avons tous tué, ou «ce juif de Socrate» (Paris 1977).
A. Glucksmann, Los maestros pensadores (Barcelona 1978).

Hay que mencionar en este contexto las obras que han atacado tanto
al totalitarismo marxista como al productivismo capitalista, por presen-
tarse como necesidades de la histotia y de la expansién.

H. Arendt, La condicién humana (Batcelona 1974).

C. Castoriadis, La institucién imaginaria (Barcelona 1983).

P. Clastres, La sociedad contra el Estado (Barcelona 1981).

J. Ellul, La technique ou Penjeu du siécle (Paris 1955).

A. Gorz, Adids al proletariado (Barcelona 21982).

J. Habermas, Ciencia y técnica como ideologia (Madrid 1984).
I. Mlich, Némesis médica (Barcelona 1975).

Id., La sociedad desescolarizada (Barcelona 41978).

1d., La convivencialidad (Barcelona 21975).

Bibliografia 69

J.-E. Lyotard, La condicién postmoderna (Madrid 1984).
Ph. Roqueplo, La particién del saber (Barcelona 1983).

En este contexto situamos también las obras de René Girard, que
intentan desenmascarar las leyes del mimetismo de la agresividad y
detener su curso mediante el ejemplo del Cristo, inocente, no violento:
Mensonge romantique et vérité romanesque (Paris 1961); La violencia
v lo sagrado (Barcelona 1983); Des choses cachées depuis la fondation
du monde (Paris 1978; reeditado en 1983, en la coleccién «Livre de
poche»); Le bouc émissaire (Paris 1982).

b) La organizacién humana.

Aqui se aplica al campo del comportamiento humano el método estruc-
tural, originalmente utilizado en el d4mbito bioldgico.

M. Foucault, Les mots et les choses (Paris 1966).

Id., L'archéologie du savoir (Paris 1969).

P. P. Grassé, L’bhomme en accusation. De la biologie a la politique (Paris
1976).

K. Lotenz, Consideraciones sobre las conductas animal y bumana (Bax-
celona 1976).

J. Monod, El azar y la necesidad (Barcelona 1981),

E. Morin, El método, 2 vols. (Madrid 1981-1983).

C. Lévi-Strauss, Los cuatro volumenes de Mythologies: Le cru et le cuit
(Paris 1964); Du miel aux cendres (Paris 1967); L’origine des ma-
nieres de table (Paris 1968).

1d., L’homme nu (Paris 1971).

J. de Rosnay, Le macroscope (Paris 1975).

2. Control de los saberes
e incertidumbre de los valores

¢Cémo distinguir y articular adecuadamente la descripcién factual, la

simbdélica interpretativa y el anuncio exhortativo si se siguen aceptando

todavia los tres érdenes pascalianos: los cuerpos, las razones y el co-

razén?

Blondel, Birch, etc., Science sans conscience? Foi, science et avenir de
Ubomme (Ginebra 1980).

A. Ganoczy, Homme créateur, Dieu créateur (Paris 1970).

J. Ladriere, L’articulation du sens (Paris 1970; nueva edicién, Paris
1984),

1d., El reto de la racionalidad (Salamanca 1978).

P. Ricoeur, Histoire et vérité (Paris 1950).

Id., Le conflit des interprétations (Paris 1969).

Id., La metifora viva (Ed. Cristiandad, Madrid 1980).



3. La especificidad cristiana

La especificidad cristiana se entiende cada vez méds como una singula-
ridad, vinculada a la fe en la actuacién de Dios, y no como una com-
petencia superior en el campo de los valotes humanos,

J. Ansaldi, Ethigue et sanctification (Ginebra 1983).

D. Bonhoeffer, Ethigue (Ginebra 1965).

M. Falise, Une pratique chrétienne de I'économie (Paris 1985).

G. Geffré, El cristianismo ante el riesgo de la interpretacién (Ed. Cris-
tiandad, Madrid 1984).

R. Marlé, La singularidad cristiana (Madrid 1971).

J. L. Marion, L’idole et la distance (Paris 1980).

P. Tillich, El coraje de existir (Barcelona 31973).

«Concilium» 175 (1982): Lo bhumano, icriterio de lo cristigno?

CAPITULO III
«ETHOS» HISTORICOS Y NORMAS ETICAS

[ BERNARD QUELQUEJEU]

La ética teoldgica tiene la misién de enunciar, reflexiva y critica-
mente, los presupuestos pricticos y las consecuencias morales del
mensaje cristiano para sus contempordneos y también la de inter-
pretar teoldgicamente las pricticas de las comunidades cristianas.
Para cumplir esta funcién, el tedlogo no puede desconocer ningtn
aspecto de la realidad ética, so pena de incurtir en un doble riesgo,
por desgracia no infrecuente: que sus juicios morales no afecten
a las costumbres y a las conciencias de las personas a quienes se
dirige —como ha acontecido en ciertas condenas, por ejemplo, de
los métodos anticonceptivos o de los derechos humanos— y que
sus planteamientos desnaturalicen el mensaje cristiano atribuyén-
dole objetivos y funciones ajenos e incluso contrarios al mismo.
Los ejemplos en este sentido son numerosos: bdstenos c’tar la de-
fensa de las cruzadas.

La ética es una realidad compleja, rica y original, pues las cos-
tumbres no obedecen a la misma légica de produccién y de repro-
duccién que las ideas: el moralista que no se percate de ello queda
descalificado en cuanto tal y se convierte en charlatin o en ided-
logo. Sin duda, mostrar las dimensiones concretas, manifiestas u
ocultas, de las morales humanas, de las normas éticas y de las ins-
tituciones juridicas en que se expresan, es una tarea ambiciosa. No
se puede prescindir de las aportaciones de otras disciplinas, en pri-
mer lugar de las que puedan ofrecernos una perspectiva bistdrica
y un planteamiento socioldgico: conviene entender hasta qué punto
las costumbres, la ética y el derecho son obras humanas y consti-
tuyen modos de produccién y de funcionamiento de las sociedades.
No deja de tener importancia el hecho de comenzar por la historia
y, por tanto, evocando algunos de los datos constatados por el
historiador, ya que algunos de ellos han desempefiado un papel
decisivo en el concepto que de estas realidades se ha formado el
hombre moderno.




I. DIVERSIDAD DE «ETHOS» Y DE MORALES

1. Una constatacion

La pluralidad y diversidad de las morales concretas vividas por los
grupos humanos son hechos perfectamente comprobados, como de-
muestran de forma convergente y complementaria la etnologia, la
sociologia, la historia y la geografia. Esta diversidad resulta clara
para el historiador, a quien compete la tarea de estudiar no sélo la
evolucién de las representaciones morales, de las ideas éticas, sino
también la historia de las costumbres, de las pricticas morales, de
las normas concretas y de las instituciones, gracias a las cuales se
producen y reproducen estas normas. Lo mismo sucede con el et-
ndlogo o el socidlogo, quienes tienen que estudiar las diferentes
sociedades y las diversas culturas existentes en una m'sma época
de la historia: se enfrentan con la inmensa variedad de las morales
concretas y de formas sociales de regular la organizacién de la vida
colectiva, la distribucién de los bienes, la transmisién de los sabe-
res y de las téen'cas, el ejercicio del poder, la expresién cultural y
religiosa, etc. Desde que el hombre comenzé a viajar y a entrar en
comunicacién con otras sociedades distintas de la suya ha tenido
que constatar la inmensa variedad de respuestas morales que los
grupos humanos han propuesto y proponen a las preguntas concre-
tas planteadas por la existencia individual y, sobre todo, por la
vida colectiva. La diversidad, aparentemente irreductible, de las
morales vividas por los grupos humanos se impone como un dato
innegable.

2. Legitimacién de la ética

La constatacién a que acabamos de referirnos ha planteado a las
diversas «autoridades» politicas, morales, religiosas y culturales
interrogantes pricticos sumamente graves con respecto a su auto-
ridad y, al mismo t’empo, una pregunta tedrica inevitable, a la que
tratan de dar respuesta pensadores y filésofos: ¢cudl es la legitimi-
dad de la moral dominante? La diversidad de las #écnicas apenas
plantea problemas, puesto que las técnicas, en cuanto tales, no
pueden recibir otra justificacién que la de su eficacia; pero no
ocurre lo mismo con las précticas morales y con las instituciones
éticas, las cuales exigen una legitimacién, pues siempre implican
una finalidad y un sentido.

Considerar la diversidad de morales tinicamente como un fe-
némeno que manifiesta la riqueza de las posibilidades de la especie
humana no pasa de ser una actitud abstracta. Ademds de poner
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entre paréntesis el inevitable problema de saber lo que funda y le-
gitima a una moral concreta, lleva al relativismo ético, generador
de indiferentismo y escepticismo moral. Muy distinta es la actitud
prictica adoptada desde los origenes por los grupos humanos: la
ex'stencia de una moral distinta ha sido considerada siempre por
el grupo como una amenaza de extrema gravedad, como un peligro
para la propia subsistencia como grupo. La historia estd desgra-
ciadamente llena de guerras de morales y de guerras de religién,
recurriendo a la fuerza de las armas para imponer a los demds el
propio ethos. Esta simple referencia pone de manifiesto la grave-
dad de las preguntas practicas planteadas por la existencia de mo-
rales diferentes y resueltas en la mayorfa de los casos por la vio-
lencia.

Con todo, en el fondo se oculta una pregunta tedrica inevitable:
¢qué es lo que funda la legitimidad de una moral concreta, una
vez que se reconoce su historicidad, su contingencia histérica y su
particularidad? Esta pregunta adquiere en nuestra época una nueva
formulacién, que ha supuesto una violenta llamada a la conciencia
contempordnea, y especialmente a la del tedlogo: c¢estamos dis-
puestos a reconocer de verdad esta diversidad histérica, cultural
y religiosa de las morales concretas? ¢Estamos dispuestos a pres-
cindir definitivamente de los suefios e ilusiones de una pretendida
«edad de oro» de la moral o de una moral eterna? ¢Estamos dis-
puestos a admitir la relatividad de toda moral histérica en su for-
ma concreta y, consiguientemente, su fragilidad, su contingencia
y su finitud insuperables? Desde una perspectiva teolégica, estas
preguntas han sido seriamente desarrolladas en un mimero mono-
graiﬁclol de la revista «Concilium» dedicado al tema del pluralismo
moral %,

II. EL «ETHOS», GENERADOR DE LA ETICA

A los datos del historiador deben sumarse ahora los andlisis del
socidlogo. No basta constatar la diversidad histérica y geogréfica
de los ethos y de las morales concretas: conviene avanzar mds en
la comprensién de su naturaleza, de su funcionamiento y, en la
medida de lo posible, de su génesis. Si evitamos los simplismos
de un funcionalismo, invocado como tnica explicacién de la dind-
mica social y como dogma sociolégico, la mejor forma de acercarse
a la comprensién de un ethos es presentarlo, en una especie de

Y ¢Plurdlismo moral en unidad de fe?: «Conciliums 170 (1981).
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arqueologfa social, como el lugar concreto de elaboracién de las
costumbres, de la moral y del derecho, en sus mutuas implicaciones.

1. Estrategia de los responsables sociales

En esta materia, la descripcién de los elementos de la realidad so-
cial, de sus coincidencias y de sus conflictos, prescinde con frecuen-
cia de estudiar los procesos constituyentes, los modos de produc-
cién ? y los sistemas de funcionamiento de las diversas regulaciones
sociales. Tal deficiencia se advierte, por ejemplo, en los discursos
de quienes sélo pretenden ajustar el derecho a las costumbres, re-
ducir la moral a la esfera de lo «privado» o, por el contrario, de
quienes afirman con toda seriedad que hay que mantener las exi-
gencias morales y las normas juridicas frente a la evolucién de las
costumbres. Sabemos que tales posturas son relativamente fre-
cuentes, incluso en las Iglesias. Ahora bien: en ello podemos des-
cubrir perspectivas estratégicas situadas: las del legislador o de
determinadas autoridades morales, impuestas por ciertas posicio-
nes sociales, orientadas hacia acciones espirituales o politicas y,
que, en realidad, son intervenciones en el seno del ezhos, legitima-
das, eso si, por sus autores. Proceden de agentes sociales cuyos
objetivos y actividades son claros: realizar una gestién de los bienes
y de las relaciones simbélicas en el seno de la sociedad.

2. Fondo simbélico de elementos colectivos

En este punto, nuestra reflexién no se centra directamente en las
necesidades inmediatas de la accién ni en las evidencias comunes
de los agentes de la moralidad. Al margen de la mera descripcién

2 Esta atencién a los procesos constituyentes y a las practicas que conec-
tan con la antigua comprensién del ser como acto ha recibido en la época
moderna un impulso decisivo gracias a la obra de E. Kant y, mds tarde, de
Hegel. Fue expuesta con una formulacién vigorosa en las Tesis sobre Feuer-
bach (marzo de 1845): «El defecto principal de todo el materialismo anterior
estd en que el objeto, la realidad, el mundo sensible s6lo aparecen captados
en forma de objeto o de intuicién, peto no en cuanto actividad bumana con-
creta, en cuanto préctica, de forma subjetiva... La doctrina materialista que
quiere que los hombres sean producto de las circunstancias y de la educa-
cién y, por consiguiente, que los hombres transformados sean producto de
otras circunstancias y de un cambio en la educacién olvida que son precisa-
mente los hombres quienes transforman las circunstancias y que la educa-
cién debe también ser educada... La vida social es esencialmente prdctica.
Todos los misterios que desvian la teorfa hacia el misticismo encuentran su
solucién racional en la prictica humana y en la comprensién de esta prdcti-
ca...» (K. Marx, Théses sur Feuerbach, en Etudes philosophiques [Paris
1968] 60-64).
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estdtica de los elementos o de las instancias, lo que intentamos
descubrir son los procesos instituyentes, los principios dindmicos
de generacién y reproduccién de la sociedad y de las regulaciones
sociales, en cuanto categorias de una dialéctica social. La finalidad
de este planteamiento es dinicamente establecer las relaciones entre
el orden de los simbolos bdsicos de un grupo (lo que, segin P. Ri-
coeur, se puede llamar su ndcleo ético-mitico), el orden de las prac-
ticas codificadas del comportamiento individual y colectivo (los
sistemas de normas éticas y el derecho positivo) y su ezhos original,
es decir, la organizacién fundamental de este grupo social o de
esta sociedad 3.

Desde esta perspectiva, ¢cémo se puede definir adecuadamente
el ethos, entendido, segin P. Bourdieu, como el fondo social que
produce las costumbres, la moral instituida y el derecho? Ese con-
glomerado de evidencias, de simbolos, de mitos, de valores y de
précticas es lo que mantiene y regula la vida individual y colectiva.
Mediante los procesos acumulados de la herencia, de la tradicidn
y de la educacidn, ese ethos suscita e implanta en los individuos
predisposiciones para los cambios sociales, y se puede definir con
mds precisién como «los sistemas de disposiciones duraderas y mo-
dificables que, integrando todas las experiencias pasadas, funcionan
en cada momento como matriz de percepciones, de apreciaciones
y de acciones y posibilitan la realizacién de tareas infinitamente
diferenciadas, grac’as a las transferencias analégicas de esquemas
que permiten resolver los problemas de la misma forma y gracias
a las incesantes correcciones de los resultados obtenidos, correc-
ciones producidas a su vez, dialécticamente, por estos resultados» *.

Esta forma de entender el ezhos permite una investigacién de
los procesos instituyentes de las costumbres, de las normas mora-
les y del orden positivo del derecho, a partir de su fondo, de su
implantacién en estas evidencias primitivas comunes al grupo; con-
viene sefialar que éstas se arraigan con mayor fuerza en la medida
en que se quedan en estado implicito o inconsciente > bajo formas

* Cf. G. Defois, Droit, moeurs, morale. Point de vue du sociologue: «Le
Supplément» 115 (noviembre 1975) 393-403. En esta seccién y en la siguiente
nos hemos inspirado en gran parte en este estudio.

* P. Bourdieu, Esguisse d'une théorie de la pratique (Ginebra 1972)
178-179.

° «En cada uno de nosotros estd, en proporciones variables, el hombre
de ayer; incluso es el hombre de ayer quien, por la fuerza de las cosas, pre-
domina en nosotros, pues el presente es muy poca cosa en comparacién con
¢l largo pasado durante el que nos hemos formado y cuyo resultado somos.
Pero a este hombre del pasado ya no lo sentimos, pues es en nosotros algo
inveterado: forma la parte inconsciente de nosotros mi§mos. Por consiguiente,
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como «evidentemente», «por supuesto». Dentro de un ethos con-
creto es donde hay que entender y valotar lo que regula no sola-
mente las actitudes, las acciones y los comportamientos, sino tam-
bién las relaciones de poder, las relaciones de intercambio de bie-
nes materiales y, sobre todo, simbélicos. Ese principio regulador se
encuentra ya depositado en las formas culturales, constituidas, en-
tre otras cosas, por los dichos ancestrales, los adagios y los prover-
bios de contenido ético. Su estudio ha constituido siempre para el
etnélogo y para el socidlogo uno de los caminos mds seguros para
llegar a la comprensién del ezhos.

El conjunto de evidencias primeras, de representaciones, de
simbolos ético-miticos, contraido por los miembros del grupo so-
cial en su educacién inicial, en el momento de adquirir el acervo
cultural basico, da lugar a los principios generadores del consenso
de integracién y de definicién de la identidad social. El ethos pre-
cede a las regulaciones objetivas de las morales instituidas o a las
reglamentaciones positivas del derecho, las engendra y las repro-
duce sucesivamente, realizando asi una funcién «arqueocéntrica»
en la produccién de la ética. Por eso, para comprender en concreto
las normas sociales, las prescripciones morales y las reglas juridi-
cas, es preciso referirlas a este fondo del que proceden y de don-
de siguen recibiendo su eficacia propiamente prictica y su sentido
efectivo. Las normas morales o juridicas no son socioldgicamente
interpretables si no se ponen en relacién con su ethos concreto
mediante una restitucién lo mds precisa posible de este fondo
simbdlico de evidencias colectivas, en el que convergen negocia-
ciones y estrategias personales y sociales que se expresan en tér-
minos de funciones y de poderes.

III. DEL «ETHOS» A LA ETICA

1. Andlogia de la lingiiistica

¢Cémo se efectda la produccién, el nacimiento de la ética, el paso
del ethos a la ética? Muchos socidlogos contempordneos, en su
intento de comprender esta génesis, han utilizado la analogia de
la lingiifstica y han tomado sus modelos de interpretacién de la

tenemos tendencia a no hacerle demasiado caso, como tampoco a sus exigen-
cias intimas. Por el contrario, las adquisiciones mds recientes de la civiliza-
cién suscitan en nosotros un sentimiento muy vivo, ya que, al ser recientes,
no han tenido todavia tiempo de organizarse en el inconsciente» (E. Durk-
heim, L’évolution pédagogique en France [Paris 1938] 16).
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gramdtica generativa, que explica la constitucién de la gramatica
como regulacién de los enunciados lingiifsticos, Este préstamo no
tiene nada de extrafio y puede justificarse diciendo que la lengua
no es solamente una institucién de significaciones entre otras varias,
sino que, en cuanto «sistema de expresién mds complejo y admiti-
do, la lengua es también el mds caracteristico: en este sentido, la
lingiifstica puede convertirse en patrén general de toda semiolo-
giax» ®.

El estado de una lengua es producto de las necesidades de co-
municacién social en el seno del grupo formado por los que la
hablan. La lengua se convierte en sistema explicito de regulacién
de los enunciados cuando surge la necesidad de los mismos, cuando
las préicticas espontdneas y las evidencias que se imponen solas pa-
san a la expresién judicial. Adquiere su objetividad como conjunto
de reglas de los enunciados pertinentes, que es posible, y muchas
veces hecesario, ensefiat.

2. Origen de las instancias normativas

Segtn una analogia que se puede verificar criticamente, con la vida
en sociedad ocurre como con la comunicacién verbal. Cuando la
sociedad sale de su unidad primitiva, cuando los comportamientos
no resultan evidentes, cuando en el seno del ezhos aparecen im-
perativos diferentes y hasta contradictorios, cuando se revela, por
consiguiente, el cardcter arbitrario y dudoso de los puntos en que
parece haber acuerdo, entonces surge la necesidad de instancias
normativas encargadas de decir lo que antes era tan evidente que
no necesitaba explicitarse; en una palabra: surge la necesidad de
decretar positivamente lo que se debe hacer, a fin de salvaguardar
el consenso social: éste es el origen de la moral explicita, de la
norma de derecho, de la ley. Como se puede constatar, la produc-
cién ética en cuanto tal, el enunciado de una regla extraida del
ethos, abstraida de él, erigida en norma nueva del consenso y ga-
rantizada por sanciones, se produce siempre como consecuencia de
una ctsis del consenso social, con ocasién de una confrontacién o
de una contradiccién en el seno del ethos y, en la mayoria de los
casos, cuando se produce una fuerte concurrencia de ethos diversos.

La produccién de una moral explicita como cédigo objetivo de
normas, la promulgacién de un derecho como regulacién de los com-
portamientos y definicidn-legitimacién de sanciones explicitas en
un grupo social, puede precisarse como sigue: su origen se halla en

* F. de Saussure, Cours de linguistique générale (Paris 1965) 101.
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una crisis del consenso establecido en torno a los valores bésicos
o a los bienes simbdlicos que regulaban espontdneamente las rela-
ciones dentro del ethos; el desajuste se experimenta como una
amenaza grave o vital entre el comportamiento espontdneo de los
miembros del grupo y los intereses de los grupos mayoritarios o
dominantes; la moral es obra de especialistas que tienen la funcién
de crear mensajes éticos y adquieren, en calidad de autoridad orto-
doxa legftima y legitimante, el poder instituyente de autorizar prdc-
ticas, de controlar la aplicacién de las normas y de imponer sancio-
nes en caso de incumplimiento. Esta aparicién de especialistas de
la norma y del sentido, que se atribuyen el control —y a veces la
produccién— de la norma ética, moral y juridica, es consecuencia
de la divisién del trabajo simbdlico dentro de la sociedad, como
sefialé acertadamente Karl Marx en La ideologia alemana: «Son los
hombres quienes producen sus representaciones, sus ideas... en la
produccién intelectual tal como se presenta en el lenguaje de la
politica, de las leyes, de la moral, de la religién, etc., de un pue-
blo... La divisién del trabajo da lugar a la produccién de especialis-
tas; implica la contradiccién entre el interés del individuo singular
y el interés colectivo... El acto propio del hombre se transforma
para él en poder ajeno que se opone a €l y lo esclaviza... A partir
de este momento, la conciencia estd en condiciones de emanciparse
del mundo y de pasar a la formacién de la teorfa ‘pura’, la teologia,
la filosoffa, 1a moral» 7.

3. Funcién estructurante de las estructuras éticas

Entre el ethos y la ética, entre las costumbres vividas y los cédigos
y sistemas de normas éticas, tiene lugar el acto de la institucion®.
La constitucién de una ética tiene como objetivo la definicién auto-
rizada de las delimitaciones protectoras del consenso, al mismo
tiempo que la promocién de valores, de normas y de significantes
capaces de provocar la movilizacién y la adhesién. La produccién
moral y jurfdica cumple una funcién social fundamental: desem-
pefia un papel dindmico y constituyente para definir el sentido so-

? L'idéologie allemande (Paris 1953) 17 y 23-24. Sobre la aportacién de
Lidéologie allemande, y para una evaluacién precisa de las elaboraciones so-
ciales y politicas de K. Marx, remitimos a B. Quelquejeu, K. Marx a-t-il cons-
titué une théorie du pouvoir d’Etar? 1. Le débat avec Hegel, 1841-1843;
I1. Emancipation bumaine et révolution prolétarienne, 1844-1845; 1I1. Con-
quéte du pouvoir et fin du politique, 1846-1848: RSPT 63 (1979) 17-60;
203-240; 365-418.

¥ Véase, sobre todo, C. Castoriadis, L’institution imaginaire de la société
(Paris 1975).
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cial de las pricticas en términos de cohesidn, de integracién, de
proteccién frente al desacuerdo, a fin de estructurar de forma pro-
gramada la movilidad de las funciones, de los poderes y de los va-
lores dentro de la sociedad. El conjunto de simbolos éticos, de nor-
mas jurfdicas, de imperativos morales, producto acumulado del
trabajo de un cuerpo de especialistas, tiene como misidén servir de
cédigo de la comunicacién social: sefiala los caminos abiertos a las
costumbres y a los comportamientos, codifica los espacios de accién
compatibles con la pertenencia al grupo. Al definir lo que se puede
y no se puede practicar, al enunciar lo que tiene o no tiene signifi-
cado social, la norma permite al agente social hacerse comprender,
prever las reacciones del otro. A partir de entonces podrd también
jugar con las reglas, intentar manipular los significados para some-
terlos a sus intereses; pero las reglas y limites de este conjunto de
relaciones son conocidas por los interlocutores, y todos saben el
precio que deben pagar para mantener el consenso que hace posi-
ble la vida social.

4. Funcion del Estado

No es dificil comprender las implicaciones politicas de la ética. Al
afectar de forma tan directa a la organizacién y funcionamiento de
la sociedad, plantea el problema del reparto de poderes y repercute,
en Gltimo término, en la sociedad moderna, en el papel del Esta-
do?®. El lector interesado en profundizar en esta conexién entre la

® Remitimos aqui a la sociologia general de Max Weber, que ha elaborado
seriamente su metodologia y los presupuestos de su aprehensién de los fend-
menos sociales, respetando la «neutralidad axiolégicas del sabio y ofrecién-
donos unas referencias sumamente valiosas. En el centro de su sociologia,
Weber pone el concepto de «accién social»: el compottamiento humano, en
cuanto significativo para los agentes individuales y orientado en funcién del
comportamiento de otro. «Entendemos por accién un comportamiento humano
(poco importa que se trate de un acto interior o exterior, de una omisién o
de una toletancia) en la medida en que el agente o los agentes le comunican
un sentido subjetivo, Por accién social entendemos la realizada, en el sentido
expuesto, por el agente o los agentes en relacién con el comportamiento de
otro para orientar en consecuencia su desarrolloy (Wirtschaft und Gesellschaft
I [Tubinga 19561 cap. 1, p. 1). El concepto de «relacién social» afade a
esta doble determinacién de accidn significativa y de otientacién mutua la de
estabilidad y previsibilidad del sistema de significaciones, Decir que una accién
se orienta significativamente segtn el comportamiento de otro es admitir que
el agente tiene derecho a contar con una regularidad en la conducta de los
otros y, por tanto, que tal comportamiento le proporciona esperanzas y expec-
tativas, en funcién de las cuales puede pensar que tiene probabilidades de
triunfar en su empresa. Esto es lo que se explicita en el concepto de posi-
bilidad, que marca el cardcter probabilista de toda construccidén sociolégica:
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ética y el Estado puede recurrir al filésofo que ha hecho de esta
articulacién uno de los temas centrales de su obra, la cual se en-
cuentra, por varias razones, en el origen de la expansién de las cien-
cias sociales *, G. W. F. Hegel. Sus Principios de la filosofia del
derecho desarrollan con notable rigor, dentro del d4mbito del con-
cepto de «derechoy, las interrelaciones existentes entre el «derecho
abstracto», la moralidad y la vida ético-social (Siztlichkeit), que
establece en si misma las costumbres e instituciones de la familia,
de la «sociedad civil» y del Estado politico. Por nuestra parte, remi-
timos al lector a los capitulos ulteriores de este volumen, donde
se examinan los lugares de la vida moral, en especial la politica y
el derecho (caps. 4 y 5 de la tercera parte),

IV. NACIMIENTO, VIDA Y MUERTE DE LAS NORMAS

1. Utilidad social de la institucionalizacion
de las normas

Dejando de lado la articulacién necesaria entre todo problema ju-
ridico o moral y el campo de lo politico, conviene volver al proble-
ma de las normas (sociales). Tras las perspectivas que hemos sefia-
lado, debemos precisar ahora la nocién de norma a fin de poder
examinar, después de su produccién y nacimiento, las condiciones
en que viven y mueren las normas.

La palabra «normay significa, originariamente, escuadra, y lue-
go, en sentido figurado, cordel, regla, precepto. Normalis significa,
en principio, trazado a escuadra (significacién que ha conservado
en geometria), pero poco a poco ird deslizdndose hasta designar lo
que corresponde a una prescripcién. Es importante sefialar que

posibilidad es «la probabilidad mds o menos grande, expresable en un juicio
objetivo, que indica que se puede contar, con toda razén, con estas expecta-
tivas» (Essais sur la théorie de la science [Paris 1965] 348). Este modo de
aprehensién de las costumbres sociales y de la ética manifiesta su vinculacién
necesaria con los fendmenos de poder y permite incluso proponer un enfoque
preciso de lo politico: remitimos a las célebres definiciones del poder («posi-
bilidad de que un individuo haga triunfar, en el seno de una relacién social,
su propia voluntad frente a las resistencias, sin tener en cuenta en qué se
basa esta posibilidad»), del dominio (la manifestacién concreta del poder, la
posibilidad de encontrar interlocutores dispuestos a obedecer la orden que
se les dé) y, finalmente, del Estado («la agrupacién politica que reivindica
con éxito, dentro de un territorio delimitado, el monopolio de la coaccién
fisica legitima»).

1 Sobre este punto, cf. la importante obra de H. Matcurse Razdén y revo-
lucién. Hegel y el nacimiento de la teoria social (Madrid "1983).
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desde muy pronto el concepto de norma recibié esta doble aplica-
cién: designa a la vez lo que sirve de norma y lo que es conforme
a la norma. Su uso sociolégico, olvidado desde el siglo xvi1 y recu-
perado progresivamente por el uso cotriente a partir del siglo x1x,
integra varios conceptos afines, en ocasiones més concretos, como
reglas, prescripciones, preceptos, leyes, maximas, principios, etc.
Por norma se entiende a veces un modo concteto de comportamien-
to, pero cada vez se aplica mds al criterio pot el que se juzgan los
comportamientos: la norma tiene siempre como funcidén excluir
algunas posibilidades de actuacién, so pena de incurrir en sanciones
concretas. Se dird que una regla de accién tiene cardcter normativo
cuando una desviacién en el comportamiento exponga a su autor
a sanciones negativas. Desde un punto de vista empitico, el hecho
de que una norma ética esté en vigor significa que otra persona
(afectada por el comportamiento, o un tercero a quien no le afecte)
reaccionard ante el desvio con sanciones negativas, que pueden ir
desde la simple desaprobacién hasta la aplicacién de la violencia
fisica.

En cuanto modelos de comportamiento acompafados de san-
ciones, las normas —sean implicitas, como las del ethos social, o
explicitas, como las prescripciones morales y las reglas juridicas—
representan para el individuo la facultad de adquirir estructuras
personales de comportamiento con posibilidades de éxito, por regla
general; ante una accién concreta, le evitan la molestia de tener
que buscar cada vez la mejor manera de actuar para conseguir su
fin; socialmente, lo liberan de la incertidumbre frente al compor-
tamiento del otro y le producen el beneficio incomparable de la
estabilidad de las relaciones humanas. Todas las sociedades cono-
cidas existen y subsisten por sistemas de normas, gracias a los cua-
les las conductas humanas complejas y con efectos miltiples se ven
institucionalizadas y, por tanto, armonizadas entre si; la confor-
midad con estos modelos tiene por fin garantizar la satisfaccién de
necesidades complementarias y hacer posible la vida social.

En las secciones 2 y 3 de este capitulo hemos intentado mostrar
el proceso de formacién de las normas, su produccién en el ezhos
histérico, a partir de una necesidad de comunicacién y de una crisis
en el consenso, y la intervencién de especialistas revestidos de una
autoridad especial para promulgar normas; serfa mejor hablar de
todo el fenémeno de la institucién para subrayar que se trata no
de una cosa, sino de un acto: la iustitucionalizacién. Ahora debere-
mos referirnos, desde una perspectiva sintética, en primer lugar al
mantenimiento y a la vida de estas normas, en especial a su trans-
misién a las generaciones siguientes, lo que podriamos llamar, en

6
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su sentido més general, socializacién, y luego a su decadencia, al
debilitamiento de la obligacién normativa de ciertos modelos de
comportamiento o al hundimiento de ciertos complejos normativos:
la desorganizacion.

2. Bisquedade un fundamento absoluto

Como decfamos al principio del capitulo, las observaciones de los
historiadores y de los sociélogos coinciden en establecer la plura-
lidad del ezhos, la diversidad de morales concretas vividas por los
grupos humanos. Precisan, ademds, que existen complejos de nor-
mas indiscutibles y que se manticnen en vigor en todos los mo-
mentos y lugares en que hay vida social, y que, si bien asumen
funciones sociales parecidas y hasta idénticas o andlogas, no tienen
el mismo contenido en cada época para cada eshos histérico. Cons-
tatan, finalmente, que los sistemas de normas estdn sometidos en
proporciones variables al cambio histdrico en su funcién y en su
contenido: dentro de esta mutacién social, se puede apreciar una
estrecha conexién entre los procesos de institucionalizacién y de
desorganizacién.

Por otra parte, el que practica la comparacién cultural no puede
dejar de sorprenderse ante el hecho de que, en la conciencia del
individuo, agente social, es inevitable la existencia de normas so-
ciales estables, las cuales se le presentan como invariables y, en la
mayorfa de los casos, reciben su legitimacion de sistemas de pen-
samiento y de valores de alcance metafisico o religioso: estos sis-
temas garantizan una eficacia supratemporal —como en la doctrina
occidental del derecho natural— y pueden garantizar la superviven-
cia de las normas elementales y, en caso de necesidad, su mutacién,
La contradiccién que surge entre la necesidad casi universal de le-
gitimacién del valor absoluto de las normas morales por un lado,
y por el otro, la relatividad manifiesta de los fundamentos atribui-
dos a estas mismas normas es una paradoja sorprendente que mere-
cerfa estudios mds amplios.

3. Verificacion de las normas

Sigamos penetrando en el anilisis de la vida y de la muerte de las
normas. Para ello examinaremos, siguiendo a F. X. Kaufmann !
diversas hipétesis relativas a la experiencia vivida por los agentes

% Por ejemplo, en Normes, effondrement des normes et le probléme o~
la liberté en perspective sociologique: «Supplément de la V. S» 90 (1969)
330-344.
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sociales en relacién con la firmeza de las normas. La «estabilidad»
de las normas y su validez permanente a través del tiempo depende
de la manera en que el agente social experimenta el «éxito» del
comportamiento conforme a esta norma, y obtiene o no, al actuar
en conformidad con ella, la confirmacién de lo que esperaba. Segtin
que lo que espetre sea positivo o negativo, y segin que las conse-
cuencias esperadas se produzcan o no, podemos contemplar cuatro
casos principales, que presentamos en el cuadro adjunto:

consecuencias del consideradas consideradas
respeto a la norma... positivas... negativas...
se producen confirmacion ambivalencia
ordinariamente: de la norma de la norma
no se producen idealizacion desintegracion
ordinariamente; de la norma de la norma

— Primer caso. El comportamiento realizado en conformidad
con una norma es, ordinariamente, un «éxito», es decir, consigue
las consecuencias esperadas y consideradas positivas: este éxito sig-
nifica para el agente social y también para el socidlogo observador
la confirmacién de la norma. Este caso se refiere a las instituciones
sanas e intactas cuyos sistemas normativos funcionan con la armo-
nia suficiente como para que su respeto garantice en la mayoria de
los casos el éxito de la accién 2.

2 La profundizacién de estos anilisis nos conduciria al tema de las insti-
tuciones «totalizantes». Se parte de que la «confirmacién» de la norma fun-
ciona con mayor probabilidad y regularidad en la medida en que hay un
nimero mayor de individuos integrados mds totalmente en una institucién
determinada, lo cual afecta a las instituciones que controlan y dirigen norma-
tivamente el comportamiento de sus miembros en el conjunto de las zonas
centrales de su vida. Se constata que esta institucién les facilita a veces con-
siderablemente la orientacién personal de su existencia, impulsdndoles fuerte-
mente a comportarse en esttecha conformidad con las normas de esta institu-
¢ién «totalizante» —que adquiere un papel muy determinante en la consti-
tucién de la identidad subjetiva—, sobre todo en la medida en que los separa
mds o menos de la sociedad circundante: cuartel, prisién, asilo, convento, tri-
pulacién de un barco, etc.
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— Segundo caso. El comportamiento realizado en conformidad
con una norma produce ordinariamente las consecuencias esperadas,
pero éstas merecen una consideracién negativa por parte del agente
social o, al menos, implican aspectos secundarios juzgados como
negativos. Ha surgido un conflicto entre una norma general y
una esperanza individual no satisfecha, y tal conflicto se vive como
una frustracién. Si este caso adquiere cardcter significativo para
una institucidn, ésta, en si misma o en parte de sus normas, se
considera ambivalente, y ya no es ficil prever su desarrollo ulte-
riotr. Los valores de la institucién estdn en conflicto con las nece-
sidades individuales de aquellos a quienes afecta.

Por ejemplo, el tedlogo de la ética puede preguntatse, en este
contexto, por el «malestar» que experimentan en la actualidad mu-
chos catélicos en relacién con su Iglesia, en especial en relacién
con sus ensefianzas morales, y preguntarse si este malestar no tiene
que ver con la situacién que acabamos de describir; y lo mismo
cabe decir de otras organizaciones burocrdticas importantes.

— Tercer caso. Cuando no se producen las consecuencias espe-
radas de un comportamiento conforme a una norma, consecuencias
en las que se habfan puesto grandes ilusiones, la falta de la satis-
faccién esperada no lleva necesariamente consigo la desautorizacién
de la norma, sino que la espera puede seguir, durar y, frecuente-
mente, provocar una idealizacién de la norma: a fin de consetrvar
su valor, no confirmado, el agente la sublimard y la relacionard con
representaciones ennoblecedoras e idealizantes.

El moralista puede preguntarse, desde esta petspectiva, si las
legitimaciones metafisicas o religiosas de la moral no serdn proce-
sos de este tipo y si no habria que analizar en estos términos las
representaciones de los «felices tiempos pasados» o el nacimiento
de mitos como los de la «edad de oro» de la moral.

— Cuarto caso. Unicamente se puede hablar con propiedad de
desintegracién de la norma cuando desaparece el cardcter norma-
tivo de un modelo de comportamiento. Una acumulacién de com-
portamientos heterodoxos, en desacuerdo con los complejos not-
mativos, puede ser causa y consecuencia al mismo tiempo de un
debilitamiento de las sanciones, independientemente de que éstas
sean positivas o negativas. Muchas veces se pasa del estado de am-
bivalencia al proceso de desintegracién cuando se relaja la fuerza
sancionadora de la institucién.

El historiador de las costumbres analizard, por ejemplo, la des-
aparicién de la prohibicién del préstamo con interés (cf. infra) en
estos términos: con la aparicién de la economia de cambio, el que
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no cobraba interés por un préstamo se encontraba en una situa-
cién de desventaja a la que no iba vinculada ninguna sancién posi-
tiva y ademds pasaba por tonto. En esta misma linea, el tedlogo
moralista puede preguntarse si la actual disminucién o desapari-
cién de la confesién individual no se puede atribuir a un debilita-
miento de las sanciones negativas, especialmente en el 4mbito de
la moral individual, sobre todo la sexual.

V. REQUISITOS PARA UNA MORAL VIVA

Aqui intentamos situar las categorfas precedentes —que, por razo-
nes de andlisis, quizd han presentado una realidad ética demasiado
estdtica— en la perspectiva dindmica y concreta de la evolucién
histérica. Es evidente que el cambio histérico de las sociedades no
puede por menos de repercutir en las normas de los comportamien-
tos morales y sociales, obligando a buscar una adaptacién de las
normas y reglas a las nuevas condiciones de la existencia. Si la so-
ciedad es viva, si esta vida se manifiesta en la innovacién de las
técnicas, en modificaciones producidas dentro de la organizacién
del trabajo social, en la adquisicién de nuevos sistemas de saberes,
ctcétera, ¢cémo van a ser inmdviles y fijos la ética de esta sociedad
y sus sistemas normativos de comportamiento? Querer fijar la mo-
ral dominante, atribuirle caracteres de perennidad y eternidad, es
congelarla en una forma concreta, la que tenfa en una determinada
fase de su evolucién, y negar su contingencia histérica es introdu-
cirla disecada en el museo de la historia de la moral. El hombre
y la sociedad viven. Es inevitable que la moral viva también.

Sin embargo, es claro que no basta con «cambiar» de moral
para estar al servicio de la vida personal y colectiva. La adaptacién
de la ética obedece a leyes que conviene formular.

1. Expresion cultural de las «obligaciones» morales

Volvamos a los andlisis efectuados a propdsito del ethos como fon-
do transmisor v generador de costumbres y hdbitos, de moral y
derecho ©, del que procede su eficacia propiamente ética y su sen-
tido efectivo. Las normas morales, decfamos, sélo se pueden inter-
pretar de forma concreta si se hace referencia a su ethos singular,
a ese fondo de evidencias colectivas, de simbolos y de valores. El

B Hay un buen andlisis de las diferencias y coincidencias entre la cos-
tumbre, la convencién y el derecho en Max Weber, Wirtschaft und Gesell-
schaft. «Rechtsordnung, Konvention und Sitte» 1, pp. 240-250.
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andlisis nos permite descubrir que toda #orma utilizada en una
sociedad resulta ser la transcripcidn, efectuada en funcién de sig-
nificaciones culturales, de lo que aqui podriamos llamar obligacidn.
Cuando intenta saber qué debe hacer para obrar «bien», el hombre,
agente social situado en una cultura concreta, no obedece nunca
a obligaciones abstractas o en estado puro, sino que conforma su
comportamiento a normas éticas que son la transcripcién de una
o varias obligaciones en funcién de determinadas significaciones,
que vienen dadas por la cultura de su ethos.

2. El ejemplo del préstamo con interés

Ilustremos este anélisis con un ejemplo ya mencionado anterior-
mente: el del préstamo con interés. L.a norma concreta expresada
en la prohibicién del interés es resultado de un proceso de trans-
cripcién cultural: una obligacién (la de no tomar injustamente el
bien de otro) se aplica a las condiciones econémicas de la época,
a su modo dominante de produccién y a la significacién cultural
que el dinero tenia en los intercambios materiales y simbdlicos de
esta sociedad: la transcripcién de la obligacién (no robar a otro),
realizada en funcién de la significacién cultural del dinero, desem-
bocé durante varios siglos en la norma concreta que prohibfa el
préstamo con interés,

El andlisis permite comprender las razones y consecuencias de
un cambio moral y autoriza a explorar nuevos criterios que permi-
tan apreciar, en cierta medida, en qué condiciones cambiar una nor-
ma ética significa progreso o regresién moral. Siguiendo con el
ejemplo propuesto, mientras el desarrollo técnico y econémico (ar-
tesanado, comercio, industrias nacientes, etc.) no introdujo profun-
dos cambios de significacién del dinero en la cultura del ethos
europeo, la prohibicién del interés siguié siendo una transcripcién
ética correcta de la prohibicién de robar; por eso durante los dos
primeros tercios de su historia la Iglesia catdlica, a través de sus
autoridades, que se convierten en intérpretes autorizados de la
conciencia moral, mantuvo la norma ética de la prohibicién del
interés declardndolo «contrario a la ley natural y al evangelio». Pero
lleg6 el momento en que la significacién econémica y cultural del
dinero cambié (y también la posicién econémica e ideolégica de la
Iglesia clerical) y fue preciso, para mantener viva la obligacién de
buscar el bien del otro, autorizar el préstamo con interés y, por
tanto, legitimar el cambio de la norma concreta. El lector podra
aplicar ficilmente un andlisis semejante a algunos ejemplos actua-
les de normas morales en proceso de cambio.

3. Exigencias de la experimentacidén ética

El cambio histérico obliga a toda sociedad y a todo grupo humano
a preguntarse sin cesar por su ética y por las normas morales y
juridicas que propone a los individuos y a los grupos sociales, para
saber si son siempre la transcripcién cultural correcta de las obli-
gaciones y de los valores contenidos en su ethos y, en definitiva,
del punto de vista normativo que hace que el hombre sea hombre.
Nada es mds destructor para una conciencia moral ** que la impo-
sicién de una norma desfasada que ha dejado de ser transcripcién
del impulso moral que lleva en su interior. A los ojos del te6logo
moralista, el cambio histérico no sélo hace posible la innovacidn,
sino que la impone. Hay que reconocer, ciertamente, que la inno-
vacién, sobre todo en ética, es peligrosa y arriesgada para el indi-
viduo, pues quien la emprende se pone en peligro a si mismo, a su
persona. Por eso la experimentacién ética, inevitable, tiene sus
exigencias, sus leyes, el cdlculo razonado de sus peligros y de sus
posibilidades, sus audacias para los fuertes y sus timideces para
los débiles. Es probable que la practica ética existente en las Igle-
sias no haya favorecido en lo mds mfinimo esta bisqueda indispen-
sable de un estatuto razonable de la experimentacién ética. Pero
en el periodo en que vivimos, el rechazo de la innovacién y la re-
peticiéon mondtona de los discursos normativos son sefiales casi
clinicas de la muerte ética. Aceptar, en toda su amplitud, la his-
toricidad de todo ethos y, por tanto, la contingencia de su ética es
también un deseo de darle vida, una voluntad de que la moral
«viva» lo mismo que el hombre y la sociedad cuya voluntad trans-
cribe. El tedlogo moralista, encargado de enunciar reflexivamente
para el hoy de su Iglesia las consecuencias éticas del mensaje cris-
tiano, puede aprender esta importante leccién gracias a sus esfuer-
zos de aproximacidén histérica y socioldgica.

* Sobre este punto, cf. B. Quelquejeu, De deux formes, autoritaire et
autonome, de la conscience morale: RSPT 65 (1981) 233-250.
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CAPITULO 1V

«ETHOS» CULTURAL
Y DIFERENCIACIONES SOCIALES

[ JEAN-P1ERRE LECONTE ]

La teologfa ética no es un cuerpo monolitico. Contiene en su seno
diferencias, contradicciones y tensiones, tanto desde la perspectiva
de sus productores como de sus destinatarios. Efectivamente, los
teSlogos moralistas estdn situados en una estructura social en la que
no s6lo intervienen ellos. Deben tener en cuenta las diversas ins-
tancias magisteriales, los distintos especialistas y los objetivos de
las distintas capas sociales. La vida ética de las comunidades alberga
unas diferenciaciones sociales que es preciso reconocer para no
incurrir en un didlogo de sordos.

Formulado en términos técnicos, el problema de las relaciones
entre ethos cultural y diferenciaciones sociales presupone un triple
acuerdo sobre la pertinencia de cada uno de estos conceptos y de
su interrelacién. Ahora bien: las disputas académicas que siguen
a la publicacién de nuevas obras teéricas en este sector demuestran
a las claras la existencia de tal acuerdo. Lo mismo podemos decir
de los intentos por reconstruir la historia de la observacién de los
hechos sociales.

Parece conveniente recordar que tanto el productor como el
lector y el usuario de las fuentes tiene la caracteristica de formar
parte del objeto. Habitualmente «vive en la ignorancia de todo
lo que la visién del objeto debe al punto de vista, es decir, a la
posicién ocupada en el espacio social y en el campo cientifico» L.
De ahi la propuesta metodolégica que estructura este capitulo: se
trata de buscar una estructura del campo de la practica ética que
subraye las diferentes posturas y las relaciones (estratégicas) entre
los agentes sociales.

Como cualquier otro intento de andlisis, el planteamiento socio-
16gico supone la posibilidad de romper con las evidencias esponts-
neas que constituyen la trama de los discursos que se ocupan de
este tema. Tratar del discurso ético, aun cuando sea teoldgico, re-
quiere una doble vigilancia.

! P, Bourdieu, Questions de sociologie (Paris 1980) 22.

I. ETICA Y «ETHOS»

En primer lugar debe establecetse la relacién de las evidencias es-
pontdneas con sus condiciones de produccién, de difusién y de re-
cepcién, para objetivar las inversiones efectuadas por los agentes
cuando reivindican la competencia o la autoridad ética. Desde este
punto de vista, conviene no confundir ética y ethos. El andlisis de
los discursos, de los sistemas de normas y de otras reglas de juego
explicitas separa a la ética de lo que va unido indisolublemente a
ella, pero no es ética. En efecto, la ética, «sistema intencional
coherente de principios explicitos» 2, se integra en otro conjunto
sistemdtico —que llamamos ethos—, constituido por disposiciones
practicas adquiridas en la historia individual y que adquiere un
funcionamiento semejante al de las disposiciones permanentes, ge-
neradoras a su vez de comportamientos adaptados a las situaciones
concretas previsibles. Conviene no confundir estos planos cuando
se trata de interpretar comportamientos o actitudes, o incluso opi-
niones y racionalizaciones éticas, por ejemplo, al interpretar son-
deos o aplicar las informaciones obtenidas mediante entrevistas.
Para que esta vigilancia sea eficaz es preciso recordar en todo
momento el cardcter generador del ethos y del hdbito en cuanto
estructura estructurada y estructurante ®. En Questions de socio-
logie, P. Bourdieu precisa este punto con las siguientes palabras:
«El habito, sistema de disposiciones adquiridas por el aprendizaje,
implicito o explicito, funciona como un sistema de esquemas gene-
radores: es generador de estrategias * que pueden ser objetivamente
conformes a los intereses objetivos de sus autores, aun cuando no
se hayan concebido expresamente con este fin» °. No se insiste en
la relacién del consciente con el inconsciente, o de lo explicito con

* P. Bourdieu, ib#d., 135. En este pasaje, pp. 133-136, P. Bourdieu habla
sobre la pertinencia de la eleccién de los términos ethos y de hdbito utiliza-
dos en este capitulo.

3 P. Bourdieu, La distinction (Paris 1979) 191-192: «En cuanto sistema de
esquemas generadores de practicas que expresa de forma sistemdtica la nece-
sidad y las libertades inherentes a la condicién de clase y la diferencia cons-
titutiva de la posicién, el hdbito capta las diferencias de condicién, que
aprecia en forma de diferencias entre las préicticas clasificadas y clasificadoras
(¢n cuanto producto del hébito) seglin unos principios de diferenciacién que,
por ser ellos mismos producto de tales diferencias, concuerdan objetivamente
con ellas y tienden a percibirlas como naturales». Sobre el binomio ética-ethos,
véase el capitulo anterior: B. Quelquejeu, «Ethos» bistdricos y normas éticas.

* La utilizacién del concepto de esttategia en sociologia no se reduce a
los aspectos conscientes € intencionales de una accidn.

5 P. Bourdieu, Questions de sociologie, 135.



92 «Ethos» cultural y diferenciaciones sociales

lo implicito, a pesar de que eso es lo que destaca en la observacién,
sino en la funcién del hdbito, en su actuacién y sus efectos.

II. EL CAMPO DE LA PRACTICA ETICA

Otro aspecto que es preciso tener en cuenta es el segundo de los
mencionados en el titulo de este capitulo: las diferenciaciones so-
ciales. Quien no es soc:logo, pero desea apoyarse en los estudios
sociolégicos, tropieza con una multiplicidad de términos a los que
se afiade el calificativo de social: clase, fraccién, grupo, estrato,
categoria, conjunto, medio, etc. Tal multiplicidad no puede consi-
derarse como un accidente casual ni como fruto de un propésito
deliberado de los especialistas para sembrar la confusién en su
especialidad. De ahi a dejarse convencer por los tedricos que con-
sideran caducas todas las teorfas que organizan alrededor de un
determinado concepto no hay més que un paso, franqueado muchas
veces: la ética permitirfa precisamente librarse de estos dilemas
improductivos.

Ahora bien: tanto la multiplicidad de términos como la estra-
tegia de su exclusién son indices de una postura que responde per-
fectamente al poder ejercido en la sociedad y a la posibilidad de
acceder a las posiciones legitimas ®, Por eso es importante conside-
rar a la practica ética, incluyendo en ella la prictica del discurso
ético, como préctica normativa o, si se prefiere, como estrategia
ante las posiciones en que se han establecido las normas legitimas.

Si, por ejemplo, se preguntara al presidente de los agentes de
cambio y bolsa —suponiendo que fuera cristiano— sobre las rela-
ciones que establece entre su competencia técnica y la ética cris-
tiana, subrayarfa claramente que la norma que representa para él
la moral cristiana no sirve de nada para el ejercicio ordinario de
su oficio. Sin embargo, considerarfa menos superflua la funcién
normativa de la moral cristiana en la medida en que la tuviera por
totalmente necesaria para algunos casos excepcionales. Pero ante
los especialistas de la moral no dejarfa de subrayar la inconvenien-
cia de esta situacién (una norma que no sitve précticamente nunca)
y, al mismo tiempo, la reverencia que tales especialistas le mere-
cen, por mds que no vea la utilidad que puedan tener para el ejer-
cicio de su profesién.

¢ La observacién sobre el hdbito en cuanto estructura estructurada y es-
tructurante vale también para la legitimidad.

£
:
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En otra situacién, también a modo de ejemplo, puede ocurrir
que algunos cristianos, militantes convencidos, transformen su pro-
pio rechazo prictico de las normas establecidas en una propuesta,
teoricamente elaborada, de nuevas normas. Piensan que las nuevas
normas pueden servir para todos e intentan sustituir la antigua le-
pitimidad por una nueva. Pero los otros agentes tienen habitos que
no les predisponen a aceptar pura y simplemente esta transferencia
de legitimidad.

Ademds, conviene entender el campo en que se ejerce la prdc-
tica ética como un campo de relaciones de fuerza ’ en que los agen-
tes se hallan estratégicamente enfrentados entre si. No podemos
tratar de las relaciones entre ethos cultural y diferenciaciones so-
ciales sin aclarar el trabajo realizado al respecto por los agentes
morales. En nuestra opinién, seria imposible realizar una iniciacién
sociolégica a la préctica teolégica de la ética sin efectuar esta rela-
cién sistematica entre el objeto y el agente que trabaja este objeto.

TIIT. 1AS AUTORIDADES MAGISTERTALES

Desde el punto de vista del magisterio, la practica ética, incluida
la préctica teoldgica, se ve obligada a prescindir de las diferencia-
ciones sociales. La ética es concebida en cuanto dotada de valor
universal y capaz de un discurso que trasciende la actualidad, el
lugar, la raza, clase o sexo —y cualquier otra diferenciacién—,
tanto en los destinatarios como en los emisores. Ciertamente, los
discursos éticos elaborados en actitud magisterial no ignoran estas
diferencias, pero las integran de forma subordinada para conver-
titlas en variantes aplicadas de principios generales adaptados se-
gun las circunstancias y las situaciones. Se prescinde de la diferen-
ciacién social en cuanto tal y, por lo mismo, se la rechaza en cuanto
dato constitutivo del discurso ético magisterial ®.

Pero este tipo de discurso sélo puede presentarse como tal en
un campo de conflictos del que la lucha por la legitimidad ética
forma sélo una parte. Asi, las clases sociales politica y econémica-
mente dominantes mantienen la posicién del magisterio de acuerdo
con una estrategia doble y simultdnea. Al tener, en su propio campo
de competencia, intereses homdlogos a los intereses del magisterio

” Lo mismo que se habla de la fuerza en fisica.

® Prescindir y rechazar desighan aqui relaciones objetivas y no las inten-
viones de quienes hablan, y lo mismo ocurre con el concepto de «presidn»
unas lineas mds adelante.



94 «Ethos» cultural y diferenciaciones sociales

en el suyo, estas clases presionan sobre él para que mantenga un
discurso ético de alcance general que les asegure, de rechazo, un
efecto de legitimidad en su propio campo. Esperan que el magis-
terio, en expresién de M. Weber, garantice de esa forma la «re-
presentacién de la existencia de un orden legitimoy», una especie
de «teodicea de sus privilegios».

Al mismo tiempo, estas clases sociales deben velar por que la
competencia religiosa no se introduzca en sus competencias politi-
cas 0 econémicas. Cuando realiza su funcién magisterial, la autori-
dad religiosa pronuncia juicios éticos de alcance general sin preten-
der ir mds lejos. La alianza objetiva, que corresponde a la semejanza
de posiciones en los campos respectivos, va acompaitada de una
presién critica que intenta fijar unas técitas reglas del juego de las
instancias magisteriales.

La reivindicacién, por parte del magisterio religioso, de una
competencia ética especffica en todos los 4mbitos de la existencia
social se interpreta de distinta manera si distinguimos estas dos
estrategias. Las clases sociales reciben de distinta manera esta rei-
vindicacién segliin que tengan o no la posibilidad de autonomizar
su competencia. Los mds préximos a este punto de vista interpre-
tardn como una injerencia los discursos magisteriales que invocan
la ética para intervenir en las reglas del juego politico y econdémico,
y viceversa. Una decisién politica o econdmica, por ejemplo, la li-
beralizacién del aborto, no serd aceptada por la autoridad religiosa
como un meto problema de relacién entre lo ético, lo politico y
lo econémico, sino que se sentird también amenazada en su compe-
tencia religiosa. Si protesta desde el punto de vista ético, esta pro-
testa significa también la ruptura del contrato —ticito—, sin el
cual las autoridades rivales no pueden regular de forma satisfactoria
la lucha por el liderazgo en el campo ético como forma ejemplar
de todas las demds competencias ®.

Por su parte, los sectores intelectuales de las clases sociales
que aspiran a la legitimidad cultural ejercen también una presién
critica sobre los productores del discurso ético de alcance general.
Desde su posicién pueden subrayar el caricter relativo, histérico
y situado de estos discutsos y mostrar hasta qué punto las eviden-
cias comunes en la ética son, como las demds, evidencias de un
ethos concreto que ostenta el control del discurso magisterial. Para
ellos, la diferenciacién social no es sélo un hecho en el que se apo-
yen estratégicamente, sino un emblema ligado a su mayor o menor

° Incluso en la hipétesis de una sociedad teocrdtica, desde el momento
en que esté estructurada en clases.
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poder de movilizacién sobre las otras clases, o sobre las clases de
las que ellos forman parte como sector intelectual: una ética occi-
dental, burguesa, o sexista, por ejemplo, son otras tantas formula-
ciones amargas de una critica que puede ser mds o menos suave
segiin la capacidad de negociacién entre estos sectores de una clase
v las autoridades magisteriales.

Lo que estd en juego en esta negociacidén es el poder de intro-
ducir y de controlar nuevas normas. También aqui la estrategia es
doble, siendo a la vez intelectualmente critica y reivindicadora de
una nueva legitimidad. Tenemos el ejemplo de la nueva pequefia
burguesia ®, para la cual el placer es una necesidad,.pues al no
poder alcanzar el placer de la burguesia o de la aristocracia, vive
¢l placer como necesario, es decir, como deber. Si este deber del
placer puede ser vivido de acuerdo con el ezhos mediante todo un
conjunto de disposiciones pricticas, pedagdgicas y econémicamente
costosas, puede transformarse también en ética del deber del placer.

Los sectores intelectuales introducen y difunden nuevas normas
dticas que, consagradas en el campo de la autoridad magisterial,
cambian de categoria y de funcién. Asi, por ejemplo, el discurso
magisterial da una mayor importancia desde hace varios afios a la
relacién amorosa entre los dos cényuges, equipardndola a la llama-
da finalidad principal del mattimonio, la procreacién. A la hora
de reconstruir la historia de este cambio, no se puede prescindir del
papel de las clases sociales impregnadas de personalismo, familiari-
zadas con las investigaciones en el campo de la psicologfa y la di-
ndmica de grupos y favorecidas por formas de urbanizacién cons-
truidas a su medida. Pero una vez que el discurso magisterial aplica
cstas normas a todos ', resulta dificil que tales normas puedan ser
recibidas con mucho interés por las clases sociales que no tienen
In mismas posibilidades materiales y profesionales —por ejemplo,
las clases populares amontonadas en las ciudades dormitorio— ni
los mismos medios culturales y relacionales, ya que la superviven-
cia colectiva les impone cierta confusién en las relaciones familia-
tes frente a las fuerzas de represién y de encuadramiento social.

El conjunto de estas luchas afecta a la relacién del magisterio
con los agentes que garantizan lo que P. Bourdieu Ilama trabajo

' Esta designacidn evita los términos de clases intermedias o de clases
medias, que suelen prestarse a confusién, sin incurrir en el purismo que re-
vhaza el concepto de pequefia burguesia por ser demasiado descriptivo. M4s
adclante, dentro de este capitulo, se hablard en una ocasién de las clases
medias, pero Unicamente por la referencia al articulo allf citado.

"' Establecidas en el discurso no quiere decir que lo estén en los compor-
tamicentos.
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religioso . Sin este trabajo, junto con los efectos que produce, la
creencia en la legitimidad de un discurso ético de alcance general
serfa pura y simplemente un acto de adhesién espiritual que care-
cerfa del cardcter de imposicién que da fuerza a un ezhos. Sin em-

- bargo, la ventaja que tal creencia representa para la autoridad ma-
gisterial ® no deja de encontrar ciertas resistencias.

La critica principal, que a veces toma forma de objecién abierta-
mente formulada y, en la mayorfa de los casos, formas larvadas
de resistencia pasiva a transmitir los requerimientos de la ortodo-
xia, se basa sobre todo en el hecho de que estos agentes no pueden
dejar de transigir con la diferencia de categorfas entre los fieles
y los demds. Sin embargo, no todos los agentes de mentalizacién
y de cambio en materia de ética se encuentran en la misma situa-
cién, sino que ésta depende del lugar que ocupan en la cadena que
va desde la produccién magisterial hasta el consumo de los fieles.
Lo que establece la diferencia en su relacién con la ética o, para
ser mds precisos, en su relacién con la labor ética, depende de su
grado de vinculacién con tal o cual categorfa de fieles y, correlativa-
mente, de su capacidad de superar o disminuir tal vinculacién.

La prictica ética en el 4mbito magisterial no se deja a la buena
voluntad de los que la realizan, aun cuando su discurso tome a
veces la forma irénica de afirmacién de normas éticas universales
y ahistéricas. En cada caso se trata de administrar una legitimidad
que s6lo depende, socialmente, de si misma.

IV. AGENTES DE MENTALIZACION Y DE TRANSACCION ETICA

Desde el punto de vista de estos agentes éticos, las diferenciacio-
nes sociales son inevitables y suelen tomarse como hechos que
funcionan como un conjunto de imposiciones encontradas entre si.
Cuanto mas se complica el espacio social y da mayores muestras de
movilidad, tanto mds dificil resulta recurrir a proyecciones fantas-
magéricas sobre la autoridad de que dichos oyentes estdn revestidos
para intentar reproducir en su propio beneficio un ethos segin el
cual los principios éticos generales trascenderian toda contingencia.
No pueden dejar de reconocer que la magia del lenguaje no basta
para suprimir las diferenciaciones sociales: mujeres y hombres, es-

2 Sobre la aplicacién de este concepto, véase P. Bourdieu, Genése et
structure du champ religieux: «Revue frang. de sociol.s (1971) 295-334.

** Sobre la teorfa de la creencia, véase M. Mauss, Sociologie et anthropo-
logie (Paris 1950).
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tudiantes y jévenes excluidos del sistema escolar por un proceso
de seleccién, nativos e inmigrantes, y las diferentes categorfas socio-
profesionales. .., todo ello influye en la transaccién. Y en la medida
¢h que estos agentes sociales transigen con las «autoridades» ™ en
¢l campo religioso, el trabajo de los «artesanos de los ajustes nece-
sarios», en expresién de G. Duby, es decisivo para la comprensién
de dicho campo.

Mientras los fieles de las clases sociales dominadas en todos los
aspectos «deleguen» a otros para «hacer la morals —no con ellos,
sino en su lugar—, las posibilidades de desplazamiento son muy
escasas. Recurrir a obligaciones, juicios preestablecidos y hdbitos
adquiridos, a los mandamientos y a los reglamentos; en definitiva,
a «lo que se hace o no se hace», no confiere al trabajo ético un
cardcter demasiado gratificante. Sélo el «bajo clero» ** puede aco-
modarse a aceptar, en la creacién del trabajo ético, una situacién de
dependencia con respecto a las autoridades superiores . Si el bajo
clero se muestra puntilloso e intransigente o, por el contrario, to-
lerante y condescendiente, esta diversidad de comportamientos de-
pende menos de preferencias por distintas escuelas morales que
de la mayor o menor proximidad real con respecto a las clases do-
minadas, las cuales, en su ethos y en el conjunto de su conducta,
practican una especie de régimen de la ducha escocesa. En esta
posicién de clase se sabe lo que es la moral y, al mismo tiempo,
se suele pensar: «eso no es para nosotros». La capacidad de aspirar
a una buena moralidad y el hecho de transgredirla casi constante-
mente no tiene nada de ilégico cuando se sitdan los hechos en el
contexto de su ethos.

El trabajo ético del bajo clero es un trabajo muchas veces des-
calificado y hasta negado. Los papeles tradicionales del consejero
moral o de las figuras respetadas a escala local han perdido su efi-
cacia entre las otras clases sociales.

Cuando las autoridades éticas transigen con clases sociales cuyo
acceso a la cultura, al mismo tiempo que cualificado, es de corto
alcance, las exigencias éticas revisten formas dificilmente asimila-
bles. La ética se vive como una ascesis, no tanto en forma de ejer-

"* Utilizamos esta expresién en un sentido amplio: designa al agente que
cstd dotado de la competencia propia en el campo considerado y realiza la
funcién correspondiente.

5 «Bajo clero»: en este contexto se aplica a las autoridades (no solamente
¢lérigos) que ocupan las posiciones bajas de este campo y que se limitan casi
exclusivamente a tareas de ejecucidn. )

% Fste ejemplo muestra que la divisién del trabajo es a la vez técnica y
social,

7
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cicios ascéticos caracterfsticos cuanto de voluntarismo difuso e in-
cansable. La ética, para estas clases y para las autoridades que
transigen con ellas, exige unas «marcas» a veces excesivas 7. Para
estas clases se trata, siguiendo el simil deportivo, de superar la
marca: accién costosa y de efectos efimeros, en cuyos precios y fru-
tos es preciso insistir constantemente. En el caso extremo, las auto-
ridades éticas identifican su funcién ética y sus tareas pastorales
mis en el plano moral que en el mistico, de la misma manera que,
en todas las ocasiones que se prestan a ello, exigen a sus fieles que
se conviertan: cuaresma, afio santo, campafia contra el hambre, etc.
No es un mero juego de palabras afirmar que el trabajo ético intenta
menos crear una moral que conservar lo moral.

Tanto si el clero tiene acceso a las culturas predominantes entre
las clases de orientacién social como si tiene que transigir con sec-
tores de clase capaces de convertir su capital cultural en poder so-
cial, produciendo profesiones nuevas, se encuentra en una situacién
que le permite la mdxima distancia posible, en el trabajo ético,
ante las imposiciones de la transaccién. Con algunas variantes, su
trabajo consiste en «moralizar» las conductas de los que transigen
con €él, es decir, en extraer las significaciones éticas de conductas
sobre las que no tiene de hecho otro control.

Este clero da una nueva definicién de su papel y funcién de
acuerdo con estas situaciones de transaccién. El capellin se con-
vierte en acompafante, el educador en animador, del mismo modo
que el término «ética» sustituye al término «moral». Pero estos
cambios de nombre indican un cambio en la relacién con los pro-
blemas éticos, es decir, indican una inversién posible para un tipo
de clero capaz de alejarse del trabajo de mentalizacién sin romper
del todo con él: la autoridad de la competencia ética prevalece asi
sobre la autoridad de la funcién, pero no puede desprenderse del
todo de ella ™.

El esquema que hemos presentado intenta representar esta si-
tuacién doblemente hibrida, por una parte, en el campo del discurso
magisterial y el campo de la inculcacién propiamente dicha, y por
otra, entre el campo de la competencia religiosa en materia de ética
y el campo de las competencias profanas.

Con las clases sociales cuyo poder social decrece, la transaccién
ofrece menos posibilidades. El clero recibe de estas clases la mi-
sin ® de asegurar su firmeza dotrinal y la intangibilidad de la

v En La distinction, P. Bourdieu presenta varios ejemplos de hipercorrec-
cién; cf. ibid., 105. )

# Fs lo que P. Bourdieu llama «efecto de campos.

19 Recordemos una vez méds que no se trata de una accién intencionada.
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moral que, por exigencia institucional, debe profesar. Para estas
clases, la diferenciacién social es una experiencia vivida de forma
dramdtica. En relacién con el conjunto, se presenta en la situacién
de una clase social que sélo encontrarfa su identidad reduciendo
sus opciones a lo que, en todo caso, parece de categorfa inferior
para las clases sociales del mismo rango. El repliegue sobre una
ética considerada como sistema de principios no negociables res-
ponde a esta situacién.

Asi, pues, los ajustes necesarios marcan diversas tipologias en
la forma de ejercer el trabajo ético en el 4mbito religioso. En el
eje de la delegacién de autoridad, los clérigos no pueden prescindir
de la autoridad institucional que les encomienda el trabajo ético
y los forma con este fin; por ello se ven impulsados a conformar
su comportamiento de acuerdo con la situacién dominante: una
firmeza doctrinal en ética social acompafiada de determinadas con-
cesiones en las transacciones efectivas: el predicador no transige
en el palpito, pero se muestra conciliador en privado. En el eje
de la transaccién, en relacién con los sectores de clase que piden,
en materia de ética, aquello a lo que los clérigos no estdn prepara-
dos debido a su propio ethos (o a sus ethos), los clérigos deben re-
solver en la préctica esa situacién en que se saben alejados de los
lenguajes autorizados: integran la diferenciacién social, pero sélo
pueden hacerlo mediante un trabajo de «eufemizacién» * y de cen-
sura, sin el cual se verfan excluidos de lo que constituye su campo
de competencia.

Como en el campo de la autoridad, en el de la mentalizacién
y la transaccién ética intervienen diversos factores. La distribucién
de competencias no adquiere nunca una forma definitiva. Asi ocu-
rre con la distribucién de las tareas de formacién ética de los nifios,
que antes estaba confiada al maestro, juntamente con la instruccién
civica, al parroco con el catecismo y a la madre dedicada a las tareas
educativas. La generalizacién de la televisién ha introducido un
cambio en tales tareas. Se trata de la misma poblacién, las clases
medias en su relacién con los estratos inferiores de las clases supe-

» «FEufemizacién»: este concepto designa a la vez el procedimiento del
cufemismo en el discurso y la doble funcién que desempefia su uso, censura
y defensa de los intereses que presiden el uso del eufemismo en el discurso
¢ integracién critica de los mensajes concutrentes, aceptados y mantenidos a
distancia, teniendo en cuenta que esta funcién sélo es reconocible a partir
de los efectos producidos por tales eufemismos sobre la relacién de poder
cntre los emisores y los receptores. Uno de los principales efectos de la eufe-
mizacién es la autorizacién y legitimacién de la existencia de portavoces habi-
litados para practicar el eufemismo como debe practicarse en el campo que
autoriza a los portavoces.
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riores y con los estratos superiores de las clases populares, es decir,
de la poblacién que puede verse afectada por el fenémeno. Ahora
son los presentadores y presentadoras quienes realizan la mayor
parte del trabajo, adaptando su lenguaje y su presentacién al marco
familiar y elaborando toda informacién (politica, guerras, catdstro-
fes, etc.) de tal manera que pueda ser discutida en ese marco?
La publicidad se limita a apoyarse en unos hdbitos fuertemente
arraigados y los afianza en el mercado del consumo material y sim-
bélico.

Este ejemplo, que no vamos a desarrollar, indica la existencia
de desplazamientos que han afectado de hecho a los clérigos. Desde
que se ha generalizado la televisién se ha extendido la préctica de
recurrir a la familia para garantizar la catequesis de los nifios. Si
disminuye el papel de los clérigos, se debe a la redistribucién de
las competencias (televisién, prensa infantil, constitucién progresiva
de un mercado de consumo para nifios). El dictamen moral y el
consejo individual estdn sujetos a una evolucién semejante.

V. Los SUJETOS DE LA LEGITIMIDAD ETICA

En la encrucijada de los intereses de las clasas sociales que pueden
reclamar una legitimidad cultural, de la autoridad en posicién ma-
gisterial y de los clérigos dotados de competencia ética, se sitdan
los intereses de los especialistas de la competencia ética en el cam.
po religioso. Sin embargo, las condiciones de acceso a esa posicidn
llevan a estos especialistas tanto a alianzas de intereses como a
enfrentamientos.

Lo que favorece sobre todo su alianza en el campo religioso es
el cardcter indispensable representado por su competencia en cuan.
to garantfa de la autonomia y de la legitimidad propias de tal cam.
po. Dada la importancia fundamental atribuida a la ética en la es.
trategia del magisterio, los especialistas representan, en el doble
sentido de la palabra, una competencia de la que no puede ignorar
el magisterio. Los teélogos moralistas constituyen el vivero de ex.
pertos necesarios para una produccién autorizada en el plano ma.
gisterial y para la tarea de formacién ética de los clérigos . Ahorg
bien: esta competencia es indisociable de la confrontacién con log
lugares e instancias en que se producen las nuevas competenciag

2 P, Champagne, La télévision et son langage: «Revue frang. de sociol
12 (1971) 406-430.
2 Conviene distinguir la formacién de los clérigos y la de sus formadoreg,
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cientificas en materia ética: este capital, renovado sin cesar, requiere
la implicacién de las clases sociales que necesitan una ética. En
tltimo término, les une el interés de trabajar por establecer la auto-
nomia relativa del campo de su competencia. La constitucién de
organismos propios de los tedlogos moralistas sanciona la simulta-
neidad y la convergencia de todos esos intereses.

Pero hay cierta correlacién entre lo que les enfrenta y lo que
les une. La lucha por la legitimidad entre los expertos permite a
la autoridad magisterial liberarse de las limitaciones de una alianza
demasiado estrecha con toda competencia ética particular. El con-
junto de transacciones por las que se obtiene la competencia per-
mite distinguir diversos grupos de especialistas: asi cabe contrapo-
ner universitarios y autodidactas, expertos que tienen acceso a la
produccién cientifica y expertos dedicados a tareas de seguimiento
de organizaciones de cristianos militantes, o bien divulgadores si-
tuados en el campo profano y personas cuya competencia se limita
al campo religioso, sin olvidar a los moralistas, que pueden tradu-
cir en poder de gobierno su competencia ética, mientras que para
otros esto resulta imposible.

Desde el punto de vista del virtuoso de la ética, como diria
Max Weber, la moral teolégica podria parecer investigacién pura,
totalmente incontaminada por los condicionamientos sociales. Pero,
ademids de que esta posicién es excepcional en un campo determi-
nado, pues los virtuosos son siempre pocos, la préctica ética estd
demasiado vinculada con el funcionamiento de la ortodoxia en el
campo religioso, inseparable del campo social, para que la autono-
mia del campo de la competencia ética no se vea amenazada.

Por eso la diferenciacién social en la prictica de los especialis-
tas de la ética presenta aspectos contradictorios. Si éstos pertenecen
al campo de la autoridad magisterial, no se dan cuenta de que po-
nen como diferencias de naturaleza lo que de hecho obedece a
procesos histéricos y estratégicos de diferenciacién. Encuentran na-
tural, por ejemplo, que los obreros se adhieran mds que los traba-
jadores sociales a las formas rituales de la moral, sin sospechar la
parte del trabajo que asumen al propagar en beneficio de ellos,
en forma de ética «ilustrada» o «moderna», esta ausencia de sos-
pecha sobre las condiciones en las que unos pueden distinguirse
de otros.

Desde este punto de vista, se consideran como los candidatos de
un gran concurso que han interiorizado previamente la virtud ma-
gica de una sancién que cierra la lista de los elegidos en la frontera
totalmente arbitraria establecida por el jurado. Son incapaces de
advertir que se excluirfan de antemano de tal aventura si no hubie-
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ran intetiorizado ya el habito de la minoria selecta para la que tra-
bajar por la masa es una aventura. Su existencia, entendida tam-
bién en el sentido fisico de la palabra, depende de que puedan hacer
intetvenir el desconocimiento de esta distincién ya efectuada en
provecho suyo.

Pero si son penalizados en la lucha por la competencia ética
legitima, si las trayectorias se hacen mds inciertas, toda diferencia
social se convierte en objeto de una protesta, de la recualificacién
o rehabilitacién de una competencia amenazada. Asi, con ocasién
de algunos sinodos, se ha visto cémo ciertos obispos se apoyaban
en la competencia de los moralistas, junto con otras competencias
en otros campos, para referirse a una situacién particular o bien
para tratar las reivindicaciones de los movimientos feministas .
Este uso estratégico de la diferencia social estimula el trabajo ético
y lo remite a las estrategias de quienes pueden diferenciarse de los
otros y no en beneficio de aquellos para quienes la diferenciacién
suena 2 dominio padecido y a desposesién ya efectuada.

La lucha protagonizada por los especialistas de la ética contra
las concepciones esencialistas de la misma no les exime del uso
de tales concepciones, puesto que ya no tienen interés, dada su
situacién dominante en su propio campo, en hacer una labor de
diferenciacién, es decir, dado que se benefician de los efectos pro-
ducidos por las estrategias de diferenciacién que los han consti-
tuido en clasificadores ya clasificados como inclasificables *. Pero
su legitimidad es puesta en tela de juicio dentro de su propio cam-
po de competencia. Mientras haya lucha se mantendrd la diferen-
ciacién social, si bien hay que reducir la lucha en sus debidas pro-
porciones: el partido se juega entre los que se benefician ya de la
diferenciacién social.
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CAPITULO V
GRANDES CORRIENTES DEL PENSAMIENTO MORAL

[Jacques DELESALLE]

INTRODUCCION

Admitiendo la vieja definicién del hombre como «animal racional»,
debemos precisar que, si la razén estd en él, lo estd como funcién
de la que puede usar en mayor o menor grado o incluso no usar
en absoluto. El hombre posee la razén, pero como una facultad que
sélo existe realmente cuando la ejerce y por la que es juzgado segiin
como la ejerce. Por tanto, se trata de una magnitud desigual, y
raramente consigue el hombre ser plenamente racional. Ahora bien:
la relacién del hombre con la razén describe con bastante exactitud
su relacién con la moral. ¢Qué debo hacer? ¢Cémo debo actuar?
Si esta pregunta exigiera una respuesta determinada es evidente
que no me la formularia; incluso no serfa posible la misma pre-
gunta, a no ser en un sentido amplio y abusando del lenguaje.
Cuando me pregunto qué debo hacer y, por encima de esta pre-
gunta, y dindole todo su alcance, quién debo ser, confieso impli-
citamente que no coincido conmigo mismo, que no soy quien debo
ser. Denominamos con la vieja palabra couciencia esa diferencia
entre el «yo» y yo mismo, o la imposibilidad de ser yo mismo, raiz
de la pregunta que acabamos de formular.

Pero la palabra «conciencia» tiene también otro sentido: la
conciencia requiere el conocimiento y tiende hacia él. Efectivamen-
te, si el hombre se pregunta qué debe hacer es porque, al menos
de momento, lo ignora y cuenta con el conocimiento para instruir
a la conciencia. Desde que el hombte es hombre debe pensar para
actuar, y en eso consiste precisamente ser hombre. ¢Qué son, pues,
el pensamiento y el conocimiento? Pueden ser de naturaleza meta-
fisica: en tal caso exigen un movimiento de trascendencia; pero
pueden ser también sensibles, empiticos. Serfa indtil seguir con esta
enumeracién, pues estd claro que hay tantas morales como concep-
ciones del hombre: dime cédmo ves la moral y te diré lo que piensas
del hombre y qué hombre quieres ser. El hombre «es legiény, hasta
el punto de que todo intento de determinar los grandes cjes del
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pensamiento moral correria el riesgo de encallarse en la arena de
la opinién.

Pero ¢para qué estdn los filésofos? En una época en que se
hallan desacreditados o —lo que es mds grave— olvidados, no du-
damos en reivindicar para ellos sus antiguos titulos de nobleza.
Son nuestros delegados en la tarea de reflexién, piensan por nos-
otros, no en el sentido de que nos dispensen de la reflexién y el
pesamiento, pero si dando a éstos un talante metddico, procurdn-
doles el auxilio de un comentario ldcido. Ponen ante la reflexién
y el pensamiento un espejo en cierto modo mdgico, que, més que
reflejar, simplifica y transpone, teniendo la virtud singular de que,
al omitir lo que hay de fortuito y accidental, deja aparecer lo que
es de verdad importante. Ademds, sustituyen nuestras opiniones
dispersas e inconexas por secuencias de pensamiento que dan lugar
a una imagen ideal y sistemdtica. Si tenemos el valor de descifrar
esta imagen, de familiarizarnos con ella, es posible que nos ensefie
mas de lo que creemos saber sobre nosotros mismos,

Pero ¢qué filésofos elegir? Nos hemos fijado en los mds im-
portantes, bien porque, debido a su antigiiedad, han sido los fun-
dadores de la filosofia moral, bien porque han sido capaces de re-
novar las bases de la misma. Hemos dirigido la vista hacia las nie-
ves perpetuas de donde brotan los torrentes que mds adelante se
convertirdn en rios caudalosos y de curso regular que solemos co-
nocer con nombres muy concretos. Estas cumbres no estdn aisla-
das: un poco de atencién nos revelard que forman una cadena. El
tema que une entre si a los grandes filésofos pasa de Platén a
Aristételes, de éste a Epicuro y a Zendén. Modificado por el cristia-
nismo, es recogido y repensado en las filosofias de Descartes, Spi-
noza, Kant y Hegel. Nos referimos en concreto a la relacidn entre
moral y metafisica. No debemos sorprendernos de que la metafisica
ocupe este lugar en el pensamiento moral de nuestros filésofos.
Hasta Kant, tal pensamiento se desarrollé bajo una especie de tu-
tela de la metaffsica. Las relaciones entre ambas disciplinas han
sido muchas veces tensas: la moral se ha mostrado recelosa, im-
paciente por afirmar su originalidad, pero sin llegar nunca a rom-
per esas relaciones. Incluso en Hegel recibirdn una interpretacién
totalmente nueva. Este serd, pues, el primer tema que intentare-
mos desarrollar en nuestra exposicién.

Pero surge un segundo tema inseparable del primero: la accién
no puede ser solitaria. Actuar es necesariamente actuar con el hom-
bre o sobre el hombre: no hace falta haber leido a Marx para sa-
berlo. Naturalmente, esta accién no puede dejar indiferente a la
moral, que, en este terreno, coincide con la politica. Se trata de




106 Grandes corrientes del pensamiento moral

un terreno o territorio que suponemos muy polémico. De ahi el
nacimiento de otra relacién tan dificil como la primera: la de la
moral con la politica. Asi, pues, la moral debe vivir y progresar
relaciondndose con estos dos poderosos vecinos: la metafisica y la
politica; muchas veces deberd afirmarse en una actitud polémica,
pero en modo alguno puede prescindir de ellas.

Esta es la historia cuyos momentos principales queremos evo-
car a continuacién. Historia apasionante, aunque su exposicién
puede parecernos austera, en la medida en que es la historia misma
del hombre que, cuando se pregunta por su acc’dn, tanto para rea-
lizarla como para intentar justificarla, una vez realizada no puede
dejar de relacionarla ni de relacionarse a sf mismo con la trascen-
dencia —cualquiera que sea— y con el hombre.

I. FUENTES DEL PENSAMIENTO MORAL EN OCCIDENTE

1. Fuente griega

a) Platén o el peligro de estatismo.

Cuando, en tres ocasiones !, Platén se plantea la vnica pregunta
realmente importante: «;Cémo vivir?s, le da un alcance a la vez
moral y politico, pues no distingue formalmente las dos «discipli-
nas». Como todos los griegos, estd convencido de que el hombre
se realiza en el ciudadano y sélo puede encontrar su perfeccién, o
su virtud %, en un Estado justo. Y ¢qué es un Estado justo? Platén,
que no distingue con el rigor actual entre justicia y rectitud, en-
tiende por ello un Estado cada una de cuyas clases realiza exacta-
mente su tarea, ejerce la funcién a que estd destinada, sin inm’s-
cuirse en las de las otras clases: el trabajador (artesano) trabaja, el
guerrero hace la guerra y el gobernante gobierna. Eso es la justicia.
Sélo puede ser garantizada por el gobernante que provee al exacto
funcionamiento de cada clase, incluyendo la suya. Para conseguirlo
es necesario que el gobernante sea hombre de lo universal o de la
razén, es decir, filésofo: «si los filésofos no llegan a reyes, o si
los teyes no se hacen filésofos, no hay ninguna esperanza de que
mejoren los asuntos humanos» *. Ahora bien: la forma de llegar a
filésofo consiste en el descubrimiento de la razén, que se efectda

' Gorgias, 500c; La repsblica, 352d; Las leyes, 732e-734c. Las referencias
completas de las ediciones aparecen en la Bibliografta, al final del capitulo.

> En griego, areté: excelencia, perfeccién.

* Repdblica, 473¢-d; Carta VII, 326b.
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en dos tiempos: primero, la razén se encuentra y se afirma como
discurso coherente *, y luego se confirma asegurdndose de objeto,
el Bien. Entonces sirve de fundamento a la vez a la politica y a la
moral. En cuanto contemplacién metafisica del Bien, permite a
la inteligencia del individuo y del gobernante conquistar toda su
fuerza y, de esa manera, desempefiar su funcién reguladora para
con el alma individual y de la ciudad. La contemplacién del Bien
se refleja y se expresa en forma de justicia del alma y de la ciudad.
La filiacién es la siguiente: contemplacién del Bien por la inteli-
gencia —de donde nace la justicia del alma entera o de la ciudad—,
de lo que resulta que cada parte del alma, cada clase de la ciudad,
cumple exactamente su funcién. En una palabra: la metafisica se
actualiza en la moral y la politica. Esta ¢ltima férmula, tomada de
P. M. Schuhl®, nos lleva al corazén mismo del problema que quere-
mos plantear a partir del pensamiento platénico. La metafisica,
¢engendra en un mismo movimiento la moral y la politica? ¢Tiene
sentido distinguir entre ambas disciplinas?

Platén las distingue cuando relaciona la primera con el alma in-
dividual y la segunda con la ciudad, cuando pasa de la consideracién
del individuo a la de la ciudad. Pero se niega a separarlas cuando,
partiendo del Estado, llega a una conclusién sobre el ciudadano:
a tal régimen, tal hombte,

Si lo admitiéramos sin reserva, admitirfamos por lo mismo que
el hombre, privado de su pertenencia al Estado, no tendrfa ningtin
derecho a la humanidad. De la misma manera, la moral, separada
de la politica, perderfa el derecho a responder del hombre en cuan-
to tal, a justificarlo y defenderlo. Al perder este derecho, ¢no se
verfa desposeida de los conceptos que son esenciales a toda moral:
la felicidad y la virtud? ¢Qué ocurre en Platén? ¢Se trata de la
felicidad? «El objetivo que tenemos presente —dice Sdcrates—
cuando ponemos las bases de este Estado no es que una sola clase
sea privilegiada en la posesion de la felicidad, sino que ésta se ex-
tienda en el mayor grado posible a todo el Estado» ®. En términos
modernos, el sujeto de la felicidad sélo puede ser el Estado. Por
lo mismo, sélo el Estado es sujeto de la virtud, en el sentido pleno
del término, pues cada clase de la ciudad no puede ejercer méds que
una sola virtud, la que responde a su funcién: la inteligencia para
el guardidn, el valor para el soldado (...), sin lo cual la ciudad
caeria en el desorden generalizado propio del régimen democritico,

¢ En Gorgias, que cierra la serie de los didlogos «socréticos».
5 L’(Euvre de Platon, p. 114,
¢ Republica, 465d; 590c-¢; 891a.
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en el que cada uno pretende ejercer todas las funciones y realizar
todas las tareas.

Si es ésta la «exigencia» del Estado platénico, ¢no deberemos
verificar mds de cerca su relacién con el Bien en que pretende ba-

sarse? ¢Qué puede haber de comin entre este Estado concreto” y

el Bien que estd mds alld de toda visién y de toda esencia? *. Entre
este Bien y este Estado, ¢no hay una ruptura que ninguna dialéc-
tica puede superar? ¢No se pueden extraer del Bien varias normas
y varios Estados? EI que Platén deduzca precisamente el Estado
de La repiblica parece un golpe de fuerza metafisico. Estd claro
que si el Bien lleva a la creacién de tal Estado, si lo autoriza y Io
justifica, pierde en ello su trascendencia: ya no se trata del Bien,
sino del bien segiin Platén, del bien de la ciudad en que suefia, y
que es la pequeiia Ciudad-Estado del siglo 1v, reformada por el
genio del filésofo, con algunas adiciones inspiradas en la constitu-
cién de Esparta. Platén proyecta en el Bien la imagen de una Ate-
nas liberada de sus pequefieces y de sus crimenes, pero estd claro
que esta Kallépolis no contiene y no da mds que lo que se le ha
dado. También su trascendencia y su inteligibilidad son ilusorias,
como la metaffsica en que intenta justificarse. Todo ocurre, en efec-
to, como si la moral-politica hubiera creado una metafisica a la
medida de sus necesidades o como si se hubiera legitimado a si
misma a través de la metafisica.

Habtia, por tanto, una especie de contradiccién en la idea pla-
ténica del Bien. Por una parte, el Bien no puede servir de cimiento
a la Ciudad-Estado y a la moral-politica que garantiza su conser-
vacién sin pagar el precio de su trascendencia y sin asemejarse a
los dioses de la mitologia, de los que Platén nunca ha renegado y
que resultan muy préximos a los dioses «nacionales»; por otra
parte, el Bien, presentado en un breve pasaje de La repiblica y en
la primera hipéStesis del Parménides, anuncia una trascendencia y un
universal verdaderos, es decir, como comentardn los tedlogos cris-
tianos, el Dios que ha hecho el cielo y la tierra, el Dios de todos,
del que no podemos hablar si no es mediante el lenguaje de la teo-
logia negativa. Volveremos a encontrar esta interpretacién original
del Bien en las filosoffas de Descartes y de Spinoza.

Hay que terminar con la ambigiiedad que pesa sobre el Bien
de Platén y restituirlo, por asi decitlo, a los sujetos del derecho
al mismo: por una parte, el bien tal como lo ve, lo quiere, lo ama
y lo realiza el hombre que actda; de esta manera, 1a moral tendria

? El Estado platénico estd doblemente limitado: por la existencia de otros
Estados y por su divisién en tres clases.
¢ Ibid., 517b.
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una base y entraria en posesién de los conceptos que la definen
como disciplina independiente; por la otra, el Bien que es Dios,
el de la filosofia medieval y el de la filosofia cldsica, y asi la meta-
fisica se veria liberada, y se plantearia de forma totalmente distinta
el problema de su relacién con la moral. En la primera direccién
encontraremos a Aristételes; en la segunda, a la mayor parte de las
filosofias morales existentes hasta Kant.

b) Aristételes y la autonomia de la moral.

Si Aristételes es considerado, y con razén, como fundador de la
ética, se debe a que ha inventado algunos conceptos que le son
esenciales:

1) ¢Se trata del Bien? Arist6teles no habla de un bien tdnico.
Ve cémo el bien se afirma de tantas maneras como el ser: como
esencia, como cualidad o cantidad o relacién..., en pocas palabras:
el bien se analiza en tantas «categorias» como el ser. Admitamos,
ademds, que no hay mds que un solo bien, comtn a todos los bienes
0 que posee una existencia separada; «es evidente que no serfa ni
practicable ni accesible al hombre, mientras que el bien que busca-
mos ahora es algo que esté a nuestro alcance» ®. ¢Cudl es este bien,
que debe sernos accesible, identificarse con el bien soberano en vir-
tud del cual hacemos todo lo demds y que nos satisface? No puede
ser mds que la felicidad, que es buscada por si misma y en orden
a otra cosa, que se basta y nos basta. Ademds, es accesible a todos,
pues consiste en la actividad. Aristdteles sustituye la idea meta-
fisica del Bien por la nocién ética de la felicidad.

2) ¢Se trata de la virtud? Platén la vefa descender desde el
Bien hasta el alma y hasta la ciudad, donde se realizaba como jus-
ticia de la una y de la otra. Aristételes vuelve la espalda a esta
ensefianza, despoja a la virtud de esta trascendencia para hacerla
interior al hombre. Es dos veces nuestra, primero porque nace en
nosotros, de nuestra naturaleza, porque se adquiere mediante el
ejercicio repetido y tiene lugar en el contexto de las pasiones, del
placer y de las opiniones, y en segundo lugar, porque se consigue
mediante nuestra actividad «conforme a la razén» *.

3) Contra los sofistas, Platén habia intentado refundir en la
unidad del rey-filésofo a Tales y Anaxdgoras, fildsofos, y a Pericles,
hombre de accién. Aristételes sabe que son irremediablemente dis-
tintos y que la accién pertenece al especialista, quien, ademds, debe
set hombre virtuoso y atento a lo posible, al momento y a la oca-

® Etica a Nicémaco 1, 4.
® Ibid., 1, 9.
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sién. Asi, la sabiduria se pone en relacién con el cielo y se declara
que la prudencia o «sabidurfa prictica» tiene como competencia
un‘ca la administracién de las cosas terrestres. Al emancipar a ésta
de aquélla, Aristételes emancipa a la ética de la metafisica.

4) Al mismo tiempo emancipa a la metafisica y libera la vida
tedrica, como han indicado W. Jaeger y A. J. Festugiére ', No hay
por qué sorprenderse. Situada antes de la moral y de la politica,
para servirles de cimiento, la theoria dificilmente puede evitar la
ambigliedad que hemos observado en el Bien de Platén. Si viene
a continuacién, marca el punto culminante y una especie de cum-
plimiento de la vida moral. En efecto, vivir moralmente es actuar.
Ahora bien: la accién que corresponde a la practica moral estd limi-
tada en la medida en que depende de ciertas condiciones externas.
La theoria contemplativa, por el contrario, es actividad pura, pues
el acto en que consiste depende por completo del que lo ejercita
y se dirige hacia seres eternos que nunca pueden fallarle. Por eso
el ideal de la vida moral se realiza en el conocimiento metafisico
de lo divino o de los dioses.

«Sin duda —dice prudentemente AristSteles en el libro V de
su Etica—, no es lo mismo ser hombre de bien que ser un buen
ciudadano en un Estado» . Como la virtud del ciudadano es rela-
tiva a la constitucién, deben existir tantas virtudes civicas como
regimenes. ¢Se trata, por el contrario, de la virtud del hombre de
bien? Debe ser sola, tinica y perfecta. No es idéntica a la que cons-
tituye al buen ciudadano. El postulado que dirige el argumento es
claro: el hombre de bien segiin Aristételes anuncia ya al sabio de
la época posterior, que estd dirigido de alguna manera por la ley
del todo o nada: o se es totalmente sabio o no se es sabio en abso-
luto. Ademds, la sabiduria nos asemeja a los dioses y nos hace libres
e independientes como ellos. jQué lejos estamos de Platén, que no
dudaba en ver en el filésofo incapaz de actuar —aunque fuese
a causa de la corrupcién de su medio— mds que un personaje ri-
diculo! B

_ Pero todavia estamos lejos del sabio estoico. Aristteles estd
lejos del nacionalismo de Deméstenes, pero lo estd casi tanto de
la actitud de espiritu que incit6 a Platén a construir el grandioso

" W. Jaeger, Aristoteles. Grundlegung einer Geschichte seiner Entwicklung
(Berlin 1923); Aristotle, Fondamentals of the History of his Development
(Oxford 1950) 435 y 438, nota 3; Festugitre, Contemplation et vie contem-
plative selon Platon, p. 407.

2 Libro V, 5.

¥ Repablica V1, 490e-497a. Gorgias: la critica de Calicles, que imitan
en el estilo de Ia caricatura, Las nubes de Aristéfanes. ’
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edificio de La repiblica, para enmendar y corregir, pero, a fin de
cuentas, para justificar el Estado municipal de Atenas. Este griego,
nacido en Estagira, yerno de Hermias, tirano de Atarnea, meteco
en Atenas, luego preceptor de Alejandro de Macedonia, contempo-
rdneo de una época que ve la disolucién de muchas ciudades grie-
gas, se abre a la idea de un mundo que no es ya el de la Ciudad-
Estado. Sin embargo, sigue fiel a esta dltima, ve en ella la perfec-
cién del ideal politico, y cuando escribe que el hombre es un «ani-
ma] politico», nadie duda de que no haya que entender la expresion
al pie de la letra, es decir, entender por animal politico el miembro
de la Ciudad-Estado, en el sentido preciso del término. Como le
echa en cara G. Glotz, «llega a confundir el efecto con la causa y
a definir no al heleno, sino al hombre, como ‘animal politico’» ™.

¢) El estoicismo o la moral del hombre.

Hay que reconocer al estoicismo el triple descubrimiento del mun-
do, de Dios y del hombre. Del mundo: Las ciudades griegas han
perdido su independencia, y el hombre adquiere el sentimiento de
que la tinica ciudadania que le pertenece es la que le une al mundo.
De Dios: La muerte de las ciudades lleva consigo la de los dioses
que las protegen, que no son otra cosa que estas mismas ciudades
llevadas al absoluto. No hay, por tanto, mds que una tnica ciudad,
Cosmépolis; no hay mds que un dios, cualquiera que sea el nom-
bre que se le atribuya. El mundo es «la casa de Zeus». Ahora bien:
si renuncio a mi ciudadania politica, si ya no me reconozco como
ateniense o megariano, si pertenezco a la misma ciudad que td y
adoro al mismo dios, que es universal, ¢qué es lo que puede dife-
renciarme de ti? Al mismo tiempo que a Cosmdpolis y al dios que
la gobierna, descubro nuestra humanidad comin: yo soy como tg,
td eres lo mismo que yo, aun cuando yo sea emperador (Marco
Aurelio) y td seas esclavo (Epicteto). La moral que nace de este
descubrimiento es universal (e intemporal), es la moral del hombre.
Pero ¢qué precio hay que pagar para practicarla?

Dado que los griegos han perdido su libertad politica, no pue-
den salvar su libertad, sin calificativos, interiorizdndola. ¢En qué
consiste esta libertad interior? En el ejercicio del juicio. Es muy
poco, pues se nos escapa casi todo: los acontecimientos exteriores,
el estado de nuestro cuerpo y hasta nuestra reputacidn, precisa
Epicteto; pero es todo, pues todas las cosas no son ni buenas ni
malas en si mismas, simplemente son, y en cuanto que son, son in-
diferentes. Es nuestro juicio el que, inscribiendo en ellas los signos

Y La cité grecque (Paris 1928) 1.



112 Grandes corrientes del pensamiento moral

del bien y del mal, las hace buenas o malas y, por tanto, les da el
poder de hacernos felices o desgraciados. Si retiramos nuestro jui-
cio, vuelven a su insignificancia y a su impotencia. Eso es precisa-
mente la epoché: desrealiza al mundo y lo convierte en especticulo.
Implica, naturalmente, la apatia v la ataraxia, que hacen de mi un
espectador de este espectdculo. Espectador, pero también actor.
El sabio se parece, en efecto, a un actor cuyo papel, texto, entradas
y salidas han sido minuciosamente establecidos por el director
divino. La realizacién exacta del papel que me ha correspondido
responde a la necesidad rigurosa que gobierna al mundo, es la co-
operacién que yo le presto: puede prescindir de ella, pero para mi
es indispensable, si quiero vivir humanamente, es decir, segin la
razoén,

Esta es, en efecto, la tltima palabra del estoicismo. El hombre
debe vivir seglin su naturaleza. Pero su naturaleza es incapaz de
ello. Por eso remite a la razén, y ésta se hace mds querida, mds
préxima que la naturaleza ®, ¢Es esto todo? No, pues mi razén
no es mds que una parte de la Razén, inmanente al mundo, que
podemos llamar también Dios o Logos. Se ha cerrado el circulo:
alejado de la conformidad con el mundo, la vuelvo a encontrar
ahora en forma de consentimiento a la Providencia divina, consi-
derada sobre todo como destino. ¢Moral del desaliento o de la re-
signacién? Ni lo uno ni lo otro, sino mds bien moral que hace de
la necesidad virtud, que disfraza la impotencia del hombre de po-
der. El orgullo, pensaba Ravaisson, es el fondo del estoicismo. Pero
es el orgullo crispado de una conciencia que duda de si misma y
se clega voluntariamente, porque se niega a reconocer su derrota.
Como no puede lo que quiere, el estoico se limita a querer lo que
puede, pero querria hacer pasar esta segunda voluntad por la pri-
mera ®, Queda por saber si este ideal, tan limitado, es accesible
a la conciencia tal como la ve el estoicismo. Esta conciencia, ¢puede
liberarse de este mundo, relativizandolo, si no tiene acceso a otro
mundo? ¢Cémo va a ser posible este acceso para un alma a la que
Zenén despoja de toda trascendencia? El estoicismo no puede evi-
tar la contradiccién entre el ideal que propone al alma y los recur-
sos que le otorga, a no ser que acepte superarse hacia una inter-
pretacién mistica .

5 Es la imagen de la carta de recomendacién que nos ha transmitido Ci-
cerén: un amigo nos recomienda a uno de sus amigos, al que llegamos a
querer mds que al primero.

% De Trinitate, lib. XIV. Véase también Kant, Critiqgue de la raison pra-
tigue, trad. Picavet, p. 121.

" Es la critica que hace Plotino, Ennéades 1, tr. 4, cap. 2.
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Como no lo hace, se condena a no ser mds que una especie de
voladizo entre un mundo inteligible —o de la razén—, cuya exis-
tencia casi ni admite, y otro mundo, el tinico que existe en opinién
de la mayorfa de los hombres, cuya realidad atentia porque no se
atreve a afrontarlo tal como es. Ahora bien: esta reticencia ante
el mundo nos incita a matizar el juicio que emitiamos sobre la mo-
ral estoica cuando vefamos en ella una moral de los hombres o del
hombre. ¢Va miés lejos que esta simple afirmacién? Autoriza, sin
duda, el amor a los hombres, en cuanto que ella lo fundamenta y
hace posible. Peto no lo ha querido expresamente, porque su in-
tencién fundamental es muy distinta. Lo que més le interesa e in-
tenta conseguir es la libertad interior del hombre, su independencia
ante los acontecimientos. Ahora bien: esta independencia puede
estar amenazada por un sentimiento tan exigente como es el amor.
De ahi la desconfianza que suscita en el sabio estoico. Cuando veas
a un hombre abrumado, dice Epicteto, debes compartir su pena y
llorar con él. jPero procura no llorar interiormente! ® Después
de todo, el buen actor tiene a titulo de honor «tepresentar» a la
perfeccién pasiones, sufrimientos y alegrias que no siente. jHay
que ser un buen actor!

Esta forma de prestarse sin darse puede suscitar en nosotros
sorpresa y hasta escandalo. Tenemos la sensacién de que, si el sabio
se Janza por el lado del amor, la desconfianza que éste le inspira
no cesa jamds, como si temiera a esta pasién devoradora y salvaje
que nos interpela con tanta severidad que nos obliga a cambiar,
a morir a nosotros mismos para renacer. Pero ¢por qué va a es-
cuchar el sabio? El dios a quien invoca ignora al mundo, decia Aris-
tételes: pensamiento del pensamiento, se mira eternamente en si
mismo. Apoteosis metafisica del egofsmo, opinaba Max Scheler.
Como él, porque no quiere tanto unirse con él cuanto parecerse
a él, el sabio estoico quetrfa mantenerse imperturbable. Ademds,
cuando irrumpe la noticia turbadora, Dios es amor, revoluciona
al mundo antiguo: escandalo para los judios, locura para los paga-
nos, dird san Pablo. Getseman{ cristaliza la contradiccién entre las
dos sabidurfas, entre las dos morales. Sin embargo, la moral de los
estoicos no ha dejado de influir en la del cristianismo *.

¢Qué actitud tiene ante la accién politica? A diferencia de los
epicireos, los estoicos no se han desinteresado de ella. El estoicis-
mo dio al Imperio generaciones de funcionarios de gran conciencia
y de eficacia comprobada. ¢Habrén sido los estoicos hombres de

¥ Manuel, 16 (traducido en Los estoicos).
¥ 10 indicaremos més adelante,
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accién? Pero ¢no habria faltado en esta accidén lo que la consagra
y la lleva mds alld de si misma, la creencia en su eficacia exterior,
la conviccién de que es capaz de preparar un futuro mejor? Y ¢cd-
mo puede reconocerse el hombre de accién en este actor que sigue
con fidelidad exacta un texto que se le ha impuesto? ¢No crea él,
con su misma accién, el libreto y la partitura?

d) Epicuro o la moral del placer.

Al lado del estoicismo, parece que la moral de Epicuro —prdctica-
mente contempordneo— hace un pobre papel. ¢Merece el nombre
de moral, si ignora la orientacién trascendente que parece esencial
a toda moral? ¢Qué es lo que hace? Rebaja la moral al nivel de
la naturaleza, hace entrar al hombre en la ley comin del mundo
animal, pues no le reconoce otro conocimiento que la sensacién
y no le permite considerar otro fin que el placer.

Esto es cierto, y nos permite comprender la hostilidad casi
undnime que encontté el epicurefsmo en la antigiiedad y en los
tiempos modernos. Sin embargo, lo mismo que se le reprocha, cons-
tituye, a sus ojos, el instrumento necesario de la liberacién en que
suefia el hombre.

¢Se trata del sensualismo? Si bien limita nuestro conocimiento
a la mera sensacién, la libera de los seres inteligibles y de los te-
mores que éstos inspiran. ¢Se trata del «materialismo»? Al explicar
que las cosas han nacido y que acttian, y que los dioses no tienen
en ello nada que ver, acaba la obra iniciada por la «teorfa del co-
nocimiento» y nos libera definitivamente de la supersticién y del
terror que nos inspira. Hace todavia mds: al rechazar la finalidad
y el orden, Epicuro exorciza de una vez por todas al Destino. ¢Para
qué servirfa haber conjurado los diversos destinos de la mitologia
y de los dioses si hubiera que verlos renacer en la forma mds ri-
gurosa de una finalidad o de una Providencia inmanentes a la natu-
raleza, como pensaban los estoicos? Por eso Epicuro «atomiza» la
naturaleza ®, lo mismo que atomiza la sociedad y el conocimiento,
no perdonando mds que a la sensacién, en la medida en que, por
encima de las ideas y de los sistemas que alienan nuestra libertad,
establece un contacto directo con tal o cual fenémeno.

De ahi se deduce una atomizacién del tiempo. Nuestro tiempo
estd atormentado y corrompido por la previsién del sufrimiento
y de la muerte. Sin duda, la técnica epictirea para conjurar la an-
gustia de la muerte es un tanto deficiente %, pero es reveladora de

2‘: De hecho, no hay naturaleza, sino simples agregados.
7 «Mientras vives, no existe la muerte, y cuando se hace presente, td ya
no eres».
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la actitud espiritual del filésofo que nos recomienda vivir minuto
a minuto y no deja de repetirnos que la felicidad estd al alcance
de nuestra mano, y que si no la conseguimos es por nuestra torpeza
y falsos movimientos.

El instrumento que sirve para la realizacién de este gran pro-
pésito es la fisica, pero una fisica que, a diferencia de la de los
estoicos, rechaza la herencia sospechosa de la metafisica, pues su
objeto, la naturaleza, apenas existe y, por tanto, no puede aconse-
jarnos ninguna ley. El hombre estd solo, y su libertad comienza en
esta soledad. Los dioses existen, ciertamente, pero como el filésofo
los ha neutralizado descargdndolos de toda responsabilidad en el
nacimiento y organizacidn de las cosas, son dioses honorarios, dio-
ses holgazanes que viven en los intersticios de los mundos. Al
menos pueden proponer al hombre el ideal del sabio definido por
los estoicos. Epicuro no renuncia a este estado ideal y lo concibe
de la misma forma que Zenén: es la ataraxia. Pero ¢cémo puede
conciliatlo con la bdsqueda del placer que atribuye al hombre?
Inspirdndose a la vez en Platén ? y en AristSteles 2, distingue un
placer en movimiento, que él rechaza, y un placer en reposo, que
admite. Sabe que «la carne va hacia el infinito» y por eso desconfia
de los placeres actuales que nos da, pero su desconfianza desaparece
ante el recuerdo de un placer del cuerpo. ¢Qué tenemos que te-
mer? Nuestros recuerdos nos pertenecen, no contienen nada que
no conozcamos y no podamos dominar y, por tanto, no podemos
apoyarnos en ellos. Epicuro llega a darles, como sefiala Brochard,
una consistencia andloga a la que Platén encontraba en sus Ideas.
Pero ¢de dénde puede extraer semejante poder el alma puramente
material de Epicuro? ¢Cémo es posible que el simple recuerdo de
un placer exclusivamente corporal venza un dolor actual del cuerpo
o haga retroceder al placer que experimenta ahora? Es claro que
la objecién que habian presentado al estoicismo adquiere mayor
fuerza si la dirigimos contra Epicuro: la independencia de que es
capaz el alma, segiin Epicuro, resulta imposible por su naturaleza
exclusivamente material.

Estamos ante una figura original de la sabidurfa y de la moral,
trazada por un filésofo muy criticado. En ella pueden reconocerse
todos aquellos que, enamorados de la libertad individual, temen
verla desaparecer, convertida en un ser metafisico en el que no
reconocen al hombre, o perdida en la accién politica. Hemos dicho

2 En el Filebo. ]
# En los libros 7 y 10 de la Etica a Nicémaco.



116 Grandes corrientes del pensamiento moral

cémo se superaba el primer peligro. En cuanto al segundo, Epicuro
renuncia a la accién reticente de los estoicos: se retira con sus ami-
gos a un jardin.

2. Fuente cristiana

a) La Biblia y los Santos Padres.

¢Hay una moral cristiana, una metafisica cristiana? Si se toman
estas dos palabras en sentido técnico, es claro que no se encuentra
en la Biblia rastro ni de una ni de otra. Ni el judaismo ni el cris-
tianismo, que se presenta como su heredero legitimo, constituyen
una metafisica ni una moral, pues no son una filosoffa. La filosofia
es busqueda, interrogacién incansable, pero de las cosas que parece
poner entre signos de interrogacién no espera en el fondo otra res-
puesta que la confirmacién muda de lo que ella ha encontrado.

Ahora bien: desde las primeras piginas del Génesis, Dios se
afirma como aquel que pregunta, y, en la persona del hombre, se
suscita un interlocutor. Este se mantiene en el marco del didlogo,
no puede definirse, dice la Biblia, mds que en funcién de la alianza,
tanto si la ratifica como si la rechaza. Dios tiene la iniciativa: él
es el que pone las bases del didlogo y no deja de impulsarlo. No
estamos ante una filosoffa, sino ante una revelacién.

Ciertamente, en cuanto filosofia, la moral cristiana es heredera
del pensamiento griego. Asi, en los primeros Padres de la Iglesia %,
asimila la sabidurfa de la Academia, se inspira en Platén y en Plo-
tino en el caso de san Agustin y luego «critica a san Agustinys %,
tras el redescubrimiento de Aristételes en la época de santo Tomds.
Esto no nos permite acusarla de eclecticismo. En cuanto cristiana,
no puede olvidar esta verdad: Dios ha creado el mundo no porque
tuviera necesidad de él, sino porque se impuso esa necesidad: este
Dios se llama Amor. «En esto hemos conocido el amor de Dios,
en que nos ha amado antes» *: antes de que existiéramos y para
que pudiéramos llegar a existir. Nos ha creado, pero, como crea-
dores de nosotros mismos, nos ha hecho libres.

Ahora bien: si Dios es amor y nos ha hecho libres, si nos pa-
recemos a €l en que estamos dotados de inteligencia y de voluntad,
no ha podido querer para nosotros otro fin que el de conocerlo y
amatlo. Es decir, que el fin del hombte se anuncia en su comienzo

# Cf. la obra de M. Spanneut, Le stoicistue des Péres de I'Eglise.

* Tiwlo de un famoso articulo de E. Gilson, Pourquoi S. Thomas a cri-
tigué S. Augustin, en Mélanges Mandonnet (Paris 1930),

%1 Jn 4,7-10.
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o en su creacién. Dios, dice Pascal, no puede ser el fin si no es el
principio; afiadamos que debe setlo si es el principio.

b) Tomds de Aquino.

De ahi la elaboracién de una Swma teoldgica, como la de santo
Tomds de Aguino, en que la primera parte, que trata de Dios, de
la creacién del mundo y de su gobierno, pide y exige la segunda,
que describird la vuelta de este mundo hacia Dios. Para una cria-
tura intelectual como el hombre, esta vuelta adquirird la forma de
un deseo de conocer a Dios tal como €l se conoce, en primer lugar
—repitdmoslo— porque Dios, en su amor infinito hacia el hombre,
le asigna este fin, que es el mds elevado, y en segundo lugar, pot-
que parece impuesto por la naturaleza de una inteligencia que no
tiene limites.

De ahi se pueden deducir las nociones esenciales de la moral.

Tenemos, en primer lugar, el bien soberano, que santo Tomds
llama bienaventuranza. Para que se colme por completo el deseo
que tenemos de ella es preciso que la inteligencia conozca a Dios
tal como es, en su esencia, y santo Tomds cita a san Juan: «Sabe-
mos que cuando Jesds se manifieste y lo veamos como es...» 7,
Ahora bien: esta afirmacién plantea una dificultad muy grave, pues
parece contradecir el género de conocimiento que la filosofia atri-
buye al hombre. En efecto, una inteligencia como la nuestra es de-
masiado débil para captar lo inteligible en si mismo: sometida a
la ley de la intellectio in phantasmate, no puede conocetlo, sin
quedar cegada, mis que reflejado en lo sensible, donde se mitiga.
Ademds, ante un objeto que la supera, sélo puede deletrearlo labo-
riosamente en una sucesién temporal de actos: el intellectus sélo
se puede realizar analizdndose en ratio. ¢Cémo es posible que una
inteligencia sometida a este régimen pueda conocer como se conoce
a s{ mismo el ser infinito y absolutamente inteligible? Es totalmen-
te incapaz de ello, confiesa santo Tomds, quien aplaza a otra vida
la bienaventuranza del alma y la visién de Dios en que aquélla
consiste.

Esta visién es actualmente imposible, y la bienaventuranza ten-
drd que ser imperfecta . Hace falta una nueva iniciativa de Dios
para superar esta doble imposibilidad. Es decir, que la concepcién
tomista del bien supremo del hombre no es exclusivamente racio-
nal: no puede limitarse a la condicién presente del hombre en este
mundo ni al uso de la mera razén: en este sentido es escatolégica,

71 Jn 32
® 11, q.5,a.7; 4. 5, a. 1, 3, 5. Sumima contra gentiles: lib. II1, . 47.



118 Grandes corrientes del pensamiento moral

Recuerda al hombre que no tiene aqui abajo una «morada perma-
nente», que «mientras sea el cuerpo nuestro domicilio, estamos
desterrados del Sefior» . Y cuenta con que el Sefior intervenga,
en los dltimos tiempos, para realizar una segunda creacién, que
responda a la primera, pero para completarla llevandola mds all4
de sf misma, hacia el establecimiento de unos nuevos cielos y una
nueva tierra.

Es facil descubritlo en la doctrina tomista de las virtudes teo-
logales. Santo Tomds rechaza las virtudes intelectuales (dianoéti-
cas) de Aristételes, cuyo ejercicio permite al alma inmortalizarse
en esta vida, por el acto de la contemplacién, y las sustituye por
las teologales. Esta sustitucidn tiene repetcusiones importantisimas.

Gracias a ella, el cristianismo toma nota de la imposibilidad
definitiva, en esta vida, de toda visién de Dios, pero capta en el
mundo y en el tiempo lo que podriamos llamar su sombra y anti-
cipacién. A Jests «vosotros no lo visteis, pero lo amdis; ahora
credis en €l sin verlos, dice san Pedro *. La visidn estd reservada
a la vida eterna, pero nos preparan y nos inician en ella las virtu-
des de la fe y de la esperanza ¥; la fe que se dirige hacia un pasado
en que se afirma la presencia velada de la eternidad y la esperanza
que se dirige hacia un futuro del que habla en el lenguaje del tiem-
PO, pero que ya no pertenece a éste, pues discierne en él el enigma
temporal de la eternidad. Es esta dimensién del tiempo la que debe
subrayar el analisis de la idea de bienaventuranza. Como en la vida
presente se nos niega la «bienaventuranza eternaw, ésta se con-
vierte, con toda ldgica, en «el objeto propio de la esperanza» .

La moral de santo Tomds no descuida las exigencias de esta
vida. Las tiene en cuenta y, como los 4ngeles de la ascensidn *,
dirige la vista del hombre hacia este mundo y a las tareas que le
esperan en él. Vemos cémo suscita y administra ese grupo nume-
roso de las llamadas virtudes morales: virtudes activas e industrio-
sas, que ayudan a la insercién temporal del hombre y regulan las
relaciones que mantiene con su cuerpo, con el mundo y con los
demds hombres.

Esta serfa ]a moral cristiana, segiin santo Tomds. No se puede
decir con certeza que exprese adecuadamente el cristianismo. Es

? 2 Cor 56.

® 1 Pe 189,

* Dejo de lado la caridad, que es la presencia de la eternidad: «Y esa
esperanza no defrauda, porque el amor que Dios nos tiene inunda nuestros
corazones por el Espiritu Santo que nos ha dado» (Rom 5,5).

21111, q. 18, a. 2.

# Angeles de Giotto, probablemente, robustos y fuertes, pesados y firmes.
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normal que no pueda hacerlo. El cristianismo supera todas sus
expresiones, filoséficas y teoldgicas, sean de inspiracién tomista
o agustiniana. Se ve claramente en relacién con Dios. ¢No intro-
duce Descartes en la filosoffa occidental una «nueva idea de Dios»,
como dice E. Gilson? Y también, como sefialaremos, una nueva
idea del hombre. Una y otra pueden declararse cristianas y, sin
embargo, oponerse al tomismo y al agustinismo. Esto mismo podria
decirse en contra de Descartes y a favor de Kant, y luego en contra
de Kant y a favor de Hegel.

Conviene tener presente este tema cristiano, que no cesa de
inspirar, de orientar y de influir en las grandes corrientes del pen-
samiento moral, las cuales, al mismo tiempo, lo diversifican y enri-
quecen con sus exégesis originales.

3. La moral moderna

a) Descartes o la moral de los hombres libres.

Desde la época del Discurso del método, Descartes suefia con una
moral para «los hombres puramente hombres» *, es decir, ni ciu-
dadanos ni cristianos; por consiguiente, una moral distinta de la
politica y de las morales directamente vinculadas con el cristianis-
mo como la que acabamos de mencionar. ¢Llegé a escribirla?

Dejemos de lado una elaboracién bastante lenta que llega a tér-
mino en la carta del 15 de septiembre de 1645, en que el filésofo,
rechazando la tutela del estoicismo, articula definitivamente su
moral en la metafisica de las Meditaciones. Mds alla de esta carta,
nos referiremos a la concepcién propiamente cartesiana de las tres
nociones que hemos destacado: el bien supremo, la virtud y la
felicidad.

Dios, piensa Descartes, no puede ser el bien soberano del hom-
bre. ¢Qué es el bien soberano? Es, a la vez, la realidad «mds no-
ble» que existe y la que depende por completo de nosotros. Ahora
bien: si Dios es en si el soberano bien, ya que es «incomparable-
mente mds perfecto que las criaturas» *, s6lo serfa accesible al
hombre en una visién de su esencia, idea que hay que rechazar,
pues superarfa las posibilidades de la razén *. Solamente la libertad
satisface las dos condiciones indicadas. Es evidente que depende
por entero de nosotros; que sea la realidad «mds noble» es precisa-
mente lo que decia la Cuarta meditacion, qué veia en ella —siem-

% (Euwres, ed. por Ch. Adam y P. Tannery (Parfs 1897-1913) VI, 3.
% A Christine, 20 de noviembre de 1647, ed. Adam-Tannery, V, 84,
% Por eso Descartes se referia mds a los estoicos que a los cristianos.
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pre que la consideremos «en sf misma» y «formalmente»— nuestra
«principal semejanza» con Dios. «El libre albedrio —ditd en la
Carta a Cristina— es de por si la cosa més noble que pueda haber
en nosotros, hasta el punto de que nos hace en cierta forma seme-
jantes a Dios y parece eximirnos de estarle sometidos» ¥. Y con-
cluird diciendo que su buena utilizacién es lo que define a la virtud
y nos proporciona «las mayores satisfacciones» *. Esta es la inter-
pretacién cartesiana de las tres grandes nociones transmitidas por
la tradicién: el bien supremo, la virtud y la felicidad.

Entenderemos mejor su originalidad si sustituimos ahora la
ensefianza de la Carta a Cristiana por la teoria de la generosidad
que representa, en la tercera parte de Las pasiones del alma, la ple-
nitud de la moral cartesiana. He aqui la definicién de la generosi-
dad: «hace que un hombre se estime en el grado més alto en que
pueda hacerlo legitimamente»; consiste, «por una parte, en que él
sabe que no hay nada que le pertenezca verdaderamente, a no ser
esta libre disposicién de sus voluntades, ni por lo que deba ser
alabado o recriminado, 2 no ser su buen o mal uso; por otra, en
que siente en s{ mismo una firme y constante resolucién de utilizar-
la bien, es decir, de no carecer nunca de voluntad para emprender
y realizar todas las cosas que considere mejores. Lo cual equivale
a practicar plenamente la virtud» ¥ y, afiadirfamos nosotros, a ex-
perimentar la mds perfecta satisfaccién,

La generosidad, asi definida, es «la llave de todas las virtudes»
y «un remedio general contra todos los desenfrenos de las pasio-
nes» ¥. Expliquémoslo brevemente. Al desplazar mi definicién de
lo que tengo o de lo que soy hacia lo que debo ser, la generosidad
me libera de las pasiones, como el orgullo o la envidia, que me
identifican absurdamente con lo que poseo o soy naturalmente;
elimina los obstdculos que nacen de ellas enfrentdndome con los
demiés y fomenta las virtudes que me unen a ellos: la afabilidad, la
cortesfa... ® Me dice que son libres, como yo. Al ser conciencia
de la libertad en ellos y en mi, descubre y afirma nuestra igualdad.
Ademds, como yo me valoro segin el uso que hago de mi libre
albedrio, los valoraré a ellos por el uso que hagan del suyo. No
los valoro ni por lo que tienen ni por lo que son, sino por lo que
logran ser mediante el uso de su libertad.

Asi, pues, las conclusiones de la tltima obra de Descartes se

5 1bid., 85; Passions de I’dme, art. 152,
*® Ibid., 87.

¥ Passions de I'dme, art. 153.

“ Passions..., art. 161,

4 Art. 156,
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acercan a la verdad tan nueva en que desembocan las dos primeras
meditaciones. Estas trazaban en el panorama filoséfico una silueta
insdlita, pero sumamente original y anunciadora de un inmenso
futuro: la de un ser pensante que no sélo llegaba a sobrevivir a la
desaparicién del mundo sensible, del de las Ideas® y del mismo
Dios, cuya existencia resultaba problemitica, sino que se afirmaba
¢n la misma decadencia de estos objetos, se aseguraba en si mismo,
respondia de sus actos y del contenido de sus ideas y comenzaba
a recuperat Ja posesién del mundo perdido. Es un descubrimiento
memorable, pero serfa injusto reducir a esto la aportacién de Des-
cartes a la filosoffa de Occidente. Paralelamente a esta innovacidn,
y de acuerdo con su modelo, es posible apreciar otra que va a mo-
dificar profundamente las bases de la filosoffa moral. Al ser pen-
sante de las Meditaciones responde el eco del hombre generoso de
Las pasiones del alma. Aquél respondia de sus pensamientos, de sus
ideas; éste responde de sus actos, de los cuales se declara «autor
responsables; el primero se preguntaba qué era, el segundo se pre-
gunta qué debe ser y qué serd mediante el buen uso de su libre
albedrio. El generoso es el hombre libre que contrae libremente
relaciones con otros hombres en las que ellos afirman la existencia
de una libertad igual a la suya y que él intenta promover. Es un
hombre puramente hombre y no un cristiano.

No es tampoco un ciudadano. Y esta segunda precisién se justi-
fica fdcilmente en buena ldgica cartesiana. Su razén es metafisica,
matemdtica y fisica, y de ninguna manera histérica ni politica. ¢{No
se ha conquistado rechazando el pasado, la infancia, prisionera del
mismo, la memoria que lo deformaba? ® ¢No ha surgido al margen
del tiempo, «sin padre, sin madre, sin genealogia»? Lo que hace
falta es que se resigne, en el plano histérico-social, que escapa a su
competencia, a la primera méxima de la moral «provisional»:
«Obedecer las leyes y costumbres de mi pais» *. La carta del 15 de
septiembre de 1645 explica que los acontecimientos, en cuanto que
vienen de Dios, son amables y que, aceptdndolos, se cumple su
voluntad.

La moral cartesiana sabe guardar las distancias y mantenerse
en su sitio: con relacién a la metaffsica, a la que sélo exige que le
sitva de fundamento ®, sin perjuicio de utilizarla en la forma que

“ La segunda duda, relacionada con los inteligibles, afecta a las Ideas de
Platén.

® Mendax memoria, en (Euvres, ed. Adam y Tannery, VII, 24,

“ VI, 22-23.

“ Como, en el orden del conocimiento, s6lo le pide que sirva de base a
la ciencia,
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hemos sefialado; y con relacién a la politica, en la que no ve ni su
propia prolongacién ni su realizacién. Nadie pone en duda que,
resistiendo a esta doble atraccién, tal moral sea ya una defensa
e ilustracién de la persona, cuya idea inspirard a mds de una moral
de nuestro tiempo.

b) *Spinoza: la razén y su realizacién en Dios.

Aunque la obra principal de Spinoza se presenta como una Etica,
rechaza desde el primer momento las ideas que dominan toda mo-
ral: las de bien y mal, de fin, de libertad, e incluso de virtud, en la
medida en que ésta es identificada con la «fuerza». Acepta la feli-
cidad y la convierte en el objeto mismo de su investigacién; dis-
tingue en ella dos aspectos: la felicitas o felicidad, en el sentido
corriente de la palabra, y la beatitudo. ¢:Cémo puede aspirar a la
felicidad un ser al que se niegan las facultades de la inteligencia
y la voluntad y lo que Descartes llamaba «la libre disposicién de
nuestras voluntades»?

Spinoza encuentra y justifica en Dios una nueva definicién del
ser: ser es actuar, afirmarse. Dios es absolutamente libre porque
existe y actia por la simple necesidad de su natuatleza, como de-
muestran, respectivamente, las proposiciones 11 y 16 del libro I
de la Etica. En cuanto al hombre, si bien no puede ser libre en el
primer sentido de la palabra, puede y debe serlo en el segundo,
es decir, actuar por su sola naturaleza: en este sentido serfa libre.
Queda, por tanto, para definir el mero conatus, el deseo desnu-
do®, sin otro presupuesto que el mundo que lo rodea y el Dios
del que procede.

Partiendo de este deseo, deberemos volver sobre algunas de las
ideas cuya interpretacién tradicional hemos rechazado. Si el hom-
bre puede afirmarse, experimentard alegria: esto es el bien; si se
le contraria, experimentard tristeza: esto es el mal. Uno y otra se
deducen del comatus, cuyas variaciones expresan: sus logros y fra-
casos. Y no hay duda de que uno y otra son inevitables, pues esta-
mos rodeados de una infinidad de cosas, superados por «la fuerza
infinita de la Naturaleza», pero en la mayoria de los casos hacemos
de ello una interpretacién que estd en el origen de nuestra des-
gracia. Esta interpretacién coincide con la aparicién del amor y del
odio. ¢No es el amor la alegria «acompafiada de la idea de su causa
externa»? ¢No es el odio la tristeza «acompaiiada de la idea de sy
causa externa»? Asi comienza la «servidumbre del hombre», es

% El deseo es la esencia misma del hombre» (III, Pr. 9, escolio). E]
conatus no es otra cosa que la esencia en cuanto «dada», «actualy.
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decir, su esclavitud a los objetos. La primera historia del hombre
—y, para la mayor parte, su nica historia— es la de su progre-
siva alienacién.

Se explica por la ignorancia que provoca en nosotros la ide;a
inadecuada. Esta idea es la que surge en el alma como consecuencia
de una modificacién experimentada por el cuerpo. Expresa sin duda
la accién de un objeto, pero la expresa mal, pues Gnicamente refleja
este objeto ignorando los lazos que lo unen necesariamente con
otros objetos y que, por tanto, contribuyen a definitlo. Como en
las fronteras de mi cuerpo se suceden toda clase de objetos, las
ideas que les corresponden expresardn esta sucesién: ideas-reflejos,
que no se llaman unas a otras como consecuencia de sus afinidades
l6gicas, ideas abortadas, que desaparecen en el mismo momento
de su aparicién, ideas «mutiladas», dice Spinoza, semejantes a con-
secuencias que estuvieran alejadas de sus premisas. Es fdcil ver las
consecuencias para el hombre, es decir, para el deseo que lo cons-
tituye. Seglin que éste se vea favorecido o contrariado, el hombre
experimentard alegria o tristeza, amor u odio, pero no tendrd la
iniciativa de estos sentimientos, se verd afectado segiin los azares
de sus encuentros con las cosas: no es libre, no puede actuar y no
es ni feliz ni virtuoso.

Pero puede llegar a serlo cuando el deseo es, de alguna manera,
corregido y transformado en el dinamismo de las ideas adecuadas.
Estas ideas se llaman unas a otras, se prolongan y se afirman mu-
tuamente, forman un organismo coherente que el fildsofo llama
autémata espiritual. En la medida en que el hombre se eleva a esta
condicién, es decir, en la medida en que es razdén, actda a partir
de su naturaleza y, por tanto, es libre, feliz y también virtuoso.
«Entender —dice Spinoza en una poderosa sintesis— es la virtud
absoluta del alma» . Esta virtud no se afiade al alma desde el exte-
tior ni le viene de lo alto, como en Platdn, sino que nace del alma
que se ha hecho razén para afirmarse y ser ella misma. O también:
es una sola cosa con la esencia misma del hombre que se ha hecho
razén %,

La exigencia de la razén forma una sola cosa con la de la natu-
raleza. Spinoza afirma que «la razén no exige nada que sea contra
la naturaleza», pero que la primera debe estar suficientemente
desarrollada y ser bastante fuerte para que la segunda pueda reco-
nocetse en ella. De hecho, lo que es verdaderamente til para mi

“ 1V, Pr. 28,
# «La esencia de la razén no es otra cosa que la esencia de nuestra alma
en cuanto que conoce clara y distintamente» (IV, Pr. 26).
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y para ti es lo que resulta util a la razén, hasta el punto de que
nada es mds ttil al hombre que vivir segin la razén y con otros
hombres que regulan también su vida de la misma manera. Pero
esta consideracién de la utilidad no puede ser suficiente. La auto-
ridad de la razén es precaria en este caso. Para que crezca y pueda
imponerse, el hombre necesita circunstancias favorables. El Estado
puede brindérselas, o mds bien es él mismo quien puede conseguir-
las suscitando el Estado. ¢Cudl es, por tanto, «la utilidad» del Es-
tado? Fs razén en cuanto que sustituye los intereses particulares
que dividen a los hombres por un interés comin que los une, los
impulsos efimeros de los individuos por leyes duraderas y universa-
les, los comatus singulares por un conatus global, de donde nacerdn
la «concordia» y la «unanimidad». El Estado no es totalmente ra-
zén, pues actiia mediante mandamientos y prohibiciones que acom-
pafia con sanciones. Se ocupa de hombres a los que no sélo conduce
la razén. Si éstos fueran totalmente razonables, «la sociedad no
tendrfa necesidad de leyes», bastarfa con ilustrar a los hombres para
que hicieran con espiritu liberal lo que es verdaderamente wtil ®.
El Estado desapareceria en el triunfo de la razén.

Este triunfo coincide con el advenimiento del tercer género de
conocimiento en que el hombre se conoce en Dios. El libro I de la
Etica dice: «Todo lo que es, es en Dios» (Pr. 15). Pero el hombre
lo ignoraba. A medida que descubre que lo que le es verdadera-
mente 1til es lo que procede del conocimiento y conduce a €%,
encuentra la idea de Dios que era en él adecuada y verdadera™,
pero de tal manera que el descubrimiento de esta idea sea una mis-
ma cosa que la apropiacién de su esencia individual, que lo que
era verdad abstracta en el libro I de la Etica se vuelva experiencia
vivida en el quinto®, y que conozca la coincidencia del acto por
el cual se salva con el acto por el que Dios lo produce.

¢) Kant y la reconquista de la razén sobre Dios.

Jaspers habla de la «sobriedad insuperable» de la filosofia kantiana.
Ninguna filosoffa ha practicado con tanta constancia e inflexible
rigor la virtud de la pobreza. La decisién aparece afirmada desde el
prefacio del Fundamento de la metafisica de las costumbres. Kant
no tomard nada prestado de todas las ciencias que nos hablan del
ser sensible y empirico del hombre, como psicologia o antropo-

¥ Traité théologico-politigue, ed. Appuhn (Paris 1904) 111.

% Ethique IV, Pr. 26 y 27.

U Ibid. 11, Pr. 46 y 47. .
52 Sentimus experimurque nos aeternos esse, en Ethigue V, Pr. 23, escolio.
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logia; «el principio de la obligacién no debe buscarse aqui en la
naturaleza del hombre ni en las circunstancias en que se encuentra
en este mundo, sino @ priori en los conceptos de la razén puras .
La préctica de la pobreza introduce a la filosoffa en su verdadera
riqueza: el a priori como dnico elemento determinante de nuestra
conducta. Asi, liberada de todo objeto, sea sensible, como los que
me producen la felicidad, o metafisico, como Dios o el alma, o
incluso ético, como los conceptos de bien y de mal, la razén puede
tomar posesién de si y ejercer una soberania absoluta sobre los
pasos del hombre. Y dado que es el hombre mismo en lo que
éste tiene de mds elevado, se puede decir que, con la moral de Kant,
el hombre se apropia toda su libertad. De esa manera se funda
una comunidad de hombres tan universal como la razén que les es
comun.

Pero esta razén es formal y no puede ejercer su jurisdiccién si
no es a este precio. Define un método, «la regla dice simplemente
que se debe actuar de cierta forma» *. Es decir, que el problema
de las acciones y de su contenido se mantiene intacto y que la razén
en cuanto tal no tiene que preocuparse de su origen, de sus con-
secuencias. Naturalmente, no puede desinteresarse de ello, pues, en
cuanto fuerza legisladora, estd constantemente llamada a conside-
rarlo, como nos demuestra la lectura de las tres férmulas del acto
moral. Cuando la ley moral —el imperativo categérico— me orde-
na actuar de tal manera que se pueda universalizar la médxima de
mi acto no puedo dejar de preguntarme de dénde viene el conte-
nido al que debe aplicarse la ley. Si debo tratar a la humanidad al
mismo tiempo como fin y nunca sélo como medio, se sobrentiende
que tengo presentes otros fines. ¢Se trata de la tercera férmula?
Funciona también de forma «negativa» y «limitadora»: se opone,
en efecto, a que yo obedezca por entero a leyes que sean extrafias
a mi voluntad; subordina esta obediencia a la que sélo me debo
a mi mismo en cuanto razén. Implica, por tanto, estas leyes.

La moral kantiana presupone en general la existencia de otra
moral, como materia que es preciso dotar de legitimidad moral.
¢Cudl es esta segunda moral? La que gobierna los impulsos indi-
viduales, la que toda sociedad elabora, y que constituye su querer
y su vivir. Podemos llamarla concreta debido a los caracteres par-
ticulares e histdricos que la definen y, por consiguiente, la limitan.
El problema que se plantea es el siguiente: ¢Qué relacién existe
entre la moral pura, formal y universal, tal como la definié Kant,

3 Trad. Delbos, p. 78.
% Critique de la raison pratique, trad. Picavet, 130.
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antes que nadie, y la moral concreta y viva, cuya nocién estamos
presentando?

No creemos que esta relacién sea principalmente negativa ni
que la moral, segin Kant, se ejerza a la manera del demonio de
Sécrates, que s6lo sabfa decir que no. Debe ser mds bien ambigua.
He aqui el porqué.

Las sociedades humanas obedecen leyes, viven segin ciertas
costumbres, que constituyen otras tantas morales, en la medida en
que contienen algo de razén y de universal, pero morales impuras,
en la medida en que son particulares, limitadas, y, en tltimo térmi-
no, su «ley suprema» se confunde muchas veces con «la salvacién
del pueblo» ¥, considerado como «un inmenso cuerpo que se debe
gobernar y alimentar» *. Esta salvacién no tiene nada de comiin
con la que propone la moral filoséfica. A pesar de todo, ¢tiene ésta
derecho a desinteresarse de aquélla? Mds alld del discurso de Elec-
tra, que exalta a ciertos pueblos muertos «que resplandecen para
siempre», ¢no serd preciso acoger el de Egipto, que se empefia en
hacer vivir el suyo?

¢No serd una de sus tareas esenciales buscar un acuerdo entre
estos dos discursos? La moral filoséfica no puede olvidarle, dado
que estas exigencias «terrestres» no le son ajenas, constituyen mo-
rales y son portadoras de razén, aun cuando las primeras sean im-
puras y la segunda imperfecta.

Es evidente que esta situacién de la moral, obligada a respetar
su propia exigencia y a estar atenta a las morales concretas que
debe informar, entrafia un peligro de compromiso. Puede vencerlo
de dos formas: poniéndose a las érdenes de la moral concreta, cuyos
fines aceptaria servir prestandole el lenguaje de lo universal, o
decidiendo constituir por si sola toda la moral. Si es de orientacién
racionalista y kantiana, serd poco vulnerable a la primera tentacién,
pero, en cambio, estard muy expuesta a la segunda, la del repliegue.
Y no se puede asegurar que Kant haya sabido superarla siempre.

Podemos adivinar el resultado de esta actitud. La moral con-
creta al menos actda en el mundo y lo modifica. Pero la moral
filoséfica, que pretende hacer sus veces, se prohibe por eso mismo
toda accién. Me incita a vivir en conformidad con la razén, pero
esta razén estd orientada hacia si y se contenta con su propio
ejercicio ¥. En otros términos, puedo estar satisfecho de mi acuer-
do conmigo mismo, pues la razén ratifica mi decisién y avala mi

% Salus populi, suprema lex esto!
% J. Giraudoux, Electre (Paris 1937).
" La férmula de los estoicos era: Sapientia tota in se conversa est.
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eleccién: mi vida estd en consonancia y unificada, es sensata, y vivo
segin el mismo logos ®. Pero este acuerdo y esta razén son pura-
mente formales y, de hecho, no me satisfacen en cuanto ser razo-
nable, sino porque, como el sabio estoico, no me tomo muy en
serio el mundo en que vivo ni me preocupo de sus posibilidades
de mejorar. Conocemos la contrapartida ® de este acuerdo consigo
mismo, cuando pretende definir toda la moral: es la desreal’zacidn
de un mundo con el que el estoico no tiene esperanza de ponetse
de acuerdo, la asimilacién de la vida a una obra de teatro y del
mundo 2 una hospedetfa; la conclusién a que lleva cuando las con-
diciones externas lo hacen imposible es el suicidio razonable. Ahora
bien: este suicidio no es mds que la traduccién de esta ausencia del
mundo a la que me condena la preocupacién exclusiva por la pu-
reza. Asi queda patente la impotencia de la moral filoséfica, cuando
s6lo se quiere a sf misma y olvida que su funcién y la condicién
misma de su existencia es informar a la moral concreta e histérica,

E. Weil sefiala que Kant omite dos virtudes cardinales: la forta.
leza y la prudencia ®. Omisién significativa y, en el fondo, inevita.
ble. No es sélo que el sujeto moral no tenga necesidad de ser
fuerte y prudente, sino que, si lo fuera, indicarfa con ello que la
pureza de sus mdximas no le es suficiente y que necesita también
actuar en el mundo. El hombre a quien el asesino pregunta el cami.
no que acaba de tomar aquel a quien quiere matar, y que le da la
informacién solicitada, se exime asf de tener fortaleza: estd ausente
del mundo, y lo que ocurra en él no le interesa en cuanto sujeto
moral. Por lo que a €l se refiere, deja el mundo en manos de los
asesinos. La fortaleza consistitia en este caso en negar la verdad
a quien se ha negado el derecho a exigirla, y en defender, si fuera
necesario, esta negativa. Y la prudencia consistirfa en discernir lo
mejor posible a quién, en qué condiciones y en qué términos hay
que decir esta verdad. Que para ello se necesita habilidad, ya lo
sabfa Aristételes.

d) Hegel: el absoluto y la razén.

Existen, pues, dos morales: una, que ha sido definida por Kant y
podemos llamar filoséfica, porque no reconoce otro principio que
el a priori y la razén, y otra, que deberemos designar en plural
puesto que hay tantas como grupos humanos o «sociedades». Segin
Kant, la primera presupone a la segunda, que le proporciona la ma.
teria a la que aplica su propia leg'slacién, y la segunda debe apelar

%8 Homologouménds zén.
* Cf. pp. 60-61,
% Philosophie morale (Paris *1969),
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a la primera para controlar la moralidad de las actitudes que dirige.
La superioridad de la moral filoséfica es evidente: ¢no es ella la
que, por poseer el principio mismo de la moralidad, es capaz de
juzgar las morales concretas? Ademds, el hecho de que tenga esta
capacidad, ¢no prueba una vez mds que es razén en cuanto que es
intemporal? Las morales histdricas pasan, la moral filoséfica per-
manece y juzga.

Todo esto es una ilusién, piensa Hegel, que realiza aqui uno de
esos cambios audaces e 1mprev151bles en que se reconoce al genio.
El cambio consiste en lo siguiente: Hegel intercambia las funciones
de Ia moral filoséfica, que €l relaciona con lo que llama visién mo-
ral del mundo, y de la moral concreta, que suele denominar Sitz-
lichkeit®. La primera no puede desempefiar el papel del principio
que examina y juzga las formas de la segunda, pues es una de
estas formas: la moral filoséfica entra asi en la Sittlichtkeit, sin
privilegio y sin excepcién. Pero, entonces, ¢dénde se puede encon-
trar el principio que examine y juzgue, y del que, al parecer, no
puede prescindir la moral?

Tal principio es el Absoluto, en cuanto Espmtu o «sustancia»
que se hace «sujeto» ®, bien 1ntemporalmente o bien a lo largo de
la historia ®. Las diferentes «figuras» de la conciencia y del mun-
do en la Fenomenologia del Espiritu y las diferentes etapas que
atraviesa el Espiritu en la Filosofia de la bistoria corresponden en
la mayoria de los casos a los que hemos llamado las morales con-
cretas. Fstas morales no son ni morales puras ni politicas refiidas
con Ja moral, sino que incluyen ambas cosas ®, Desde este punto
de vista, es 1mpos1ble aceptar la moral filosofica de Kant, cuando
niega toda articulacién a estas morales y se proclama suficiente e
independiente, pues, considerada como tal, es la moral que se su-
pone acabada. Pero, para poder serlo, ¢no deberia correr los riesgos
que acompafian a los combates dudosos? En otros términos: la vi-
sién moral del mundo en que se mueve el pensamiento de Kant
debe ser rechazada por prematura. Ni el Espiritu ni los hombres
que éste dirige podrian evitar «la seriedad, el dolor, la paciencia
y el trabajo de lo negativo» %

Ahi se revela la novedad de la concepcién hegeliana. Se enten-

% O moral objetiva, como traduce R. Derathé: Principes de la pbilosophie
du droit (Paris 1975).

© Es decir, de Spinoza a Hegel.

& Science de la logique.

% Philosophie de ’bistoire y también, en cierto sentido, Phénoménologie
de I'Esprit,

¢ Cf. el Estado de Spinoza.

% Phénoménologie de I’Esprit, trad, Hyppolite, 1, 18.
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derd mejor si se la compara con la de Platdn, con la que comen-
zdbamos este estudio. Como Platén, Hegel relaciona estrechamente
la metafisica, la moral y la politica, pero lo hace de forma total-
mente nueva, pues cambia radicalmente la idea tradicional de la
metafisica.

No hay moral sin metaffsica, pensaba Platén, porque no puede
haber accién justa sin conocimiento del Bien. Y hemos visto cémo
la contemplacién del Bien se actualiza en la justicia del alma y del
Estado o, por decirlo con palabras de P. M. Schiihl, cémo la meta-
fisica culmina en moral y en politica. Peto esta culminacién no era
posible, y la pregunta planteada por Platén, «scdmo vivit?s, no
puede recibir una respuesta que la haga initil si no es con esta
doble condicién: que la moral-politica no se aleje de la metafisica
y que ésta, en su realizacidn, no se aleje jamés de la intuicién del
Bien. Pero tales condiciones no se pueden cumplit. Para existir,
el régimen moral-politico imaginado por Platén debe entrar en el
tiempo. Pero no puede entrar sin degradarse: el Estado en que el
filésofo es rey se vuelve oligarquico, tirdnico, democratico; en una
palabra: la historia de un Estado es la de su decadencia. El filésofo
desconfia del tiempo y del mundo. Por eso su metaffsica tiende a
lo eterno.

Y lo mismo ocutre en Kant. Sin duda, este filésofo libera a la
moral de la metaffsica, pero, tras asegurar y definir a la primera
en si misma, la ve recurriendo necesariamente a la segunda: es la
doctrina de los postulados: 1) si no puedo ser virtuoso en los li-
mites de esta vida, postulo otra; 2) si la virtud es lo que me hace
digno de ser feliz y no lo soy, postulo la existencia de un «autor
inteligible» de la naturaleza que darg la felicidad a la virtud. Es
admirable el seguro instinto con que Hegel ataca sobre todo esta
dialéctica de la razén prictica. Si bien alaba la primera Critica por
haber conseguido poner en movimiento una légica afectada de pa-
ralisis moral desde su invencién por Aristételes, creando la 16gica
trascendental, critica duramente a la segunda por haber colocado
al «santo legislador» ¥ de este mundo «m4s alld de nuestra con-
ciencia». La primera definia una filosofia de rigurosa inmanencia %,
poniendo por encima de la razén préictica y legislalora® un Dios
legislador ™; la segunda sucumbe a la nostalgia de la trascendencia.

“ Cf. J. Hyppolite, Genése et structure de la phénoménologie de I'Esprit
de Hegel, 473.

% Dado que el objeto del conocimiento estd totalmente constituido por el
entendimiento humano.

® Que se describe en la Analitica de la segunda Critica.

™ Que se introduce en la Dialéctica de la razén practica.
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La tdnica manera de curarse definitivamente de esta nostalgia
es transformar la metafisica en légica ™, es decir, sustituir la visién
de un Dios eterno por la de un Dios-Logos, que se crea a si mismo,
como explica la Ciencia de la ldgica; que se crea en el tiempo y en
la historia de los hombres, como muestran la Fenomenologia del
Espiritu, la Filosofia de la bistoria y los Principios de la filosofia
del derecho. Ahora bien: esta historia puede leerse a la vez como
moral y como politica. Como moral en progreso, dado que el Ab-
soluto tiende al mismo fin que los hombres, aunque muchas veces
parezca que les obliga y les fuerza; como politica, por la misma ra-
z6n que indicamos: porque las morales o las «figuras» en que se
encarna el Absoluto son necesariamente demasiado estrechas y, por
tanto, impuras. Pero el fin que busca él y el que buscan los hom-
bres, a saber: la libertad del hombre, coincidirdn cuando la historia
Ilegue a su fin. Entonces, y sélo entonces, se pronunciari el dnico
juicio que tiene valor, el juicio Gltimo, y podrd triunfar la visidén
moral del mundo (Weltgericht ist die Weltgeschichte) el juicio del
mundo no es mds que la historia del mundo cuando se produzca su
cumplimiento.

II. 1LAS GRANDES CORRIENTES DEL PENSAMIENTO MORAL

Propongamos ahora una segunda lectura que tenga en cuenta los
resultados de la primera y se sirva de ellos para realizar una espe-
cie de clasificacién de las diversas concepciones de la moral.

1. Critica y desmitificacion

La moral que regula la actividad de los hombres en una sociedad
determinada siempre tendrd que ser objeto de acusacién. La con-
testacién critica es naturalmente inherente a la existencia de una
moral viva: le permite preguntarse por s{ misma, preguntarse si
es verdaderamente lo que pretende ser. El hombre dice que actia
por amor al bien, pero sélo obedece a su interés, al que la moral
reviste de la legitimidad del amor; tal moral debe ser denunciada
sin contemplaciones. Ahora bien: esta denuncia no compete al so-
fista, sino al filésofo. En el didlogo que lleva su nombrte, Gorgias
no se atreve a llegar hasta el fin de su tesis y, antes que oponer
la retérica a la filosoffa, prefiere retirarse. Es Platén quien hard

" Sobre todo esto, véase Science de la logique, trad, Labarritre-Jarczyck
(Paris 1972), Introduccién, 99.
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estallar el compromiso que constituye la moral de su tiempo, y, al
recurrir a Calicles, el «nifio terrible» de la retérica, demostrard
que la verdad del utilitarismo es el inmoralismo. Por ello se ve
obligado a inventar una nueva moral a partir de la metafisica.

Esta, a su vez, caerd bajo el ataque de la contestacidn crftica.
Lejos de servir de base a la moral, la traiciona, y enmascara esta
traicién haciendo pasar por moral verdadera la seudomoral de la
que procede. Segin Nietzsche, es expresién del desdnimo de vivir:
al no poder vivir en este mundo, el platénico lo calumnia y se
imagina otro verdadero, el mundo inteligible. El estoico niega sin
duda la existencia de tal mundo y evita toda evasién. Pero ¢puede
creer de verdad que la virtud da la felicidad? Sélo nos hace dignos,
observa Kant, quien reprocha al estoicismo «simular» la identidad
de la virtud y de la felicidad. Se hace eco de la critica de san
Agustin: el estoico no es feliz, sino esforzadamente infeliz.

Pero ¢escapa el cristianismo a esta critica? Nietzsche ve en él
un «platonismo vulgarizado», para uso del pueblo, que ha sabido
dar a la «moral de los esclavos» sus acentos més convincentes. Pero
la moral de los esclavos es, por encima de todo, la trampa, la coar-
tada que se busca la debilidad al disfrazarse de «fuerza espiritual».
Para no tener que confesar que es incapaz de superarse y de hacer
fracasar a la fuerza que la aplasta, la niega, y este 7o es su «tnico
acto creador». Se permite incluir en su desprecio a los que dicen
si 2 la vida y al mundo y no ven en el mal méds que «un matiz
accesorio y accidental». Estos son los «maestros» a quienes corres-
ponde ahora inventar la moral.

Marx intenta también desenmascarar el engafio en torno a la
moral existente, es decir, demostrar su inmoralidad. ¢Qué son, en
efecto, la moral y la metafisica —y la religién—, que le sirve de
garantia? Simples superestructuras que hemos inventado para jus-
tificar una estructura socioeconémica que implica la divisidén de los
hombres y la opresién de la mayorfa por unos pocos. Hay que
destruir esta estructura para que, superada la oposicién entre el
capitalista y el proletario, puedan nacer el hombre y su moral.

Existe una denuncia m4s insidiosa y, en cierto sentido, mds
eficaz, pues en lugar de atacar una metafisica que sigue siendo la
de Platén, se dirige contra el principio mismo de la filosofia mo-
derna: la conciencia. Freud, como tan acertadamente dice Ricoeur,
«invierte las posiciones del cogito» y muestra que este papel de
principio que se atribuye la conciencia es una usutpacién: piensa
que es transparente y nace del inconsciente; se afirma como Yo,
y estd maniobrada por el Ello; intenta ser soberana y, sin saberlo,
lo manifiesta. La moral de la conciencia es una impostura que hay
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que eliminar para establecer la verdadera moral. Freud, en lo esen-
cial, se limita a esta obra de clarificacién. Pero, para Nietzsche y
para Marx, mds profetas y filésofos que él, ésta no constituye mds
que el primer tiempo de una empresa mucho més amplia que as-
pira al establecimiento de la verdadera moral, y que, para conse-
guirlo, hace entrar en juego una filosofia de la historia e, incluso,
una escatologfa.

2. Morales de la esperanza. Escatologias

El intento aparece ya en Platén. Al filésofo no le basta demostrar
que el castigo del injusto es su misma injusticia, que la virtud es
por si misma, como ditd Spinoza, su propia recompensa. La activi-
dad del hombre exige otro juicio distinto del que ella emite y se
aplica por su propio ejercicio: un juicio que se emita méds alld de
la muerte. Pero como la dialéctica tiene que mantenerse muda
sobre la realidad de tal juicio, Platén recurre al mito ™.

Este recurso era inevitable en una filosofia que era indiferente
al tiempo e ignoraba la historia. Algo muy distinto ocurre en el
judafsmo y en el cristianismo. Uno y otro afirman que la vida del
hombre es esencialmente una historia que se desarrolla entre el
hombre y Dios, un hombre pecador y un Dios santo —dice el pti-
mero— que concluye con €l una alianza, que no cesa de reanudar
y de reestablecer, hasta que —continda el segundo— se cumpla
el plazo ™ y dicha alianza tome forma de unién sellada en la persona
de Jests, que es a la vez Dios y hombre. Pero si tal unién trans-
forma la historia, que se convierte en la historia de Dios con el
hombre y en €l, no puede ponerle fin, pues no es mis que el ger-
men de otra unién que sélo podrd instaurarse al término de un
combate dificil en que se echen todas las negativas y la hostilidad
de lo que hay de menos humano en el hombre. San Pablo denuncia
los obstaculos que se oponen a esta unién definitiva: «soberanfas,
«autoridad», «poder», «elementos» ™ y, para terminar, y englobén-
dolos a todos, la muerte. Cuando se haya destruido «este dltimo
enemigo» que es la muerte, el Hijo, tras haber sometido todas las
cosas, las someters y se someterd a si mismo a su Padre, «a fin de
que Dios lo sea todo para todos» (1 Cor 15,20-28).

Recorddbamos anteriormente que santo Tomds, teniendo en

7 La dialéctica que une una idea con otra idea se mueve en la inmanencia.
Cf. los mitos escatolégicos de Gorgias, de Fedén y de La repiblica.

G4l 44.

™ San Juan evoca lo que €l llama «mundo» y a veces el «ptincipe» de
este mundo,
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cuenta la imperfeccién de la bienaventuranza presente, apelaba a
la esperanza. Muy distinto es el punto de vista de Kant. Si bien
el filésofo utiliza algunas veces el vocabulario del cristianismo, si
reserva a otra vida la bienaventuranza de la que hace «objeto de
esperanza» ©, si evoca una creencia racional ™, un «pensamiento»
que supera el alcance de un «conocimiento» que no se ejerce mas
que sobre lo sensible 7, si el «postulado» desempefia en su filosofia
un papel que Platén confiaba al mito, la intencién que lo anima
es fundamentalmente racionalista en la medida en que rechaza todo
lo que se parezca a la gracia. Pues la bienaventuranza no es Dios,
sino la unién de la virtud y de la felicidad que tenemos derecho
a esperar de Dios, la creencia es «racional» y el postulado es una
exigencia. Asi, la moral de Kant formaria una especie de transicién,
y si Hegel criticé con frecuencia la doctrina de los postulados, debié
de ser porque la sentia a la vez demasiado préxima y demasiado
alejada de su propio pensamiento.

Habia que refundirla por completo. Hegel lo consigue redu-
ciendo la «visién moral» de Kant a una «figura» que engloba, en
una perspectiva mucho mds amplia, la del Espiritu. La moral, en
el sentido estricto de disciplina del comportamiento humano, est4
subordinada a una escatologia que tesponde, al final de la historia,
a la apertura de éste en el pensamiento judfo y cristiano. La idea
de una reconciliacién del Espiritu consigo mismo y con el hombre
es como el eco del texto de san Pablo que acabamos de citar.

Pero parte de un mundo que es casi ajeno al del Apéstol. Hegel
fuerza a la teologia a abandonar el elemento de la «representa-
cién» ™ para realizatse en la inmanencia del saber absoluto, Acla-
rémoslo con una sencilla alusién. Dios es amor, repite Hegel si-
guiendo a san Juan, pero un amor que no existe, por asi decirlo,
més que en el acto por el cual se revela y se da al hombre. Es
dificil, en estas condiciones, distinguir la llamada de Dios de la
respuesta del hombre, el movimiento de trans-descendencia del pri-
mero del movimiento de trans-ascendencia del segundo : ¢no
oculta éste tan perfectamente a aquél que puede hacernos dudar
de su existencia? En Hegel hay una puerta entreabierta al atefsmo.

Eso es lo que pensard Feuerbach y lo que, partiendo de su sis-
tema original, establecerd Karl Marx. Asi nacerd una escatologia
deliberadamente atea y que tiene derecho a setlo porque considera

* Critique de la raison pratique, trad. Picavet, p. 138,

* Ibid., 151-154,

7 Ibid., 143-146,

™ La representacién es acto del entendimiento humano, que es inmévil.
» Esta distincién es de J. Wahl.
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que sélo el hombre, el hombre despojado de todo lo que no es su
humanidad, es decir, el proletario, que ocupa el lugar de Jesucristo,
es capaz, mediante una accién revolucionaria, de poner fin a la pre-
historia en que se mueve todavia, para sustituirla por una historia
en que finalmente serd igual a si mismo, tras haber llevado a su
término el movimiento por el cual humaniza a la naturaleza y el
movimiento por el que se naturaliza a si mismo.
Independientemente de la mayor o menor inspiracién en estas
conclusiones de Hegel o de Marx, en este nuevo panorama filo-
séfico, tal como lo han modelado estos dos grandes espiritus, hay
lugar para una moral de la esperanza, como ha demostrado E. Bloch,
que no quiere renunciar ni al atefsmo ni al cristianismo. Pero tam-
bién hay lugar para otra metafisica de la esperanza, muy diferente,
de inspiracién «peri-cristiana», como la que ha esbozado G. Marcel.
La moral de Bergson, ¢estd emparentada con las que acabamos
de considerar? No es escatoldgica, en cuanto que no conoce la divi-
sién de tiempos (tan ldcidamente descrita por O. Cullmann®) a
que da lugar la irrupcién de Dios narrada en la Biblia. No necesita
serlo, pues ignora el pecado. Eso si, es sensible a la existencia del
mal. Lo ve nacer ante todo de la contingencia de que dan testimo-
nio la prodigalidad de la naturaleza y su insentato despilfarro. Lo
encuentra también como consecuencia inevitable de la existencia
de las sociedades «cerradas», pero considera que el hombre es capaz
de triunfar de esta segunda forma de mal. ¢No ha demostrado que
es libre, ante todo porque es duracién y, en segundo lugar, porque
la inteligencia le ha permitido «romper la cadena» que mantiene
al animal sujeto a la naturaleza? Por eso, tras haber superado a las
especies animales opuestas entre si por estar encerradas en sus defi-
niciones bioldgicas, puede superar a las sociedades cerradas, que
constituyen una especie de continuacién de aquéllas. Bergson sefia-
la que los momentos esenciales de esta superacién fueron obra de
los grandes profetas de Israel y del «Cristo de los evangelios». Me-
ditando sobre las palabras del sermén de la montafia: «Se os ha
dicho: “Amad a vuestos amigos, odiad a vuestros enemigos’... Pero
yo os digo: ‘Amad a vuestros enemigos’...», ve en ellas no sélo la
proclamacién de una liberacién definitiva del hombre, sino el adve-
nimiento de este hombre nuevo. Este hombre se ha liberado de la
especie humana, dotada de impulso vital, para coincidir con el prin-
cipio de este impulso. La intuicién psicolégica descrita® en el

© En Christ et le temps (Paris 1947).
¥ Pero todavia no nombrada. Recibird este nombre en el célebre articulo
de 1911 L’intuition philosophigue.
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Ensayo se consuma en la intuicién mistica presentada y justificadd
en el tercer capitulo de las Dos fuentes. Los misticos, que son 10$
hombres del mafiana, saben, porque lo han experimentado, que
Dios es amor, y que este amor no se halla limitado por el objeto;
sino que es creador ®. Gracias a estos hombres excepcionales y 4
que estd por encima de todos, Jesucristo, sabemos adénde se diri-
ge la humanidad. ’

En Jesds, «el hombre ha liberado a la especie y se ha liberado
de la especie. No es el cristianismo de la pasién y del sepulcro, sino
el de la ascensién y la asuncién, en que la humanidad entera, con
el Resucitado de un Tintoretto o la Virgen de Tiziano, se eleva en
un cielo veneciano» ®.

La moral de las Dos fuentes no es escatoldgica, sino una moral
de la esperanza.

3. El naturalismo

La historia, dice Hegel, es un verdadero «calvario», «el valle de
los huesos»: «los perfodos de felicidad son sus paginas en blan-
co» ¥, Palabras crueles y veridicas que los hombres parecen saber
desde siempre. Por eso cuando la historia se aviva y les dirige una
de esas advertencias a que nos tiene tan acostumbrados, los hom-
bres se mantienen a distancia, bien porque participan de lejos en
el juego del mundo y no quieren perderse en él, como hacen los
estoicos, o bien porque prefieren ausentarse, como Epicuro y sus
discipulos.

Cuando recurren a la naturaleza para extraer de ella las reglas
de la actividad humana no la oponen sélo a la historia, sino también
a la metafisica. No cabe duda de que hay que distinguir entre his.
toria y metafisica, pero ¢no hemos constatado que, en Hegel, ]5
segunda tendia a diluirse en la primera? En ese caso, tendriamog
razones para ver en la naturaleza el principio de que se sirve Iy
moral para vencer la doble tentacién de la metafisica y de l'a hig.
toria. Pero ¢no sucumbe entonces a una tercera, que la mcita’
como hemos visto en Epicuro, a conformarse con la naturalezyy
Este es el principio del naturalismo. ¢De qué sirve, se pregunt,
buscar para la conducta humana normas y justificaciones trascey,’

® «Los misticos han abierto un camino que podrin seguir otros.hombreS
Por eso han indicado al filésofo de dénde venfa y adénde iba la vida» ( Le,
Deux Sources de la morale et de la religion [1932], en (Euvres compléte“v
[Paris 19741 1194). i

© Y, Gouhier, Bergson et le Christ des évangiles (Parfs) 194.

# Philosophie de I'bistoire, Introduccidn, trad. Papaioannou, p. 116,
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dentes? La naturaleza se encarga de ello. Para convencerse, basta
con examinarla sin prejuicios. Y para realizar este examen basta
recurrir a la psicologia y a la fisica.

Esta corriente naturalista atraviesa toda la historia del pensa-
miento moral. Tiene su origen en Aristdteles, que busca en la na-
turaleza del hombre, en forma de disposiciones, el germen y la
base de nuestras virtudes y luego releva y confirma esta misma na-
turaleza en forma de hexis o de habitus, como dird la Edad Media.
Reaparece en los estoicos y los epictireos; en Montaigne, que, prc-
ticamente, identifica la naturaleza con Dios; en Descartes, Las pa-
siones del alma son también la obra de un «filésofo morals, pero
que pregunta al «fisico» qué son las pasiones, para obtener de él
la garantia de que «todas son buenas por naturaleza» *. Finalmente,
alcanza su pleno desarrollo en la Etica de Spinoza. La continuidad
entre la natura naturans y la natura naturata permite comprender
que el hombre que va en busca de su salvacién sélo obedece al
«deseo» que lo constituye. «La razén no exige nada que vaya contra
la naturaleza», sino que ésta, para realizarse, se transforma en ra-
zén. Habria que sefialar, finalmente, la importancia de la fisica y
de la psicologia en Hobbes, Hume y en el utilitarismo inglés.

Se trata de una corriente fuerte y continua que ninguna filo-
soffa moral tiene derecho a menospreciar, pues no puede ignorar
la naturaleza del hombre, a quien va a pedir que se comporte de
una determinada manera. Antes de determinar lo que el hombre
debe ser y para qué, debe saber lo que es. Con todo, pese a esta
corriente, es muy dudoso que pueda existir una doctrina coherente
del naturalismo moral. Lo hemos constatado a propésito de Epi-
curo, de los estoicos, de Spinoza. Vamos a verificarlo con respecto
a la felicidad y el placer.

4. Eudemonismo y bedonismo

Cuando los hombres quieren librarse de las brutalidades de la his-
toria y del mundo y deciden pensar en si mismos, se construyen
refugios donde retirarse: Marco Aurelio, el emperador-generalisi-
mo, en su tienda; Montaigne, alcalde de Burdeos, en su «trastien-
da» o en su «libreriay; René Descartes, el soldado afortunado, en
su «estufa» y, més tarde, en sus soledades holandesas. Sabemos el
porqué. El primero, para escribir sus Peusamientos; el segundo,
para probar su juicio; el tercero, para meditar sobre la invencién
admirable que acaba de hacer y més tarde construir una filosoffa

¥ Art. 211,
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y una ciencia nuevas; todos ellos, para realizarse y encontrar en
esta realizacién su felicidad. Es cierto que se trata de hombres de
pensamiento, y sabemos que todo hombre tiene su concepcién per-
sonal de la felicidad y que esta concepcién lo juzga, revela qué
hombre es y, sobre todo, quiere ser. Pero sabemos también que
estas concepciones y blisquedas personales convergen en las gran-
des rutas trazadas por la reflexién de los filésofos. Vedmoslo breve-
mente,

Todos los hombres desean la felicidad, recuerda Descartes, pero
la mayor parte no conoce €l camino. Es mds, tal camino no existe
previamente a nuestra decisién de crearlo. Si en lugar de tomar
esta decisién, nos limitamos a los dictados de la opinién comin,
ésta nos responderd, como indica Kant, que la felicidad es la satis-
faccién de todas nuestras tendencias. Pero ¢es posible conseguir
esta satisfaccién, cuando nuestras tendencias son tan diversas, e in-
cluso contradictorias, y nunca sabemos demasiado bien lo que quie-
ren? Por eso los filésofos parten de la desconfianza., M4s que ser
felices intentan levantar un muro contra la desgracia. De ahi pro-
cede la epoché y la ataraxia que ésta permite.

Esto es lo que no llegan a entender los partidarios del exde-
monismo %, No aceptan que la felicidad sea otra cosa que la ausen-
cia de desgracia, no la reconocen en la nada de la ataraxia. Afirman
que nuestra naturaleza se distingue de nuestra razén, y que no es
ni contrario a la moral ni indigno de la razén ponerse de algin
modo a su servicio. La filosofia moral no tiene inconveniente en
admitirlo, no niega que la razén pueda ser técnica y trabajar para
fines propuestos por la naturaleza. Pero en tal caso se trata, segin
ella, de arte de vivir y no de moral. Si afina su juicio, indicard su
preferencia por la felicidad-accién, tan bien definida por Aristéte-
les, en la que el hombre se supera, y su repugnancia por la felici-
dad-estado, en que corre peligro de caer. Con respecto al placer,
el juicio de la filosofia moral es més severo. Al atomizar el tiempo,
Epicuro libera al placer del recuerdo y de la anticipacién, en los
que queda diluido, y lo hace coincidir con el instante, en el que se
concentra. Esta solucién no carece de habilidad ni de elegancia,
pues nos exime de recurrir a la razén, ya sea la razén moral, como
en el caso de los estoicos y de Kant, ya la razén técnica, como en
las morales eudemonistas o utilitaristas. Efectivamente, la biisque-
da de la felicidad o del interés se realiza en el tiempo y no puede
prescindir de la razdn. Pero el placer, al estar recogido en el ins-

% Eudemonismo significa doctrina de la felicidad; bedonismo, doctrina
del placer.
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tante, puede prescindir perfectamente de ambos. Sin embargo, vuel-
ve a aparecer la ambigiiedad. No puede tratarse del instante «mis-
tico», tal como sefialaron Platén, Plotino y, en general, los mis-
ticos, pues este instante sucede o sustituye mds bien a una larga
preparacién del alma, y es experimentado por el dpice de ésta o por
el nous, que Platén distingue de la dianoia. Tampoco puede tra-
tarse del instante escatoldgico de que habla el Nuevo Testamento,
sobre todo en los escritos de san Juan. Se situarfa més bien en lo
que Kierkegaard llama la fase estética¥, es decir, antes de llegar
a la fase ética propiamente dicha. Tenemos una idea bastante pre-
cisa en Le journal du séducteur, en las observaciones del asesor
Wilhelm ® y mds todavia en los profundos comentarios de Kier-
kegaard sobre la vida de don Juan. Esta vida no es una historia,
sino un «catdlogo», el catdlogo de las conquistas femeninas de don
Juan. Al vivir en el instante, olvida inmediatamente a la mujer
amada una vez consumado el matrimonio ¥, y no estd dispuesto
a arrepentirse, y asi don Juan niega el tiempo y la historia. jNo
importa! Esta historia se hard fuera de él y en su contra, como se
ve perfectamente en el acto cuarto de la obra de Moliere. Final-
mente, don Juan no es persona. Para seguir viviendo sin obedecer
més que a la incitacién del placer tiene que convertirse en actor
y hacerse hipdcrita: jterrible condena! ®

Pero aqui estamos tocando el limite extremo del hedonismo.

5. Individualismo y personalismo

El eudemonismo y el hedonismo estdn en estrecha relacién con el
individuo. Este se reconoce en ellos en la medida en que apoyan
y justifican su deseo de existir y de afirmarse. Este deseo puede
satisfacerse, como muestra Spinoza, en el dinamismo del autémata
espiritual, de las ideas adecuadas que constituyen la razén. Pero el
individualismo desconfia de la razén y, en general, de todas las in-

¥ Fase de la sensibilidad. Estética tiene aqui casi el mismo sentido que,
en la Critica de la razén pura, la estética trascendental.

% No reprocha a su joven interlocutor su falta de memoria. ;No! Lo que
falta al seductor es lo que llamarfamos la memoria existencial, la continuidad
vivida consigo mismo,

® En el primer acto del Don Juan, de Molitre, cuando Sganarelle anuncia
a su amo que dofia Elvira queria verle, don Juan se queda sorprendido: jlo
habia olvidado!

* A propésito del eudemonismo y del hedonismo, me permito remitir al
lector a un andlisis mds completo y mds preciso, publicado en Mélanges de
:cz'?m‘e religieuse (afio X1, nams. 1 y 2), con el titulo Le plaisir, le bonbeur
et la joie.
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terpretaciones que intentan conocer al individuo mejor de lo que
éste se conoce a si mismo. Ademds, se repliega sobre el individuo
y corta toda discusién afirmando que el individuo es el valor su-
premo, como se ve en Stirner. Pero, dado que el individuo es le-
gién, lo mismo que la naturaleza a la que invoca con frecuencia,
pueden existir tantas formas de individualismo como individuos.
Sin embargo, todas tienen en comin lo que Platén destacé en el
Gorgias: los hombres que, como Calicles, quieren satisfacer todas
sus pasiones, se ven obligados finalmente a renunciar a esa apa-
riencia de razén que es la retdrica y, por tanto, se privan de todo
medio de justificarlas. Al final del didlogo, Calicles no puede abrir
Ja boca sin contradecirse y, muy a su pesar, prefiere callarse. El
individuo sibi permissus se condena al silencio.

A este silencio de Calicles responde, en el otro extremo de la
vida humana, el de Abrahdn. Kierkegaard ataca violentamente al
racionalismo hegeliano, se burla de lo «histérico-mundial» en que
el individuo queda reducido a un «parrafo» del sistema. El tiempo
del individuo no es el de la historia, su modo de existencia y de
conocimiento no es la razén, sino la sola fe. Privado del lenguaje
comin que es la razén, Abrahdn guarda silencio. Los personajes
tragicos hablan porque su conflicto, que opone un deber a otro
deber, es moral. Abrahdn no puede hacerlo, pues ninguna moral
aceptara como incumbencia propia la actitud inducida en €l por la
orden de Dios: estd «en una relacién absoluta con el Absolutos .,

Sin embargo, precisa Kierkegaard, la fe no rompe con la inte-
ligencia: ¢no estd embarcada en el mismo barco? * Y ¢cémo va
el individuo a poder perseverar indefinidamente en el silencio, per-
manecer siempre insensible a la presencia de esta razén que le «or-
dena con mucha mds autoridad que un amo», que le es mds préxi-
ma, que es lo mejor que hay en él y lo que debe ejercer las tareas
de gobierno (fo hegemonikon)? Sin duda. Pero este intento de
vuelta a los estoicos y a Spinoza corren el peligro de enmascarar lo
que hay de legitimo y de permanente en la exigencia del individuo.

Kant introdujo en la filosofia moral la nocién de persona, pero
no sin cierta ambigiiedad. ¢A quién se drige el respeto? ¢A la
persona misma en cuanto fin o a la razén, y también a la persona

* Es decir, que esta relacién no puede ser efectuada («mediatizada») por
la moral y su lenguaje, que es el de lo universal o de la razén. La alusién al
tiempo de la historia y al del individuo hace referencia a las Miettes philo-
sophiques, y 1a mencién de Abrahdn, a Crainte et Tremblement.

** El barco es sorprendido por la tempestad, y la razén, que estd al timén,
se esfuerza por entrar en el puerto, mientras que la fe se opone a ello: «salva
al alma contra la inteligencia». El alma, el individuo.
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en cuanto que ésta es portadora de razén? Sélo se puede establecer
un verdadero personalismo garantizando una nocién precisa e in-
equivoca de la persona. Es lo que hard Max Scheler, verdadero
fundador del personalismo entre los modernos. Pero, en su cons-
tante critica a Kant, Max Scheler no se limita a distinguir entre
razén y persona y a asegurar a la segunda una especie de estatuto
que la preserve de toda confusién con la primera. Hace algo mds:
le da también un mundo, s# mundo, el de los valores, y el érgano
de percepcién de este mundo: la percepcion afectiva (Fiiblen) .
Podemos mencionar a este respecto las famosas palabras de Pascal
—que cita, aprueba y comenta Scheler— sobre las razones del co-
razén que la razén no entiende *. Segiin Scheler, la persona tiene
una sensibilidad original, que no tiene nada de comin con la que
nos atribufa Kant, y que no es otra que la del individuo egofsta,
dominada por el amor propio y la presuncién y acompafiada por
la alternancia del placer y del dolor. Finalmente podr4 concluir que,
mds alld de los valores, la persona scheleriana que, a diferencia de
la de Kant, ignora casi el deber, se abre a la contemplacién y al
amor del Bien. Es cierto que Scheler debe al cristianismo la idea
de la trascendencia de la persona, pero a veces es mds griego que
cristiano y moderno.

En Alemania, la influencia de Scheler se aprecia en N. Hart-
mann; en Francia, en P.-L.. Landsberg, E. Mounier y M. Nédon-
celle en una obra notable sobre la reciprocidad de las conciencias.

La obra de Lévinas merece mencién aparte. Este sustituye la
ontologia por la metafisica, y a ésta por la ética, como si la ética
fuera la filosofia primera, la tnica capaz de dar su contenido o
su sentido a la trascendencia. Nos limitaremos a hacer algunas ob-
servaciones.

E. Lévinas no sélo se niega a separar la afirmacién de la per-
sona del reconocimiento de las demds personas, sino que se pro-
pone desarmar a la primera para liberar al segundo. Critica al prin-
cipio que inspira al pensamiento occidental y le da su unidad desde
Descartes: el primado, la soberania del cogito: «La filosofia, dice
Lévinas, es una egologia» *. Parte invariablemente del Yo, no con-
siente que se ponga en tela de juicio su funcién de principio abso-
luto. Con toda naturalidad se convierte en Kant y luego en Hus-
serl y hasta en el mismo Heidegger, en una filosofia de la «consti-
tucién». ¢Se trata del otro? Este no puede estar constituido, pues

% Trad. de M. de Gandillac.

% Las razones de la razén son las ideas, que Scheler distingue cuidadosa-
mente de los valores.

% Totalité et infini. Essai sur Uextériorité (La Haya 1967) 14.
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es sujeto y no objeto. Sin embargo, Husser]l no abandona el prin-
cipio de la constitucién y nada hay més patético que esta guinta
meditacién cartesiana, tantas veces retocada, en que el filésofo se
esfuerza por reconocer al otro, pero plegindolo a las reglas del
mismo *. jMatrimonio imposible entre el agua y el fuego! Hay que
levantar una «mano patricida» contra ese principio y reconocer,
como hacfa ya Descartes, pero a propésito del infinito, que el otro
nos resulta incomprensible, y es preciso admitirlo como tal. En-
tonces aparece el «rostro» que «no es del mundos ¥. Tampoco
ofrece resistencia, o mds bien, en cuanto absolutamente otro, tiene
«la resistencia de lo que no tiene resistencia, la resistencia ética» *.
«Significa por si mismo..., difunde la luz en que se ve la luz. No
hay que explicarlo, pues toda explicacién comienza a partir de €él».
Al existir para otro, «existo de distinta manera que existiendo
para mi»: eso es la moralidad. «Rodea por todas partes a mi cono-
cimiento del otro y no se libera de ese conocimiento por una valo-
racién del otro, por encima del conocimiento primero. La trascen-
dencia en cuanto tal es ‘conciencia moral’. La conciencia moral
realiza la metafisica, en la medida en que ésta consiste en tras-
cender» .

Como E. Lévinas, Jean Nabert se resiste a todo intento de cla-
sificacién, pero, puesto que intentamos presentar las distintas co-
rrientes, comencemos indicando las que aparecen en una obra tan
densa y tan original como Eléments pour une éthique: la corriente
del pensamiento reflexivo procedente de Kant, de Maine de Biran
y de Lachelier; la que tiene su origen en una meditacién sobre el
deseo, en Platén y en Plotino, y que vuelve a aparecer en la Etica
de Spinoza, y finalmente la del personalismo.

No se pueden determinar los elementos para una ética, piensa
Nabert, si no se procede a una seleccién previa. Rechazaremos «el
realismo del Uno», la concepcién ontolégica del deseo, tal como
se encuentra en Spinoza, toda concepcién del alma que haga de ella
una «unidad metafisica» o un «sujeto espiritual», la idea de una
conciencia universal, de un sujeto invariable o también de un Yo
anénimo. Rechazaremos, finalmente, en la persona, asi como en el
valor que se le atribuye, toda «cualidad ontoldgica».

¢Qué es lo que queda? Algunos «datos» a los que aplicar
nuestra reflexién para deducir su origen y su sentido. Este era el
método empleado en el célebre articulo de Lachelier Psychologie

% QOposicién constante en Lévinas.
1 Ibid., 172.
* Ibid., 173.
® Ibid., 239.
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et métaphysique. Pero mientras que Lachelier, analizando el cono-
cimiento, se remontaba de la conciencia sensible a la conciencia
intelectual, Nabert conserva los datos que inquietan a la concien-
cia moral y la obligan a preguntarse por su ser y su capacidad de
coincidir con él. No se dejan en el olvido la falta, el fracaso, la
soledad. El filésofo los describe, advierte en ellos la presencia de
una «afirmacién originaria», de una «conciencia pura» y, finalmen-
te, de un deseo de ser que nunca podremos alcanzar. Puesto que
esta conciencia, este deseo... estdn en nosotros, constituyen una
certeza, pero al no poder realizarlos plenamente, se convierten en
una vocacion.

La ética es la historia de ese deseo que verifica la relacién entre
la conciencia pura y la conciencia real y establece sus «momentos
esenciales» . Ve cémo este deseo despierta en nuestras inclinacio-
nes naturales e intenta apropiarse de la fuerza de las mismas para
tender hacia un fin que no estd inscrito en ellas. El deseo no puede
alcanzar ditectamente su fin, sino que debe recurrir a la ascesis por
los fines '™ y, sobre todo, al deber. Este recibe su autoridad del
deseo de ser y contribuye a reveldrselo al yo, separdndolo de la
ganga de las tendencias naturales.

Finalmente, nuestro deseo de ser, que sirve mds para «butlar»
que para satisfacer nuestro didlogo con nosotros mismos, puede
progresar si, renunciando «radicalmente a la ilusién de ser (por
nosotros mismos), todo el ser, conquistamos y recibimos a cambio
la posibilidad de existir por las otras conciencias» ®. Entonces se
inaugura «una comunicacién que no puede profundizarse sin pro-
ducir un avance de la existencia» '®,

CONCLUSION

MORAL FILOSOFICA'Y MORAL CRISTIANA

El mundo moderno, pensaba G. K. Chesterton, estd lleno de ideas
cristianas que han enloquecido. ¢Les ha ocurrido lo mismo que
a las brdjulas que entran en fuertes campos magnéticos, que les

W Eléments pour une éthigue (Paris 1943) 42,

W Ibid., 129. Porque estos fines no son ya «los de la inclinacién»: son
fines «culturales».

2 Ibid., 175.

B Ibid.
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hacen «perder el Norte»? Conocemos algunos de estos campos,
unos antetiores al cristianismo y otros que proceden de é€l.

Entre los primeros habrd que incluir, sin duda, la religién ju-
dia, pero también la filosoffa griega cldsica que el cristianismo en-
contrd mucho antes de la época de Clemente de Alejandria, y de
la que, cuando quiso pensar sobre si mismo, tomé el método y el
bagaje conceptual que necesitaba. De ahi la influencia que recibis,
muchas veces contra su deseo. Asi hallamos cierto estoicismo en
los Padres de la Iglesia»; un san Agustin, tentado al principio por
el escepticismo de la Nueva Academia, se inspira en Platén y sobre
todo en Plotino, y para santo Tomds, Aristételes es el filésofo...

Al comenzar los tiempos modernos, la filosoffa medieval ejer-
cerd su influjo en las de Descartes, Spinoza y Kant. Si bien estas
filosoffas presentan una estructuracién muy diversa de la de sus
antecesoras de la Edad Media, cuando éstas, desmanteladas por una
critica incesante y debilitadas por su propia erosidn, dejen de exis-
tir como sistemas, seguirdn afirmdndose a través de algunos grandes
temas acufiados por ellas, y que no han dejado de inspirarnos: el
tema de la trascendencia y de la inconmensurabilidad de la persona
en Descartes, Spinoza y Kant, el tema de la dualidad del hombre
y €l del mal radical en Kant, el tema escatoldgico, continuado por
Hegel y Marx.

Estos temas de origen cristiano entran en sistemas que no lo
son, porque se organizan a partir de un principio muy distinto del
Dios cristiano. En efecto, aun cuando éste sea petfectamente reco-
nocible en el summum ens —o el ser infinito— de Descartes, en
la Sustancia de Spinoza y en el sabio Gobernante de este mundo
de que habla Kant, debe contar también con un segundo principio,
que, si bien nace del primero, se distingue y logra independizarse
de él: la razén. Esta aparece con el cogito cartesiano, se afirma en
el autémata espiritual de Spinoza y se instaura finalmente de ma-
nera definitiva en Kant. Es cierto que el Yo trascendental pasa al
absoluto hegeliano, pero ¢puede identificarse el absoluto con Dios?
Es «itil», precisa Hegel, no emplear este nombre, que designa una
«sustancia» més que un sujeto que se hace en y por su accién.

Este advenimiento de la razén obliga a la filosofia moderna a
reorientar su moral. Descartes, que no tiene mds de estoico que de
escéptico, considera que hay que filosofar como lo hicieron los
estoicos, es decir, a la luz de la sola razén. Si se trata del bien
soberano, lo desplaza de Dios al libre albedrio. Si de la virtud, se
la hace consistir en el buen uso de este Gltimo. Si de la felicidad,
es el resultado de dicho buen uso. Asi se cimienta una moral para
«los hombres puramente hombres», que serd también la de Spinoza
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y Kant. Esta moral, que no reconoce otro principio que la razén,
definird la actividad moral por su conformidad con la razén: vivir
moralmente es homolougouménds zén. Y como la razén ha perdido
la trascendencia que recibia de su cuasi-identidad con Dios, la mo-
ral que de ella procede sélo afecta a los hombres que viven juntos
en el mundo. Esta es la moral segiin Kant y, en nuestros dias, segiin
E. Weil.

Existe, pues, una gran diferencia entre esta moral y la moral
cristiana que hallamos en el Nuevo Testamento. Por lo demds, ca-
bria preguntar si cabe aqui hablar de una moral. El mandamiento
«nuevo» en que se enuncia y culmina contiene dos conocidos as-
pectos: el primero pertenece al campo de la religién, el amor a
Dios, y el segundo al de la moral, el amor a los hombres ™. Ahora
bien: estos dos aspectos estdn orgdnicamente vinculados entre si,
de modo que vienen a formar uno solo: el primero sitve de base
al segundo, pero éste lo actualiza y garantiza '™, y ambos marcan
el cumplimiento de la ley, es decir, de la moral 1%,

Si entendiéramos este cumplimiento en el sentido de la Aufbe-
bung hegeliana, dirfamos que la moral adquiere otra forma que la
transfigura, liberdndola de sus limites. Se nos da otra vida, una
«vida nueva», que nos permite ver mejor la imperfeccién y la
insuficiencia de la moral '”7. Como estdbamos sometidos al pecado,
estdbamos sometidos a la ley que era incapaz de curarnos de éL
Al destruir esta esclavitud, la vida nueva que Dios nos da nos
libera de tal sujecién, como han demostrado perfectamente los dos
grandes doctores de Occidente 1®. Y esta vida se nos ha dado pot-
que, si somos sepultados con Cristo por el bautismo, podemos, de
la misma manera que €l ha resucitado de entre los muertos, «em-
pezar una nueva vida» '®: las «cosas antiguas han pasado», el
«hombre viejo» es reemplazado por el hombre nuevo, convertido
en «nueva criatura» %, porque existe en Cristo.

La idea del reino de Dios anuncia la superacién de la moral
propiamente dicha mediante su cumplimiento. Viene a ser como
«la premisa mayor implicita en todas las méximas morales», y se
encuentra sobre todo en el sermén de la montafia: «El reino de

1% M4s exactamente, el amor a cualquier hombre, si es nuestro préjimo.
% 1 Tn 4,20.
% Rom 13,8-10; G4l 5,14.
7 Cf. la critica paulina a la ley en Rom y G4l.
San Agustin, In Joannem, tract. 41; santo Tomds, Summa contra genti-
les, lib. IV, cap. 22,

® Rom 6,3-4.

10 2 Cor 5,15; Gal 6,15.
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Dios ha legado a vosotros; por consiguiente, amad a vuestros ene-
migos, para que poddis ser hijos de vuestro Padre, que estd en los
cielos. El reino de Dios ha llegado a vosotros; por consiguiente,
si tu mano o tu pie son ocasién de pecado, cértatelos: mds vale
entrar en el reino de Dios, aunque sea mutilado, que quedar ex-
cluido de él. El reino de Dios ha llegado a vosotros; por consi-
guiente, no os preocupéis por vuestra vida, y buscad lo primero el
reino» M, Ciertamente, este reino, aunque estd ya, todavia no est,
pues su establecimiento definitivo atin no se ha producido. En este
intervalo se produce una tensién que da lugar a la moral cristiana,
la cual, apoyada en la certeza de que Dios vendri, Dios viene, por-
que ya ha venido, nos llama a la santidad '
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CAPITULO PRIMERO
GRACIA Y LIBERTAD

[RoGer BEerTHOUZOZ]

Dentro de las categorfas de la vida moral, la gracia y la libertad
expresan la condicién fundamental de la antropologia cristiana .
Los cristianos son llamados por la gracia —acontecimiento de la
Pascua, perdén de los pecados y don del Espiritu— a vivir su exis-
tencia bajo el signo del evangelio, pero deben hacerlo libremente.
Esta situacién aparentemente paradéjica estd ya inscrita en el mis-
mo acto de fe: sélo se puede creer libremente, so pena de prestar
un consentimiento superficial v falso a la invitacién de Dios al rei-
no. Pero este consentimiento —totalmente voluntario— no nace
por pura espontaneidad, sino que responde a la iniciativa de Dios
que se nos revela al mismo tiempo que nos hace tomar conciencia
de las fuerzas que nos esclavizan (pecado). Asi, desde el primer
acto de la vida creyente entran en juego las relaciones de la gracia
y de la libertad en las que estdn igualmente implicados los concep-
tos de toda teologia: Dios trino, alianza, creacién y regeneracion,
ley, pecado y perdén, etc. Con respecto a la ética teoldgica, que se
interesa por las précticas y, por tanto, por la libertad en acto, el
problema de la gracia y de la libertad es fundamental, pues exige
un justo planteamiento de las relaciones entre el comportamiento
humano y la vida de Dios.

Podria verse en esto una simple manifestacién del circulo her-
menéutico —creer para entender (o para actuar libremente) y en-
tender para creer—, si no se tratara ante todo de la experiencia
mds profunda de las relaciones entre la iniciativa de Dios y nuestra
respuesta. El trabajo teoldgico, en especial el que se aplica a las
conductas y a los comportamientos, se mueve entre estos dos po-
los: la gracia de Dios, que crea una situacién nueva y original en
la historia, la cual depende a su vez de las libertades de los hom-
bres y mujetes que la hacen. «Para que seamos libres nos liberd el
Mesfas» (G4l 5,1). Asi, pues, entre gracia y libertad hay algo mds
que un circulo hermenéutico: una relacién que hay que calificar de

! Véanse en el tomo precedente los capitulos sobre pneumatologia, cosmo-
logfa, antropolgia y creacidn, asi como los siguientes capitulos concernientes
a la ética.
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dialéctica para no incurrir en contradicciones insolubles y reincidir
en las antiguas disputas que intentaban distinguir meticulosamente
lo que cotrespondia a Dios y al hombre.

Esta relacién es dialéctica® porque la libertad, dada a todo ser
humano para que pueda acoger o rechazar la alianza con Dios, se
ha visto sometida por el pecado y la ceguera que le siguieron. Por
tanto, la libertad no puede encontrar su cumplimiento en la alianza
con Dios si no es restaurada por la gracia. «Para que seamos libres
nos liberé el Mesfas». Gracia y libertad son conceptos clave que
designan, respectivamente, el conjunto de la economia de la sal-
vacién y el conjunto de la existencia humana ante Dios. Se trata
de un interrogante tipicamente zeoldgico, que se enfoca mal cuando
se reduce esta libertad de realizarse plenamente ante Dios al libre
atbitrio o a la libertad de eleccién entre cosas mds o menos indi-
ferentes, o también cuando se cosifica y parcela la gracia reducién-
dola a un simple auxilio de una libertad ya constituida. Ademds,
hay que prestar atencién al sentido que se da a estos términos a
través de la historia de las tradiciones cristianas y de las diversas
culturas. Por ejemplo, no podemos establecer una oposicién en-
tre el II Concilio de Orange (529), que afirma que el hombre ha
perdido su libertad a causa del pecado original, hasta el punto de
no poder dar ningin fruto, y el Concilio de Trento (sesiones de
1546-1547), que sostiene que la libertad, aunque debilitada por
el pecado, no estd totalmente corrompida. De hecho, para el Con-
cilio de Orange, como para Agustin y Lutero, la libertad designa
la orientacién hacia Dios como bien suptemo, y, por tanto, el hecho
de apartarse del pecado (esta libertad estd viciada por el pecado),
mientras que Trento habla del libre albedrio, es decir, de la liber-
tad psicolégica de eleccién (este libre albedrio no es suprimido
por el pecado) .

Hoy, el concepto de libertad tiene connotaciones de todo tipo,
pero se ha radicalizado. Desde el renacimiento humanista (Pico de
la Mirdndola, Frasmo) y el advenimiento de las filosofias modernas
de la subjetividad (Descartes y Kant), la autonomia ha pasado a
ser el principio mismo no solamente de la antropologia, sino de
toda la filosofia. Esta autonomia ha perdido cada vez mds sus re-

2 Cf. O. H. Pesch, Frei sein aus Gnade. Theologische Anthropologie (Fri-
burgo 1983) 101. Sobte el método teoldgico, cf. R. Berthouzoz, Herméneuti-
que de la foi: RThP 111 (1979) 381-407.

3 Cf. O. H. Pesch, op. cit.,, 150. Cf. igualmente la distincién aristotélica
entre la boulesis (deseo del bien) y la proairesis (decisién, opcién ilustrada):
R. Berthouzoz, Liberté grecque et théologie de la liberté selon S. Paul, en
Autonomie. Dimensions éthiques de la liberté (Friburgo-Paris 1978) 34-52.

Evangelio de la gracia y de la libertad 155

ferencias teoldgicas, hasta el punto de designar una espontaneidad
original que lleva en si misma su propia evidencia, pero no la de
su fundamento *. Mis tarde, esta autonomia ha llegado a ser decla-
rada incompatible con una normatividad y con una alteridad tras-
cendentes. La antinomija no se expresa solamente en forma meta-
fisica y abstracta (atefsmo filoséfico poscristiano), sino también en
forma polémica y politica (desde Ia Ilustracién alemana hasta los
contactos conflictivos entre las Iglesias y los diversos movimientos
de emancipacién y de liberacién). En definitiva, las relaciones entre
gracia y libertad se plantean hoy en un contexto muy diferente.

Sin embargo, teoldgicamente, hay una pregunta cuya formula-
cién sigue teniendo validez en nuestro tiempo: ¢cémo expresar la
soberanfa de Dios en el seno de la afirmacién de la libertad huma-
na? Aqui nos limitaremos a mostrar el nacimiento de la pregunta
remitiendo a las fuentes biblicas y patristicas que han determinado
en gran parte la continuacién del interrogante teoldgico, abstenién-
donos de entrar en las controversias escoldsticas y confesionales pos-
teriores y abudantemente estudiadas por otros autores.

I. EL EVANGELIO DE LA GRACIA Y DE LA LIBERTAD

La tradicién paulina y los escritos de Lucas anuncian el aconteci-
miento de la salvacién en Jesucristo y la nueva estructura de las
relaciones de Dios con el hombre, utilizando para ello el vocabu-
lario de la gracia (jaris). Este se presta especialmente a ello, tanto
por el sentido que tiene en el lenguaje griego profano y religioso
como por la utilizacién de que habia sido objeto en la tradicién
del judafsmo helenista para traducir la iniciativa de Dios en la
historia de Israel . Jaris designa, en efecto, la buena voluntad de
quien presta atencidén a otro y le hace un don, pot amor, y el efecto
de este don en el que lo recibe, modificando su situacién personal

* Consideramos esta dimensién de la libertad a partir de la reflexién de
L. Lavelle, De Uintimité spirituelle (Parfs 1953), y en didlogo con el pensa-
miento de E. Lévinas, en especial Autrement qu'étre ou au-dela de Uessence
(La Haya 1974). Sobre la filosoffa moderna de la subjetividad y la autonomia
con relacién a Dios, cf. E. Jiingel, Dien mystére du monde (Paris 1983). So-
bre la problemitica teolGgica en la antropologia propiamente dicha, en didlo-
go con las ciencias humanas y con la filosofia, cf. W. Pannenberg, Anthropo-
logie in theologischer Perspektive (Gotinga 1983; trad. espafiola, Ansropologia
teoldgica [Ed. Cristiandad, Madrid 1985]).

> Cf. C. Spicq, Charis, en Notes de lexicographie néo-testamentaive 11
(Friburgo/Gotinga 1978) 960-966.
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y suscitando el agradecimiento. Jaris significa una acciéén que da
lugar a una relacién reciproca, cualificada por el amor °.

1. Arraigo teoldgico en el Antiguo Testamento

En el primer momento, en la versién biblica de los LXX, .jarz.s
traduce los términos vinculados con la rafz hebrea banan: «incli-
narse (con benevolencia) hacia», que expresa una relacién estable-
cida por una persona compasiva con otra persona O con un grupo
en una situacién precaria’. Asi, en la tradicién de la sabiduria este
verbo caracteriza el obrar del que se ocupa con misericordia del
pobre, de los pequefios (cf. Prov 14,31; 28,8), que da gustoso 2
quien no tiene (cf. Sal 37,21) o presta (cf. Sal 37,26; 112,5; Prov
19,17); o bien, en el contexto de una guetra, el verbo designa la
actitud del que perdona o no al enemigo vencido (cf. Dt 7,2).

Sin embargo, el desarrollo original de esta raiz verbal en el
Antiguo Testamento, asociada a otros términos de sentido préximo
como hésaed (gr.: eleos/jaris): favor, bondad; rabamim: miseri-
cordia, y sédaeq: justicia, interviene cuando el sujeto es Dios. La
gracia (mas de 41 veces sobre 56) caracteriza, en efecto, a la inicia-
tiva que entra en relacién con el hombre. Expresa la accién divina
en cuanto fuente de bendicién (Gn 43,29) y razén de la eleccién
de Israel (Dt 7,6s), sin que haya ningdn motivo especial ni mérito
por parte de los que son elegidos (Dt 9,1-6; Is 43,4; 48,11). Dios
establece alianza con ellos (Ex 34,5-10), manifestdndoles sus cami-
nos, conduciéndoles hacia la independencia y prosperidad. Por parte
de Dios, esta intervencién manifiesta el amor y la bondad fiel. Te-
nemos su testimonio en los salmos (19 veces sobre 41), donde se
expresan la peticién y confianza del creyente ante el Sefior que salva
(Sal 6,3; 41,5), que viene en ayuda del hombre acosado por un
enemigo (Sal 9,14) para liberarlo (Sal 26,11), perdonar sus peca-
dos (Sal 51,3) y darle su fuerza (Sal 86,16). El motivo de esta
llamada a la gracia de Dios se basa en la angustia del salmista (Sal
31,10), pero éste recuerda también su fidelidad a los mandamientos
(Sal 26,11) y, sobre todo, la promesa de Dios mismo y sus palabras
(Sal 119,58). La calidad de esta relacién estd condicionada por la

¢ Cf. J. Guillet, Thémes bibliques (Paris 21954) 26-93; E. Flack, The
Concept of Grace in Biblical Thought, en J. M. Meyers, Biblical Studies in
Memory of H. C. Alleman (Nueva York 1960) 137-154. El estudio biblico
més reciente es el de W. Zimmerli y H. Conzelmann, Charis, en ThWNT XI
(Stqltt%art 1973) 363-393, hecho desde una clara perspectiva luterana.

f. D. N. Freedman, J. Lundbom, H. J. Fabry, Hanan, en ThWAT 111
(1977) 23-40.
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situacién del hombre y la manera en que corresponde a la iniciativa
de Dios.

Asi, pues, la libertad y la gracia no se consideran de forma
abstracta, sino histdtica, en cada persona y en el pueblo de Israel.
En el corazén de la experiencia fundante de Israel estd la opresién
egipcia, de la que le liberé el Sefior por gracia, y luego la rebelién
e infidelidad (Ex 16,2-3; 32,1-35), que él perdona por el don sobe-
rano y libre de su misericordia (Ex 33,19). La gracia adquiere asi
una connotacién especial vinculada al perdén (Ex 34,6), renovado
sin cesar a través de las vicisitudes de la existencia de Israel, sus-
citando en cada ocasién la responsabilidad del pueblo ante las exi-
gencias de la ley (Os 2,21-25; Jl 2,13; Sal 86,15; 103,8; 2 Cr 30,
9; Neh 9,17.31). Y el don de esta ley es gracia de Dios. ¢Cémo
ocurre entonces que la ley de Dios sea considerada por Pablo como

si estuviera en oposicién a la libertad nueva hecha posible por la
gracia revelada en Jesds?

2. Gracia y libertad en san Pablo

Pablo representa en el Nuevo Testamento la formulacidn cristiana
mds antigua y més clara de las relaciones entre gracia y libertad.
Pero conviene recordar que el Nuevo Testamento presenta otras
formulaciones, por ejemplo, la de san Mateo, y que muchos judeo-
cristianos siguieron observando la ley después de Pentecostés. Ade-
mds, la critica paulina de la ley tiene ciertos paralelos en el judafs-
mo intertestamentario, pues ciertos circulos fariseos reconocen la
imposibilidad para el hombre pecador de practicar la ley a menos
que se produzca una recteacién que lo libere de su inclinacién al
mal ®. Conviene tener esto en cuenta para entender las relaciones
entre judafsmo y cristianismo. Sin embargo, Pablo constituye una
nueva toma de conciencia de la libertad.

En efecto, para Pablo, todas las condiciones materiales y espi-
rituales que dificultan el sentimiento de libertad no tienen ya la
misma importancia después de la Pascua de Cristo. La muerte y
la resurreccién de Jesis marcan el paso del mundo antiguo al
mundo nuevo (2 Cor 5,17; Flp 1,21s), hasta el punto de que todo
queda relativizado en relacién con la tnica realidad que permane-
cerd: ser con Cristo para entrar en el mundo nuevo (Flp 3,7s;
I Cor 9,19s). Esta visién escatoldgica del mundo suprime todo
temor con respecto a la muerte y a las servidumbres de toda clase
y responde a la espera de una cultura romano-helenistica en busca

* Cf. 4 Esd 6,26.
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de una libertad auténtica frente a todo lo que podia amenazarla:
esclavitud, pasiones, fatalidad del destino, muerte. San Pablo y san
Juan toman un valor cultural de su mundo para hacer que signifique
el don recibido por la obra de Dios: asi, el hombre puede liberarse
de las servidumbres que lo degradan y comprometerse con el bien.

Si el nuevo mundo es inaugurado por la Pascua de Cristo, to-
das las prescripciones de la ley se ven también relativizadas, faci-
litando asf la predicacién a los paganos; para pasar al mundo nuevo
es preciso creer en Cristo, injustamente condenado por la ley. Se
establece asi una polémica con la ley.

Finalmente, la Pascua de Jesis confirma el origen de esta li-
bertad en un acontecimiento de gracia: el encuentro con el Resu-
citado que perdona. La experiencia del perddn, del Dios que per-
dona, es determinante para la libertad cristiana: es la experiencia
de una renovacién siempre posible a pesar de todo lo que pueda
esclavizar.

San Pablo expresa la originalidad de la existencia cristiana ca-
ractetizando la obra de Cristo como iniciativa de gracia, por parte
de Dios, dirigida a todo hombre: «Mi vivir humano de ahora es
un vivir de la fe en el Hijo de Dios, que me amé y se entregd por
mi. Yo no inutilizo el favor de Dios; v si la rehabilitacién se consi-
guiera con la ley, entonces en balde muri6 el Mesias» (G4l 2,
20-21). El acontecimiento decisivo de la gracia de Dios es la ctuz
de Cristo, que nos da la justicia, es decir, nos restablece en una
relacién auténtica con Dios, no por una actividad cualquiera de
nuestra parte (obra de la ley), sino por la obediencia y el amor
del que se entregd por nosotros, en nuestro favor y en nuestro
lugar. Cristo establece con Dios una relacién nueva, destinada a
ser vivida como una comunién (koinonia en 1 Cor 1,9). Es inau-
gurada por el Hijo, confiriéndonos la adopcién filial (cf. G4l 4,4)
y nos da acceso a la alianza eterna, anunciada por el nacimiento
del hijo de la promesa, el de Sara, mujer libre de Abrahdn, que
prefigura a la comunidad de la Jerusalén de atriba, que es libre (cf.
Gal 4,22-31). Esta tipologia nos remite, por una parte, a la antigua
alianza que la nueva acaba de llevar a cumplimiento, y por otra,
a la temdtica de la libertad como condicién de la existencia del
cristiano (cf. G4l 5,1).

Asi, Pablo define polémicamente la libertad en relacién con la
esclavitud que representan las prescripciones de la ley. Pero la
libertad nueva no deja de tener su norma interior; de lo contrario,
llevarfa a la esclavitud de la «carne» (G4l 5,4). La libertad estd ani-
mada por el amor. En este sentido, la agape desborda la afirmacién
de la libertad del hombre o, més exactamente, es su corazén; ex-
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presa su origen, su articulacién y su destino. Entre Gdl 5,1 y 5,13
pasamos de la dimensién antropolégica fundamental de la libertad,
como condicién del ser cristiano, a la nueva capacidad de eleccién,
abierta por gracia y orientada por la agape. Una y otra son conse-
cuencia de una iniciativa de Dios que toma la forma de una libera-
cién determinada y de un destino prometido. '

Este mismo paso de la servidumbre a la libertad que desemboca
en el amor aparece también en la carta a los Romanos, que utiliza
esta doctrina en un contexto menos polémico. A la luz del don
de la gracia en Jesucristo, Pablo describe la situacién actual de
todo hombre, judio (Rom 2,1-3,20) o no judio (Rom 1,18-32):
todos estdn bajo la cdlera de Dios debido a su impiedad y a su
mjusticia (Rom 1,18), destinados a perecer (1,32; 2,12), a pesar
de la ley y de las promesas (3,1-2).

En efecto, todos han pecado y estdn privados de la gloria de
Dios (3,23). Pablo presupone asi la evidencia religiosa y cultural
de la relacién entre todo hombre y Dios, como su Creador y Se-
fior °. Los capitulos 5 a 8 de la carta a los Romanos son decisivos
para acercarnos a la significacién cristiana de la gracia y de la li-
bertad. Estos capitulos estuvieron en el centro de los posteriores
debates sobre la naturaleza y funcién de la gracia, en especial en
la época de la Reforma y, antes, en la polémica entre Agustin y los
pelagianos. San Pablo confiesa la anterioridad absoluta de la gracia
de la rehabilitacién. El establece una relacién nueva con Dios, que
transforma la condicién del hombre. Todo esto se realiza por una
doble mediacién. La primera, objetiva, es obra del Sefior Jesucristo
(5,1.9-10). La segunda, subjetiva, consiste en la fe en cuanto acti-
tud del hombre que responde y cortesponde al acontecimiento de
la salvacién, transmitido por el evangelio (5,1; cf. 3,28), mientras
que algunos se niegan a «obedecer al evangelio» (Rom 10,6).

Por el acontecimiento Cristo y por la fe, es decir, de forma
doblemente gratuita, entramos, efectivamente, en una condicién
nueva, en el sentido de que la fuerza de Dios restablece la paz en-
tre nosotros y con él y de que podemos, a partir de entonces, exis-
tir segiin esta nueva relacién. Se trata, en cierta forma, de un «esta-
do de gracia» en que nos hallamos por haber sido rchabilitados. Se
trata de un verdadero principio de vida nueva cuya fuente se men-
ciona inmediatamente: «El amor que Dios nos tiene inunda nues-
tros corazones por el Espiritu Santo que nos ha dado» (Rom 5,5).

® Cf. E. des Places, La religion grecque (Paris 1969) 327-361, que lo de-
muestra a propésito del discurso de Pablo en el Are6pago.
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El capitulo 8 de la carta a los Romanos explica cémo se realiza
esta renovacién por el Espiritu que habita en nosotros (cf. 8.9),
testigo del amor del Padre v del de Cristo, del que no puede sepa-
rarnos ya ninguna fuerza angélica, demonfaca, social, individual ni
cosmica (8,31-39). Se afirma de nuevo la preeminencia de la agape,
es decir, del amor que Dios nos tiene, en el mismo don personal
de Ia gracia. Este amor se opone victoriosamente a lo que consti-
tuye la rafz misma del mal en la existencia personal y en la historia,
el pecado y la muerte. Estard en medio de la vida cotidiana; deberd
desplegarse segin la libertad y la responsabilidad encontradas y
radicalizadas por la obra de Cristo. Pablo lo expone claramente en
sus cartas (sobre todo en Rom 12-14; 1 Cor 5-8; 10-14; G4l 5-6;
Flp 2 v 4). Asi, en profunda coherencia con esta teologia de la
gracia que acabamos de analizar, el Apéstol exhorta a los cristianos
de Roma a vivir la gracia que les ha sido dada (Rom 12,1-2), para
discernir la voluntad de Dios, expresada no en un cédigo de pric-
ticas, sino en una cualidad de toda su actuacién, animada por el
amor: lo que es bueno, conveniente y perfecto (12,2; cf. Flp 4,
8-9). Pablo se refiere a critetios formales que indican todo lo que
se percibe como valor en la experiencia ética de inspiracién hele-
nistica °. La diferencia cristiana no aparece en el contenido de las
maximas de la accién, sino en la referencia personal a la obra de
Cristo y, por €l, a Dios . El texto de Romanos contina con una
exhortacién ejemplar, pero sin aspiraciones de exhaustividad ni
de universalidad. Para el Apdstol se trata mds bien de abrir el es-
pacio y la orientacién de una libertad efectiva animada por la
agape. Examina el conjunto de la vida del cristiano, en sus rela-
ciones con la comunidad (12,9-16), con todos los hombres (12,
17-21) y con las autoridades politicas (13,1-7), proclamando como
esencial el amor al préjimo (13,8-14), en cuanto realizacién plena
de la ley. La forma misma de la parénesis es una llamada a ejercer
una libertad que toma en setio y con realismo sus responsabilida-
des en el mundo, ve todo lo real con una nueva visién y se esfuerza
en introducir una nueva perspectiva en la vida del hombre y en
sus relaciones comunitarias y sociales.

v Cf. J. Murphy/O’Connor, L’existence chrétienne selon S. Paul (Paris
1974) 168-171, observacién basada en los trabajos de A. Vogtle y S. Wibbing,
que citan en p. 169, n. 50. ) .

11 Cf. F. Refoulé, Jésus comme véférence de I'agir des chrétiens, en Ecriture
et pratique chrétienne (Parls 1978) 197-236.

3. Los caminos del kerigma en el Nuevo Testamento

El Evangelio de Pablo, en el contexto de nuestra problemitica,
puede resumirse en esta confesién de fe proclamada en 2 Cor 3,17:
«Donde hay Espifritu del Sefior hay libertad». Se sittia con rela-
cién al Antiguo Testamento y en oposicién al ideal helenista de la
libertad que el hombre no puede alcanzar, por razones religiosas
(su pecado), éticas (la teorfa estoica del destino) y sociopoliticas
(imperialismo romano; institucién de la esclavitud). Desde este
punto de vista, el pensamiento de Lucas es muy préximo al de
Pablo. Utiliza el mismo vocabulario de gracia y libertad que marca
¢l paso al Nuevo Testamento, pero lo extiende a la obra y a la
predicacién de Jests continuadas en el ministerio de los apéstoles.
La coordinacién paulina entre Espiritu y libertad est4 también en
consonancia con el Evangelio de Juan y estas palabras dirigidas
por Jestis a los judios: «Vosotros, para ser de verdad mis discipu-
los, tenéis que ateneros a ese mensaje mio; conoceréis la verdad y
la verdad os hari libres» (Jn 8,31-32). La significacién del tema
de la verdad liberadora viene dada en el testimonio solemne que
Jests da de sf mismo: «Yo soy el camino, la verdad y la vida»
(Jn 14,6). Esta es la gracia que devuelve al hombre a su existencia
auténtica. Esta une el conocimiento verdadero y dltimo de Dios
como Padre, la religién efectiva vivida en la fe en quien €l ha en-
viado y la comunién que inaugura y, finalmente, una conducta hu-
manizante, basada en la libertad restablecida por la obra del Hijo.
Esta coherencia entre el conocimiento de Dios, la vida de fe
v la ética se vive de diferentes maneras en las diversas comunida-
des cristianas, tal como testimonian los escritos apostdlicos. Las
posturas no son las mismas cuando se dirigen a paganos conver-
tidos al evangelio, como ocurre en las comunidades paulinas y pa-
pano-cristianas en general (cf., por ejemplo, 1 Pe 2,16; 2 Pe 2,
19-22) o a Iglesias procedentes del judaismo o judeo-helenisticas.
Iin estos medios, de los que tenemos un buen testimonio en la carta
de Santiago, se hablard de la ley de los hombres libres (Sant 1,25;
2,12), reaccionando contra un paulinismo mal entendido (2,14-26),
con interés por acomodar los hechos a la palabra y a la gracia dada.
Dos estilos de predicacién y de reflexién van a marcar a las gene-
raciones siguientes. Uno, de inspiracién judeo-cristiana, incapaz de
apoyarse durante mucho tiempo en comunidades vivas, marcard
profundamente a la teologfa cristiana. El otro, elaborado en con-
frontacién con la cultura pagana, se desarrollard y se diversificard
hasta constituir las dos grandes tradiciones del Oriente y Occidente
cristianos.
Il



II. ECONOMIA DE LA GRACIA Y AFIRMACION
DE LA LIBERTAD EN LA ERA PATRISTICA

1. Las primeras generaciones cristianas

Los primeros escritos cristianos que han llegado hasta nosotros van
dirigidos a comunidades de creyentes, como ocurre con los docu-
mentos candnicos del Nuevo Testamento. La mayor parte estin
muy marcados por las categorfas mentales del judeocristianismo,
aun cuando estén destinados a comunidades pagano-cristianas, como
la carta a los Corintios, de Clemente de Roma . Al igual que las
cartas apostélicas, tienen un doble contenido, kerigmético y pare-
nético, y manifiestan, a veces a ptopésito de un problema concreto,
la estrecha coherencia que existe entre el mensaje del evangelio y
la ética. Al no habetlo sabido apreciar, algunos no han visto en las
exhortaciones de estos autores mds que una vuelta al moralismo am-
biente, sobre todo estoico, y un retroceso en relacién con la teo-
logia paulina. Un estudio mds profundo de los géneros literarios,
del objetivo de cada uno de los escritos y de la estructura de su
pensamiento, echa por tietra estos juicios sumarios. El fin de los
primeros Padres no es articular sistemiticamente un tratado de
teologfa. Cada uno expresa a su manera la precedencia absoluta de
la iniciativa salvifica de Dios en Jesucristo, la gracia que da a las
comunidades y la manera en que se ve comprometida la responsa-
bilidad del hombre.

La Didajé, 10, 6, lo expresa en una aclamacién litirgica: «Que
venga la gracia y pase este mundo». La gracia designa aqui el cum-
plimiento de la promesa mesidnica, realizado en la celebracién eu-
carfstica. Vemos ya aqui algo que formard parte esencial de la re-
flexién sobre los sacramentos, desatrollada en primer lugar a pro-
pésito del bautismo y de la eucaristia. Clemente de Roma designa,
por su parte, la primera consecuencia del advenimiento del don de
Dios hecho a todos los hombres desde una perspectiva universa-
lista: «Tengamos los ojos fijos en la sangre de Cristo v compren-
damos lo valiosa que es para su Padre, pues, derramada por nuestra
salvacién, ha conseguido al mundo entero la gracia del arrepenti-
miento» (carta a los Corintios 7,4; cf. también 12,7; 49,6; 50,2).

Un escrito més tardio, la carta de Bernabé, se mantiene pré-
ximo a estas perspectivas, expresando la interioridad del don de

2 Todos estos documentos estan publicados en la coleccidén «Sources chré
tiennes (éd. du Cerf) y, por lo que se refiere a san Agustin, en la «Biblio-
theéque augustinienne» (ed. DDB). En espafiol se dispone de la edicién bilin-
giie publicada en la BAC.
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Dios: «Es una gracia implantada en vosotros mismos, el don espi-
ritual que habéis recibido» (1,2; cf. 16,6-10). La instruccién sobre
los dos caminos, el de la luz y las tinieblas (18,1-21,9), se aleja de
todo dualismo, en que la suerte de los individuos estarfa determi-
nada de antemano, como en Qumrin o, mds tarde, en el gnosticis-
mo valentiniano.

Ignacio de Antioquia expresa con vigot, en sus cartas, la ins-
tancia de la gracia en cuanto presencia actual de la salvacién y la
alternativa en que coloca al miembro de la comunidad: «O bien
tememos la cSlera futura (cf. Mt 3,7), o bien amamos la gracia
presente: una de las dos cosas. En cualquier caso, que seamos en-
contrados en Cristo, para entrar en la verdadera vida (IgnEf 11,1;
cf. también IgnMagn 8,1; IgnSm 6,2-7,1), sefiala ademds la conse-
cuencia ética y eclesial de la acogida de la salvacién por la fe, pues
la libertad es, en definitiva, un bien escatolégico (Rom 4,3). Sin
embargo, Ignacio no elabora el tema de la libertad y de la respon-
sabilidad de eleccién, como tampoco lo hicieron sus antecesores o
sus sucesores inmediatos. Esa sera la misién de los apologistas.

Entre ellos, el que nos ha dejado un testimonio mds importante
es sin duda Justino. Inscribe su postura cristiana en el contexto
de una basqueda filoséfica de la verdad (cf. Didlogo con Trifén, 2,
1-8, 2) ©. Justino realiza una doble confrontacién, por una parte,
con el pensamiento y la religién pagana, en la Apologia que dirige
al emperador, y por otra, con el judaismo, en su Didlogo con Tri-
Jon. La gracia de Dios, dada a los judios, se ha extendido a los
cristianos (Didl. 78, 10-11). Ademds, frente al pensamiento pagano
y su doctrina del determinismo universal, que sélo dejaba al hom-
bre la facultad de ceder «a lo que nos es superior» ", Justino afir-
ma, con fuerza, la libertad del hombre creado por Dios, capaz de
clegir el bien o el mal y responsable de sus actos ante él (cf. Apol.
I1, 6, 5-6; Apol. 28, 3; 43, 3; lo mismo ocurre en el Digl. 102, 4).
Argumenta sistematicamente contra el fatalismo (Apol. 43, 4-7).
Dios cuenta con la libertad de la voluntad, que motiva la retribu-
cién de nuestros actos (Apol. 28, 2-4).

¥ Véase la edicién de las Apologies, por L. Pautigny (Paris 1904), y del
Dialogue avec Tryphon, por G. Archambault (Parfs 1909).
esta conclusién llega Epicteto en su discusién del problema de la
libertad (Entretiens IV, 1, 107), que corresponde a la postura dominante en
la filosoffa popular, con interpretaciones diferentes segin las escuelas.



2. El desafio del gnosticismo
y el testimonio de Ireneo de Lyon

La insistencia en la libertad del hombte y en su dignidad intentaba
responder a otro desafio, planteado directamente no por la cultura
o el judaismo, sino por un gran movimiento, sumamente activo en
las comunidades cristianas del siglo 11: el grosticismo. Justino pudo
conocerlo, pero fue Ireneo de Lyon quien tuvo la penetracién ne-
cesaria y refutd eficazmente lo que resulté ser una de las afirma-
ciones mds radicales del kerigma biblico. En su obra Contra las
berejias (Adversus Haereses: AH) ", el obispo de Lyon se toma
la molestia de exponer las doctrinas del gnosticismo antes de some-
terlas a una critica rigurosa y pertinente desde el punto de vista de
la razén, de la Escritura y de su tradicién en las comunidades. El
problema principal que intentan resolver los gndsticos es el del mal
y su origen. Luego intentan plasmar la experiencia que tienen de
vivir en el exilio, dentro de un mundo malo. ¢De dénde viene
todo esto? ¢De dénde vienen ellos? ¢Qué salvacién les espera?
Responden a estas preguntas con el relato de una revelacién secre-
ta, que Ireneo nos expone (AH I, 1, 1-I, 8, 5: el mito valenti-
niano) .

Existen, segan él, tres razas de bombres: los terrestres (iden-
tificados con los paganos), los psiquicos (los cristianos de la Gran
Iglesia) y los espirituales (los cristianos gndsticos que han podido
recibir esta revelacién secreta). Su suerte es la siguiente: «(Los
valentinianos) ponen como fundamento la existencia de tres razas
de hombres: pneumdtica, psiquica y terrestre, como fueron Cain,
Abel y Set. A partir de éstas, quieren establecer la existencia de
tres naturalezas no ya en un solo individuo, sino en el conjunto
de la raza humana. Fl elemento tertestre ird a la corrupcién. Fl
elemento psiquico, si elige lo mejor, tendrd descanso en el lugar
del Intermediario; pero si elige lo peor, ird a reunirse con aquello
a lo que se habia hecho semejante. En cuanto a los elementos pneu-

¥ (Cf. la edicién de las «Sources chrétiennes», por A. Rousseau y L. Dou-
treleau, Contre les Hérésies (AH). Cf. nuestro estudio Liberté et grice sui-
vant la théologie d’Irénée de Lyon. Le débat avec la gnose aux origines de
la théologie chrétienne (Friburgo-Paris 1980).

' El mito valentiniano es sumamente complejo, por eso nos limitamos a
sefialar los elementos que tienen interés para nuestra problem4tica. Para situar
su origen, su relacién con la Escritura y su interpretacién, véase nuestro estu-
dio (citado en la nota anterior), pp. 51-86, donde exponemos la estructura
del relato, y las pp. 87-140, donde justificamos nuestra interpretacién del tema
de las tres clases de hombres, decisivo para entender el sentido gnéstico de
la gracia y su minusvaloracién de la libertad. Toda la problemitica de Ireneo
estd condicionada por estas afirmaciones.
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miticos que siembra Achamot (es decir, la Sabiduria exterior al
Pléroma), desde el origen hasta ahora, en almas justas, tras haber
sido instruidos y alimentados aqui abajo —pues son enviados muy
pequefios— vy tras haber sido juzgados dignos de la perfeccién, se-
ran dados como cdnyuges, afirman ellos, a los Angeles del Salva-
dor, mientras que sus almas irdn necesariamente, en el Interme-

diario, a descansar con el Demiurgo por toda la eternidad» (AH I,
7, 5).

La gracia, en este sistema, designa el acto inicial y arbitrario
de Achamot, que «insemina» los elementos pneumdticos en el seno
del cosmos humano. La mediacién salvadora de Cristo, por su patte,
s6lo intenta hacer posible que los pneumdticos reconozcan su ori-
gen pleromdtico. Son salvados «por naturaleza» y no por la activi-
dad del mediador y el posterior compromiso. No obstante, éstos
son necesarios al hombre psiquico para conseguir la felicidad rela-
tiva del Intermediario, pues de lo contrario desaparecerian con los
terrestres, en el abrazo final a que estd destinada toda la realidad
emanada de las pasiones de Sophia.

Al basarse en el testimonio de la Escritura, transmitida en la
Iglesia, Treneo de Lyon denuncia la disyuncién entre el Dios Alti-
simo (situado mds alld del mundo intermediario espiritual y del
mundo superior o Pléroma) y el Creador (Demiurgo del mundo
inferior) (AH III, 6, 1-15, 3) y pone en evidencia la mediacién
salvadora del Cristo tinico, Hijo de Dios que se hace hijo del hom-
bre para recapitular en sf su propia creacién (AH III, 16, 1-23, 8),
rechazando la triple divisién gnéstica de la humanidad y el destino
de las tres naturalezas (AH II, 19, 1-7; 29, 1-3; 35, 4).

En contra de lo que afirma una opinién muy extendida, la teo-
logia de Ireneo sobre la gracia alcanza notable desarrollo; articula
firmemente el sentido paulino, y biblico en general, del don que
Dios nos brinda desde la creacién y, sobre todo, por mediacién del
Verbo, hecho hombre y muetto en la ctuz para nuestra salvacién.
lil tema que agrupa las diversas iniciativas de Dios en beneficio
de la humanidad es el ya tradicional de la economia (cf. Epideixis,
1, 10; Justino, Digl. 87, 5) . A diferencia de lo que ocurre con el
problema de la libertad, al que Ireneo consagra varios capitulos
del AH, el misterio de la gracia aparece tratado a lo largo de toda
la obra conforme a seis grandes perspectivas, enfrentando el testi-
monio de la Escritura con los problemas y la supuesta revelacién

de los gnésticos. En el fondo de su teologia percibimos dos pre-

" Cf. J-P. Jossua, Le salut, incarnation ou mystére pascal (Paris 1968)
51-58.
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guntas, radicalizadas por sus adversarios: ¢Quién es el Dios de
Jesucristo? ¢De dénde viene el mal? El enigma de la condicién
humana se aclara a la luz del anuncio del misterio de Ciisto. Con-
centra en €l la iniciativa de Dios en favor de los hombres y de los
diferentes momentos de su realizacidn, las «economias». Jesucristo
actda, en persona, como revelador suptemo del tnico Dios y Padre
y como revelador del hombre, de su origen, de su condicién y del
destino que se abre ante él. AH establece ante todo el vinculo que
existe entre el orden de la creacién y el orden de la salvacién desde
el punto de vista de su autor tnico y la diferencia existente desde
la perspectiva de los bienes producidos y de los beneficiarios de
la gracia prometida. La sesial de Cand (Jn 2,1-12) le sirve de punto
de partida: «El (Jestis en Cand) mostraba que el Dios que ha hecho
la tierra y le ha ordenado dar fruto, que ha ordenado las aguas y ha
hecho brotar fuentes, ese mismo Dios concede también al género
humano en los dltimos tiempos, y por mediacién de su Hijo, la
bendicién del alimento y la gracia de la bebida: el Incomprensible
a través del que puede ser comprendido, el Invisible a través del
que puede ser visto» (AH III, 11, 5).

Luego, frente a los que afirman que Jestis era sélo hombre, el
obispo de Lyon manifiesta que, por su encarnacién y por la exis-
tencia que ha llevado entre los hombres, el Verbo de Dios era el
dispensador de la gracia de adopcién filial. Ireneo enfoca toda la
reflexién patristica sobre la salvacién como participacion en la vida
divina, como promesa de divinizacién. A continuacidn cita el acon-
tecimiento que transforma las relaciones entre Dios y los hombres
y lo considera como la gracia de una alianza nueva de libertad:
«Los dos Testamentos han sido extraidos (de su tesoro) por un
solo y mismo amo, el Verbo de Dios, nuestro Sefior Jesucristo: es
él quien hablé con Abrahin y Moisés, y es también €l quien nos ha
dado la nueva libertad, es decir, quien ha multiplicado la gracia
que procedia de él» (AH 1V, 9, 1). Desde esta perspectiva, el tema
del crecimiento del hombre y de la humanidad significa que se tiene
en cuenta lo que es concretamente la naturaleza del hombre (AH
1V, 9, 1-2). Se trata de una pedagogia divina para con la humani-
dad, como veremos en relacién con la libertad.

La doctrina valentiniana de las tres naturalezas de la humani-
dad, y su menosprecio sistemético de la libertad, agravaba mds
todavia lo que la reflexién filoséfica y religiosa pagana afirmaba
sobre el destino inexorable reservado a la condicién humana. To-
dos los autores cristianos reaccionaron subrayando el hecho y la
importancia de la libertad para la fe. Ireneo es el primer tedlogo
que aborda el problema a fondo, para situarlo dentro de la eco-
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nomia de la salvacién y como expresién central de la dignidad de
la criatura, hecha a imagen de Dios y depositaria de la promesa
escatolégica de lograr la plena semejanza con él ®. La exposicién
de Ireneo recoge un dato tradicional y supone un debate tanto con
la cultura de su tiempo como con el gnosticismo. Pero tiene una
articulacién original, y la demostracién estd perfectamente integra-
da con la argumentacién del libro IV de AH. Comienza poniendo
en evidencia y definiendo la libertad. La libertad se entiende como
un don inicial del Creador al hombre, al que hace duefio de si mis-
mo y de sus actos, aun cuando no sea él su propio origen. La crea-
cién aparece asi como el establecimiento de una relacién personal
centre el hombre y Dios, que le da «buenos consejos», que él puede
utilizar, sin verse obligado a ello. Lo cual sirve de base a la justicia
y a la bondad del principio de la retribucién.

Ireneo establece esta tesis manifestando el hecho de la libertad
en el designio de Dios, tal como se nos ha revelado, y en la historia
(AH 1V, 37, 2-4). Asi se encuentran interpretadas las exhortaciones
de los profetas, las llamadas del Sefior a la vigilancia y las adver-
tencias de san Pablo en sus cartas. Examina a continuacién el pro-
blema de la extensién de la libertad del cristiano (AH 1V, 37, 4-6).
Ll obispo establece ante todo el cardcter fundamental de la afir-
macién de la libertad y la funda en Dios mismo: «El hombre es
libre en sus proyectos, desde el comienzo, pues también es libre
Dios, a cuya semejanza ha sido hecho el hombre. Ademds, desde
siempre se le ha dado el consejo de seguir el camino del bien, lo
que se consigue obedeciendo a Dios» (AH IV, 36, 5) ¥,

Hay aqui un ataque explicito a la concepcién gnéstica de la
creacién, que sélo ve en ella un proceso de emanacién casi nece-
saria, la expulsién de la pasién insensata de Sophia fuera del Plé-
roma. Para la revelacién biblica, por el contrario, la creacién es
obra de la voluntad libre y benévola de Dios (cf. AH II, 1, 1; 5, 3;
II1, 8, 3; IV, 20, 1; 35, 1). La iniciativa divina da existencia a una
criatura capaz de responder a su Sefior, llamada a entrar en comu-
nién con él; pero también estd en su mano rechazarla. Este poder
de comprometer libremente su existencia es total, pues «el Sefior
ha salvaguardado la libertad y la capacidad de decisién del hombre

¥ Treneo distingue en Gn 1,26 el tema de la imagen, que el hombre no
pierde cuando comete el pecado, y el de la semejanza, que es comunién con
Dios, por ejemplo: AH V, 16, 2 y el estudio de A. Orbe Antropologia de
San Ireneo (Madrid 1969) 89-148.

¥ Cf. también AH 1V, 37, 6, y IV, 38, 4, donde se designa la libertad
como contenido de la semejanza evocada en Gn 1,26; cf. IV, 4, 3 y Démons-
tration de la prédication apostolique, 11.
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no sélo en los actos, sino hasta en la fes (AH IV, 37, 5). La fe
aparece en toda su radicalidad de respuesta a la economia salvifica.
No se entiende como una obra mds, en el mismo plano que las
otras obtras. Representa, més bien, la decisién fundamental que
califica la existencia humana como tal. Esta decisién sélo es posible,
segin Ireneo, gracias a la justificacién y al perdén de los pecados,
conseguidos por Cristo.

Incluso el rechazo del designio divino, el pecado del hombre,
testimonio de su falibilidad, puede tener en la historia de la salva-
cién un sentido «econdémico»: «Dios ha aguantado (la apostasia)
a fin de que, instruido en todos los sentidos, estemos orientados en
todas nuestras cosas y permanezcamos en su amor, habiendo apren-
dido a amar a Dios en los hombres dotados de razén» (AH IV,
37, 7). Es el aspecto negativo y doloroso de la pedagogfa divina,
que Ireneo descubre ya en las palabras de Jr 2,19: «Tu apostasia
te instruye». Su dimensién positiva se manifiesta en «economias»
de la antigua y de la nueva alianza. Iteneo no se imagina una edad
de oro inicial, de la que el hombre cae por su pecado. Por el con-
trario, habla de un crecimiento de la humanidad, que va de la in-
fancia a la edad adulta y de la «costumbre» a la manifestacién de
Dios, posible gracias a la sucesién y al progreso de las iniciativas
salvificas. Muestra luego cémo la creacién da testimonio del poder,
de la sabidurfa y de la bondad de Dios. EI hombre se encuentra
ante una alternativa: elegir el bien, que significa humanizarse y
abrirse a la accién creadora y salvifica de Dios; encerrarse en el
mal, que significa rechazar la iniciativa del Sefior y la vida. La
libertad es el principio absoluto de su determinacién existencial. En
este plano, la intervencién de Dios no se impone al hombre como
necesaria e inevitable ni mutila su capacidad de elegir, sino que
surge como la gracia de una relacién personal cuyo consentimiento
se propone, que emana del proyecto de su existencia y lo estructura.

i

3. La tradicion oriental:
filantropia divina vy libertad humana

La obra de Ireneo de Lyon esboza o desarrolla la mayoria de los
temas que aparecerdn abordados en las tradiciones oriental y occi-
dental de la Iglesia. Las diferencias se basardn en ciertas orienta-
ciones espirituales y en problemdticas originales. Aqui nos limi-
taremos a indicarlas sin entrar en detalles. En primer lugar, con
respecto a la gracia, Oriente insiste més en la economfa universal
de la salvacién, que abre a los hombres los caminos de la diviniza-
cidn por medio de la obra del Verbo encarnado y del Espiritu,
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comunicada en la Iglesia. El hombre, como imagen de Dios, ocupa
un lugar tinico en la creacién. En el designio del Dios que lo ama,
est4 llamado desde los origenes a entrar en relacién de amistad con
él. Aunque es una obra buena de Dios, puede pecar. Esta doble
afirmacién presupone la libertad, que defenderdn todos los Padres.
Fl problema esencial consistird, pues, en demostrar que la gracia
divina no destruye esta libertad, expresién determinante de su
humanidad.

La perspectiva de la economia universal de creacion y recreacion
tiene un cardcter fundamental en Clemente, primer representante
destacado de la escuela de Alejandria. Escribe un poco después de
Irenco y se enfrenta con los mismos problemas planteados por el
gnosticismo. Su fe le lleva igualmente a rechazar la doctrina valen-
tiniana, aunque tenga una actitud menos polémica frente al pro-
yecto de una «gnosis» cristiana y se preocupe por confrontar al
cristianismo con la cultura pagana. Desde el Protréptico afirma la
fuerza liberadora de la gracia divina (I, 3, 2). El Verbo de Dios
«se hizo hombre para ser (para todos) un hombre que ensefia de
qué manera un hombre puede hacerse Dios» (I, 8, 4; cf. IX, 86,
2; XI, 112, 3; 114, 4; Pedagogo 111, 1, 1, 5; 12, 98, 2). No se
trata de perder la condicién humana y de convertirse en otra cosa,
sino de restaurar la «semejanza» concedida por Dios en la creacién
y perdida por el pecado.

Origenes desatrolla en el mismo sentido su teologia de la gra-
cia, insistiendo en la obra de Dios, Padre, Hijo y Espiritu, en pro
de la salvacién y santificacién de todos los hombres (cf. Tratado
de los principios 1, 3, 5-8; 111, 1, 17; Comentario a la carta a los
Romanos V, 3). Consagra un capitulo importante de su Tratado de
los principios al problema del libre albedrio, cuya realidad establece
basdndose en una reflexién antropol6gica y partiendo de testimo-
nios de la Sagrada Escritura (cf. III, 1, 1-24). Su pensamiento
sobre este punto influyé en los Padres de Capadocia, que no intro-
dujeron argumentos nuevos. Basilio de Cesarea y Gregorio de Nisa
elaboraron una antologia de 24 capitulos consagrados al libre al-
bedrio, en su Filocalia de Otigenes (21-27) . El interés principal
de la problematica del alejandrino procede de que aborda frontal-
mente el problema de la presciencia divina y de la libertad humana.
Ni Ireneo ni Clemente profundizaron, en este punto, en la doctrina
de Dios. La presciencia divina consiste en una mirada que Dios
ha lanzado sobre la sucesién de los acontecimientos futuros y, sobre

2 (f. la edicién de E. Junod (SC 226) y la importante introduccién a que
hacemos referencia.
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todo, sobre la libte eleccién de los hombres, por la virtud o por
el mal. Es, por tanto, de naturaleza intelectual, y no interviene,
como agente del mundo, en la concatenacién de las causas, condi-
cién y producto de la actividad libre del hombre. Parece que Ori-
genes intenta argumentar contra el fatalismo estoico, basindose
en los medios platdnicos.

De la misma manera resuelve el problema planteado por las
doctrinas de la fatalidad astral. Sin embargo, con esta perspectiva
resulta dificil articular la presciencia divina con su providencia y
con la teologia de una economfa positiva de la salvacién. Ademds,
dado que el hombre es, indiscutiblemente, la tinica causa del mal,
Origenes ve la razén de ello en una teorfa de la preexistencia de
las almas y de una caida inicial en el mundo de los cuerpos (cf. De
los principios 111, 8, 3-4), que debe m4s al platonismo que a] tes-
timonio de la revelacién biblica.

La crisis arriana, en el siglo siguiente, influird en nuestra pro-
blemitica y llevard a los Padres a precisar la diferencia radical que
existe entre Dios y la criatura. Basilio de Cesarea lo expresa en
una de esas férmulas breves que contribuyeron en gran medida a
clarificar el planteamiento teoldgico: «La criatura participa en la
divinidad por gracia y no por naturaleza» (cf. Hom. sobre la fe:
PG 31, 468 A). Demuestra el libre albedrio del hombre, sobre todo
en relacién con el origen del mal (cf. Hom. sobre el origen del mal:
PG 31, 344s). Sigue asi una tradicién firmemente establecida, que
insiste en que, en la economia universal de la salvacién la gracia
divina no destruye la libertad del hombre. Oriente no pondrd ya en
duda esta conviccién de fe (cf. Gregorio de Nisa, Discurso catequé-
tico, 31); Juan Criséstomo lo subraya en muchas ocasiones (cf.
Hom. sobre Gn 22,1; Hom. sobre Jn 10,1; 46,1; Coment. sobre
Rom 18,5; Coment. sobre Ef 4,2; Coment. sobre Heb 12,3, etc.).
Véase también Juan Damasceno, Sobre la fe ortodoxa, 2, 30.

La lectura de los primeros capitulos sobre el Génesis, uno de
los principales lugares en que se encuentra tratado nuestro proble-
ma, da lugar a toda una reflexién sobre el estado de Adin antes de
la caida y las consecuencias de ésta para la humanidad. Origenes
habfa sido uno de los primeros en invertir la posicién sobria de
Justino y de Treneo, quienes, como san Pablo, se habfan distanciado
de las especulaciones del judaismo alejandrino y rabinico que exal-
taba las perfecciones de los primeros padres. Basilio de Cesarea
enlaza con esta tradicién y enumera los privilegios del hombre en
el jardin del Edén: proximidad con Dios, don de la sabidurfa y
del conocimiento (cf. Hom. 9, 7: PG 31, 344), vida angélica en que
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Adén est4 presente en cuanto ser dotado de un alma perfectamente
unificada, dominadora de sus pasiones y totalmente orientada hacia
el fin (la «semejanza») inscrito en su naturaleza (cf. Hom. sobre el
ayuno: PG 31, 168). Su desobediencia supone para toda la comu-
nidad humana un desorden en su «imagen» y, al mismo tiempo,
la muerte (cf. Tratado sobre el Espiritu Santo X1V, 124). El hom-
bre no pierde su capacidad radical de decidirse por el bien o por
el mal, sino que cae en una esclavitud que obstaculiza la actividad
que le permitiria conseguir su fin. Sélo la economia divina de la
gracia le abre luego concretamente el camino de la divinizacién (cf.
Hom. in Ps.: PG 29, 440) %, Estas especulaciones sobre el estado
original de la humanidad desempefian, con el tiempo, un papel muy
importante en la reflexién teolégica sobre la gracia y la libertad,
sobre todo en san Agustin y en la tradicién de Occidente. Obset:-
vemos, sin embargo, que la tradicién griega, al mismo tiempo que
subraya las nefastas consecuencias del pecado de Adén para la hu-
manidad, refiere el juicio y la posible condena, ante todo, al peca-
do de cada persona, libre y responsable de corresponder a la inicia-
tiva de Dios Z.

En la prolongacién de la crisis arriana, los adversarios de la fe
de Nicea suscitaran la reflexién fecunda de Gregorio de Nisa, que
sabrd hablar del misterio de la trascendencia inexpresable de Dios
y de la comunicacién de su vida al hombre, segin testimonia la
revelacién y la encarnacién del Verbo eterno. Establece la distin-
cién entre la esencia divina, absolutamente incognoscible (ahi en-
contrard su base la corriente de la teologia negativa), y sus ener-
gias, que son las manifestaciones reales que hacen que la vida divi-
na sea accesible y participable por el hombre en la economia sal-
vifica (cf. A. Ablatius: PG 45, 121). Esta teologia serd recogida
y desarrollada por Maximo el Confesor, a propésito de la deifica-
cién del hombre (cf. A. Thalassius 22: PG 90, 321), interpretada
como acto de Dios Todopoderoso, que sale libremente de su tras-
cendencia para salvacién y progreso de los creyentes, sin dejar de
ser esencialmente incognoscible: «El admirable Pablo negaba su
propia existencia y yo sabfa si posefa una vida propia: “Ya no vivo
yo, vive en mi Cristo’ (G4l 2,20). La imagen de Dios se convierte

2 Cf. el excelente trabajo de K. Berther Der Mensch und seine Verwirk-
lichung in den Homilien des Basilius von Cisarea (Friburgo 1974).

2 Cf, A-M. Dubarle, Le péché originel. Perspectives théologiques (Paris
1983) 25-32, que estudia, sobre todo, la postura de Cirilo de Alejandria, y
1. Gross, Entstebungsgeschichte des Erbsiindendogmas, 5 vols. (Munich-Basi-
lea 1969s).
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en Dios por deificacién, disfruta plenamente del abandono de todo
lo que le pertenece por naturaleza (...), porque la gracia del Es-
piritu triunfa en él y porque sélo Dios actda manifiestamente sobre
&l; asi, Dios y los que son dignos de Dios no tienen en todas las
cosas mds que una sola y Unica actividad; o m4ds bien, esta activi-
dad comiin es la actividad de solo Dios, pues se comunica todo
entero a los que, también en su totalidad, son dignos de él» (cf.
Ambigua: PG 91, 1076).

Esta teologfa se desarrollard en la obra de Gregorio Palamas,
en el siglo x1v, y constituird una de las expresiones mds resplan-
decientes de la ortodoxia.

Finalmente, Gregorio de Nisa, tras efectuar esta distincién en-
tre la esencia divina y sus energias, supo expresar, de forma origi-
nal, la manera en que el hombre podia encontrar, en la energia, al
Dios increado mediante una verdadera iniciativa de su voluntad
libre, respondiendo por su amor al amor liberador de Cristo, en
el Espiritu. A diferencia de lo que ocutre en Occidente, como va-
mos a verlo, sin rebajar la trascendencia de Dios hasta la inmanen-
cia del mundo y del hombre, Gregorio de Nisa pudo sefalar la
sinergia en que se comunica la accién del Espiritu de santificacién
y el impulso de la libertad humana hacia la perfeccién, hacia Ja que
s6lo puede prepararse ella misma. La gracia recibida por la fe res-
taura la condicién y el ejercicio de una libertad auténtica.

4. La tradicién de Occidente: La gracia
como forma de salvacién y de liberacion

La tradicién del Occidente latino estd en estrecho contacto con la
tradicién griega desde los primeros momentos. Y el didlogo no se
interrumpira hasta la alta Edad Media. Sin embargo, el interés teo-
I6gico y el planteamiento de los problemas son diferentes. La ori-
ginalidad de la postura occidental se afirma ya en Tertuliano, a
fines del siglo 11, y se confirmard de manera decisiva en Agustin,
enfrentado con el desaffo pelagiano. Digamos para empezar que la
confesién de fe, la experiencia de la rehabilitacién por la gracia, del
crecimiento en la vida nueva, junto con la afirmacién de la libertad
y de la responsabilidad del hombre, son comunes a Oriente y a
Occidente. Definen la identidad de la vida y de las comunidades
cristianas. El contexto sociocultural distinto explica las caracterfs-
ticas de la teologfa latina. El romano es un campesino y conservard
s‘empre ¢l sentido de las fecundidades que escapan a la accién di-
recta del hombre, y que, sin embargo, exigen su colaboracién. El
latino, mds que el griego, se interesa por los problemas pricticos
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de la vida cotidiana. El extraordinario desarrollo del Imperio ma-
nifest$ sus cualidades en la gestién politica de la sociedad y su gran
sentido del derecho en las relaciones humanas, sociales e incluso
religiosas. El cristianismo quedard marcado por todo ello. Quizd
no sea mera casualidad que la mayor parte de los autores latinos
hayan recibido una formacién retdrica directamente orientada por
la vida y la actividad pdblica. Sin querer exagerar las diferencias,
se puede decir que la teologia griega estuvo mds atenta a los mis-
terios de la iniciacién cristiana y al cumplimiento prometido a los
fieles, mientras que los pastores latinos demostraron mayor interés
por los problemas cotidianos de la existencia cristiana, por el ca-
mino a seguir y por el bagaje que debe llevar el peregrino de la
ciudad de Dios. -

Asi, Tertuliano, el primer tedlogo importante de la tradicién
latina, conocedor de las obras de sus predecesores, como Justino
e Ireneo, utiliza los argumentos de éstos contra la religién pagana
en sus discusiones con el judaismo y contra los gnésticos. Sin em-
bargo, se muestra mds dispuesto a desarrollar temas y categorias
procedentes del derecho. Se trata, para él, de anunciar la religién
de derecho divino, que inaugura la relacién justa entre los hom-
bres y Dios, frente a las religiones idoldtricas del Imperio. Dios
revela positivamente los decretos de su voluntad; se manifiesta
como el juez que hace aplicar la ley de que es autor (cf. De la pe-
nitencia, 1; 2). La transgresién de sus decretos constituye una ofen-
sa contra el Sefior, un pecado (culpa o reato) (cf. De la penitencia,
3; 5; 7; 10; 11). Por parte del hombre, se insiste en su respon-
sabilidad y en las condiciones indispensables para la acogida de
una vida nueva. Tiene necesidad de ella, dada su triste condicién,
pero no puede conseguirla con sus propios recursos. El tema cen-
tral de Ja gracia se entenders, por tanto, como la ayuda, el socotro
(auxilium) de una fuerza divina, concedida a todo hombre por
Cristo. La postura de Tertuliano sobre la libertad humana y su
capacidad de iniciativa es semejante a la de los Padres del siglo 1.
Una y otra son condicién de una verdadera responsabilidad. Ade-
mdés, argumentando contra Marcién, el autor africano basa teold-
gicamente la afirmacién en el hecho de que el hombre es creado
libre «a imagen y semejanza de Dios libre» (cf. Contra Marcion
I1, 6, todo el capitulo es importante). Se ocupa en seguida de la
categoria de la naturaleza, a la que contribuyé a introducir en la
antropologfa y en la teologfa latinas: «Solo Dios es bueno por na-
turaleza» (ibid.), a diferencia del hombre que puede llegar a serlo
por sus libres elecciones. El don de la ley, lejos de limitar la liber-
tad, la resalta, ya que cada uno puede obedecerla voluntariamente
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o, por el contrario, violarla, En consecuencia, la posible transgre-
sién se imputa al hombre mismo y no pone en tela de juicio la
bondad, la sabiduria o el poder del Creador.

Analizando la relacién entre la gracia renovadora de Cristo y
la libertad del hombre, Tertuliano se orienta hacia una expresién
bastante diferente de la sinergia griega, y plantea, de forma signi-
ficativa, la subjetivacién de la problemitica, que desarrollard mds
a fondo san Agustin. En su tratado Del alma 21, 6, Tertuliano
llega a precisar, contra los valentinianos, la relacién nueva esta-
blecida por la obra de Cristo entre la naturaleza y la gracia: «Tal
serd la fuerza (vis) de la gracia divina, mds poderosa que la natu-
raleza, que tiene sometida en nosotros la capacidad de libre elec-
cién». El hecho de la gracia es esencialmente interior al hombre
y su poder inclina a la libertad en el sentido del bien, sin que inter-
vengan la coaccién o la necesidad. La posibilidad de cambiar forma
parte de la naturaleza de una libertad creada. La transformacién
realizada por la iniciativa divina interviene en el plano de una natu-
raleza que aquélla no suprime ni aliena, sino que cura y endereza
de tal manera que puede realizarse de verdad y llegar al fin que se
ha prometido. Asi, frente a la teoria de las naturalezas heterogé-
neas, preconizada por los discipulos de Valentin, Tertuliano sub-
raya el hecho de que es la tinica naturaleza humana, cuya libertad
es su bien propio, desde esta perspectiva, la que se ve transforma-
da por la ayuda tnica e indispensable de la gracia de Dios en Jesu-
cristo.

Cipriano de Cartago no aborda de forma explicita el problema
de la gracia y de la libertad, pero nos brinda un relato de su con-
versién al cristianismo que describe de forma ejemplar la accién
de la gracia divina y de sus efectos en su existencia, en términos
que prefiguran sorprendentemente el testimonio agustiniano (véase
Ad Donatum, 4).

Agustin de Hipona (354-450) ocupa un lugar excepcional en
la elaboracién e historia de la problemdtica occidental de la gracia
y la libertad. Su obra es una de las mds importantes que nos ha
legado la antigiiedad cristiana, y su herencia ejerce una influencia
duradera en la Edad Media y en la época moderna. Su pensamiento
y su lectura del testimonio evangélico son objeto de sucesivas in-
terpretaciones. Sus tomas de postura, fundamentales en lo que a la
gracia se refiere, alimentan tradiciones muy diferentes y desempe-
fan un papel decisivo en el siglo xv1, cuando se produce la Refot-
ma. Su itinerario personal nos es conocido por la abundancia de
escritos que jalonan toda su carrera. La obra de Agustin evolucio-
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na al ritmo de su maduracién filoséfica y religiosa, de las sucesivas
responsabilidades que tiene que asumir y, sobre todo, de los pro-
blemas con que se enfrenta. No deja de profundizar, corregir y
comprometerse, a veces contradiciendo sus convicciones anteriores.
Lo comprobaremos, sobre todo, en relacién con su concepto de la
libertad y con la importancia que atribuye al libre albedrio en la
existencia humana. A las puertas de la madurez realiza una opcién
filoséfica de la que ya no se apartard: el neoplatonismo. Esta opcién
tendrd una influencia decisiva para la tradicién teolégica medieval,
incluso para la que toma como base el aristotelismo renacido en
el siglo x111. Sin embargo, la experiencia de la conversién al cris-
tianismo y la lectura de la Sagrada Escritura constituyen el funda-
mento de su interpretacién de la iniciativa de Dios en la historia
y de la situacién del hombre frente a la salvacién ofrecida en Jesu-
cristo.

En su punto de partida, la reflexién de Agustin sobre la gracia
y la libertad estd animada por el interrogante, para él radical y
existencial, del origen del mal. La perspectiva est4 orientada por la
bisqueda de la sabidurfa, fuente de la libertad. En sus primeros
escritos, Agustin no se ocupa de la voluntad humana en cuanto
tal, como fuente de la falta, sino que intenta integrar el fenémeno
del mal en una explicacién metafisica de conjunto, de orientacién
platonizante (cf. Del orden 11, 4, 12-13): el mismo mal contribuye
a la armonia del universo y de las sociedades humanas. Por otra
parte, adopta la teoria aristotélica que interpreta el mal como pri-
vacién de ser, tal como lo habia hecho antes Plotino (cf. Exnéadas
I, 8, 3-5). Pero si bien el mal es una nada ontolégica, el problema
de su origen sigue en pie y constituye una realidad, un hecho, para
la conciencia humana. Este es el terreno en que se va a situar la
investigacidén, Tras haber subrayado que no pertenece a la natura-
leza humana, sino que surge por el acto de una voluntad libre (cf.
Sobre la religion verdadera, 14, 27), Agustin intenta comprender
lo que significa decidirse por el mal. Como cristiano, llama a tal
decisién pecado, y en su tratado Sobre el libre albedrio 1, 16, 35,
esboza la famosa descripcién, claramente influida por la estructura
platonizante de su ontologfa: «Cada uno, cuando peca, se aleja de
las cosas divinas y verdaderamente duraderas, para volverse hacia
las cosas cambiantes e inciertas».

De ahi se deduce la clara afirmacién de la voluntad como ins-
tancia antropoldgica original sin la cual no habria responsabilidad.
La argumentacién es tradicional. Lo fundamental de ella aparece
ya en Cicerdn, Tratado sobre el destino X1, 25, cuando cita la
critica de Carnéades contra los epicdireos y sefiala la causalidad
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especifica del movimiento voluntario. Agustin no volverd a ocu-
parse de este punto, a pesar de que es utilizado por los pelagianos,
precisamente para oponerse a €l

La lectura de la carta a los Romanos y de la carta a los Galatas,
a la que Agustin se consagra intensamente al comienzo de su mi-
nisterio presbiteral, reorienta su problemdtica de la gracia y de la
libertad en funcién del kerigma evangélico: articula los temas de-
finitivos de su pensamiento mucho antes de la crisis pelagiana. Se
trata, por una parte, de la relacién entre el amor y el bien hacia
el que tiende, y por otra, de la relacién que se establece entre la
gracia de Dios en Jesucristo y la voluntad del hombre. El orden
de la gracia no entra en competencia con la libertad de accidn, le
es inmanente, pero la gracia es necesaria para realizar la justicia.
Se advierte, sin embargo, una evolucién en la manera de presentar
la voluntad: los primeros didlogos insisten en la razén y en la con-
templacién, mientras que, a partir de la obra sobre las Costumbres
de la Iglesia catdlica (cf. 1, 8, 13), el amor y, mds en concreto, la
caridad estdn en el centro de su bdsqueda.

Es Pelagio, monje lego procedente de Bretafia y exegeta activo
residente en Roma desde 384, quien le obliga a endurecer sus pos-
turas dogmdticas. Los dos protagonistas tienen puntos de partida
diferentes y no se dirigen al mismo medio. El proyecto de Pelagio
consiste ante todo en exhortar a los cristianos que tienen una vida
y una exigencia evangélica y espiritual profundas a progresar en
el seguimiento de la llamada de las bienaventuranzas. Los destina-
tarios de sus obras pertenecen a las capas dirigentes de la sociedad
y detentan una parte importante de las responsabilidades politicas,
econdmicas y religiosas del Imperio. Agustin, por su parte, ejerce
su labor pastoral dentro de la Iglesia de Hipona, formada por co-
munidades muy mezcladas, a las que predica de forma periédica,
y a las que «debe advertir, corregir, edificar, y por las que se pre-
ocupa mucho», tal como reconoce en un sermén con ocasién del
aniversario de su ordenacién episcopal (cf. Sernz6n [Frangip.1 1, 4).
Estas circunstancias contribuyen a explicar también la evolucién de
la disputa pelagiana, en la que, paso a paso, los discipulos de Pe-
lagio y de Agustin sitdan el debate en tersenos que les eran ajenos.
Ademids, pensamos que la doctrina de Pelagio, tal como es expuesta
en los escritos auténticos, refleja una espiritualidad y un interés
ético que no son bdsicamente contrarios al evangelio. En cambio,
las posturas de algunos de sus discipulos y las conclusiones dogmi-
ticas a que llegan no son compatibles con el testimonio de la Es-
critura ni con el modo en que ésta es recibida en la vida de la Igle-
sia. Eso es lo que condenardn los concilios, de la misma manera
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que no canonizaran la teologia de Agustin, sino la expresién autén-
tica de la fe, tal como debia y podia enunciarse en el contexto de
este conflicto suscitado en torno a la naturaleza y la gracia.

En el centro de la antropologia teolégica de Pelagio destaca una
comprensién muy elevada de la naturaleza humana creada a su ima-
gen por un Dios bueno y justo, dotada de razén y de libertad. Esta
conviccién de la fe se verifica en la capacidad y exigencia que tiene
de determinarse voluntariamente hacia el bien o hacia el mal. Esta
doctrina conecta con la gran tradicién teoldgica, como aparece ex-
presada en Justino e Ireneo y luego en la tradicién oriental y en
Occidente, en Tertuliano e incluso en las primeras obras de Agus-
tin. Serfa un error y un anacronismo total hablar, a este respecto,
de humanismo estoico. El hombre es radicalmente responsable de
si mismo, y el pecado, aun cuando lleve a la esclavitud y a una
rebelién destructora contra el Creador, lejos de aniquilar la libertad,
es su triste manifestacién. La gracia designa, para el asceta bretén,
ante todo y concretamente, el don que Dios hace al hombre de su
existencia libre y responsable, y también la comunicacién de su
designio y de la expresién de su voluntad en el mandamiento del
paraiso y luego en la ley de la alianza.

Pelagio caracteriza al hombre, en su condicién de criatura, como
ser esencialmente adulto, emancipado, segin dice su discipulo Ju-
lizn de Eclano, «en razén de la libertad que posee, de tal manera
que pueda cometer el pecado o, por el contrario, alejarse de él»
(cf. Agustin, Op. imperf. contra Julianum 1, 78). El lenguaje juri-
dico romano de la emancipacién corresponde a la tradicién latina,
que considera la relacién con Dios como un entramado de derechos
y deberes, teniendo siempre en cuenta la distancia infinita que exis-
te entre los dos interlocutores. El hombre es verdaderamente sujeto
de derechos, lo mismo que lo es de deberes. Dios, bueno y justo, le
da la posibilidad de cumplitlos; de lo contrario, apareceria como
arbitrario, injusto e irracional, al formular exigencias que no se
pueden satisfacer. La infraestructura de esta ética teoldgica es muy
préxima a la moral de la alianza, tal como aparece descrita en el
Deuteronomio, acentuando el cardcter juridico de la expresién, ya
presente en el Antiguo Testamento. Se utiliza un sentido nuevo
de la persona individual, de su «autonomia», fruto del ahonda-
miento en el concepto de persona elaborado por la teologfa trini-
taria durante la crisis atriana. Pero el ntcleo de la reflexién pela-
giana no es de alcance metafisico, sino ascético. Llega a afirmar, en
contra de Agustin, que, si el hombre lo quiere, la libertad es capaz
de no pecar y de guardar los mandamientos. Pelagio lo explica en
una férmula que expresa la situacién de una libertad cteada: Dios

12
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da al hombtre, in natura (orden de la creacién y total dependencia,
en este sentido, de la criatura con relacién al Creador), el poder
de elegir el bien o el mal; sdlo del hombre depende quererlo (orden
de la decisién) y, por tanto, el mérito de querer elegir y hacer el
bien (orden de la accidén) (cf. en Agustin, Sobre la gracia de Cristo
1, 4-5, que resume el libro 111 de Pelagio Sobre el libre albedrio).
Los discipulos de Pelagio sacan de aqui conclusiones que suscitan
en Africa una violenta controversia sobre la necesidad del bautismo
de los nifios, practicado desde hacia dos siglos; las consecuencias
del pecado de Adén, la predestinacién y, en una segunda fase del
debate con Julidn de Eclano, el problema del matrimonio y de la
bondad del deseo vivido a través de los cuerpos.

La importancia de la doctrina de Pelagio parece residir en que
fundamenta y articula los 4mbitos de la existencia en que el hom-
bre, dotado de libertad, puede y debe poner en prictica proyectos
de vida y de sociedad; estd orientado por la palabra de Dios y
tiene personalmente la responsabilidad de elaborar esos proyectos.
En este sentido, es una llamada a la libertad y a la responsabilidad
ante el evangelio. Implica una voluntad decidida de reforma per-
sonal y eclesial. El desarrollo de la gran Iglesia, desde mediados
del siglo 111, y el deterioro de las condiciones de vida socioecond-
micas en el Imperio, en el siglo v, justifican la reaccién de los pe-
lagianos, pero en seguida aparece, ante la mayoria de los pastores
occidentales, como elitista y discriminatoria. Ademds, frente a la
primera situacién, el pensamiento de Agustin integra muy mal esta
perspectiva de su visién de la realidad humana y social, marcada
siempre por su trasfondo neoplaténico. ¢Cémo admitir una auto-
nomia afirmada no sélo en el plano de los valores del espiritu, sino
también en la direccién de las necesidades y del deseo del hombre?

Sin embargo, la reflexién teolégica y cristolégica de Pelagio estd
descaminada en la medida en que lo trdgico de la experiencia del
pecado, su dimensién transpersonal, quedan ocultos por la exalta-
cién de las fuerzas de la naturaleza y del esfuerzo ascético para
conseguir la perfeccién (cf. Pelagio, Carta sobre la posibilidad de
no pecar, 4, 2, donde cita Mt 5,48, y Agustin, De la perfeccién de
la justicia bumana, 5, 17). La deficiencia cristoldgica es todavia
més evidente. La cruz de Cristo y la redencién no aparecen como
el acontecimiento tnico y central de liberacién del pecado y de la
muerte que anuncia el kerigma evangélico. Pelagio tiende a reducit
el alcance del advenimiento de Jests al testimonio ejemplar del
amor de Dios ofrecido por el Logos encarnado, a la proclamacién
del designio del Padre y de la ley que él ha establecido, y no sub-
raya la importancia permanente de la relacién de cada creyente, en
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su libertad, con el Cristo presente en el hombre y en su Iglesia
por el Espiritu. En consecuencia, la necesidad absoluta de la gracia
de la justificacién y la gratuidad de la iniciativa divina quedan re-
legadas a un segundo término y condicionadas por la afirmacién
primera de la libertad y de la capacidad del hombre de obedecer a
Ia ley de Dios y de recibir la recompensa de la salvacién debida al
mérito de quien sigue decididamente a Cristo. Finalmente, los pela-
gianos rechazardn la doble predestinacién, la salvacién para unos,
la condenacién para otros, oponiendo a esta doctrina la de la pres-
ciencia de Dios, el cual otorga la gracia que nos libera de la im-
piedad y de la eleccién, en el sentido en que ellos la entienden,
tomando como base la previsién de nuestros futuros méritos. En
este punto, llevardn a cabo un endurecimiento de la teologia agus-
tiniana que no serd admitido por los concilios y los sinodos de los
siglos siguientes.

Agustin rechaza la doctrina de los pelagianos en dos obras im-
portantes, escritas en el 411 y 412: Sobre los castigos v la remi-
sién de los pecados y sobre el bautismo de los nifios y Sobre el
espiritu y la letra, que es su continuacién. Ataca la opinién de los
que dicen que el hombre puede, por si solo y con la sola fuerza de
su voluntad, alcanzar la justicia perfecta o incluso tender hacia
ella. Para ello necesita la ayuda (awxiliurz) de Dios (Sobre el es-
piritu y la letra 11, 4). Esta no consiste solamente en el don del
libre albedrio y en una ensefianza exterior que revela la manera
de vivir conforme a la voluntad de Dios. Para vivir segiin la jus-
ticia, el hombre debe recibir también el Espiritu de Dios, que de-
trama en su corazén la alegria y el amor del Sefior. Esta es la tesis
central de Agustin: la gracia exterior, las mediaciones histéricas
de la salvacién, son insuficientes para transformar la condicién del
pecador, cuya libertad sélo es capaz de elegir el mal y el pecado
(ibid. 111, 5). Hace falta una gracia interior que no es otra que el
amor de Dios (caritas Dei) derramado en nuestros corazones (cf.
Rom 5,5, texto central de la teologfa agustiniana de la gracia). Este
amor no puede ser merecido por nuestro libre albedrio ni tener
su origen en €, tal como demuestran la impiedad y el pecado uni-
versales, denunciado por san Pablo al comienzo de la carta a los
Romanos. Lo recibimos del Espiritu Santo. Sin €1, la ensefianza de
la economia de la salvacién no es mds que letra que mata (cf. 2 Cor
3,6).

El obispo tiene conciencia, al término de su demostracién, de
que la gracia que transforma el corazén del hombre no deja casi ini-
ciativa a la voluntad, cuya actividad propia, lo mismo que la fun-
cién de la ley del AT, no conduce mds que al pecado y al cono-
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cimiento del pecado. Sin embargo, afirma que «el libre albedrio
no es eliminado por la gracia, sino restablecido, pues la gracia sana
la voluntad, a través de la cual es amada libremente la justicia»
(XXX, 52). En el contexto antipelagiano se pone el acento en la
accién divina interior y de por si irresistible, en armonia con la
teorfa de la predestinacién. El acto de la voluntad se expresa en el
consentimiento y en la adhesién a la presencia justificante de la
gracia de Dios.

Esta postura subestima, sin embargo, las mediaciones objetivas
de la economia de la salvacién, que abren un campo a la iniciativa
del hombre llamado a responder a la vocacién que recibe a través
de Cristo y del ministerio de la Iglesia. Acentiia la pasividad de
una adhesion que tiende a identificarse con el acto por el cual Dios
se hace inmediatamente presente a la voluntad del hombre para
transformarla (cf. Sobre la gracia y el libre albedrio, 41). Por el
contrario, Agustin discierne, partiendo de la experiencia de su con-
versién, la temporalidad interna que surge en el encuentro libera-
dor del Otro y de los otros (cf. Confesiones X1, 13-29). Est4 cen-
trada en el presente (presente del pasado pecador vivido como per-
donado y presente de la existencia futura con Dios) y, por tanto,
es esencialmente relativa al deseo, a la voluntad capaz de elegir y
simultdneamente limitada y cualificada por el objeto en que en-
cuentra su alegtia. Desde esta perspectiva, el comienzo (el don
divino) y el fin (bienaventuranza) escapan a la iniciativa del hom-
bre, al tiempo que le permiten producir actos con los cuales se hu-
maniza,

En su discurrir hace intervenir Agustin tres instancias que con-
tribuyen, cada una a su manera, a su comprensién original de la
libertad de la existencia y de las condiciones concretas en que se
pone de manifiesto. La instancia psicolégica de la experiencia: el
hombre, aun cuando pueda conocer por su inteligencia la voluntad
de Dios y el sentido que ésta confiere a sus actos, se encuentra in-
capaz de realizarla si no es con la ayuda interior de la gracia. La
instancia de la revelacién que explica esta imposibilidad de la na-
turaleza herida que heredamos desde Adén, y que, sin suprimir el
libre albedrio, lleva al hombre a actuar siguiendo los impulsos de la
concupiscencia (cf. Carta 186): promete el don del Amor en per-
sona, del Espiritu de Jests y del Padre, que transforma el corazén
y lo libera del peso contrario del deseo desmesurado de las cosas
terrestres, del orgullo y de la ignorancia. Y, finalmente, la instan-
cia reflexiva, que no aparece explicitamente en sus Gltimos escritos,
pero que subyace a su ontologia y a su antropologia, la del an4lisis
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neoplaténico de las relaciones entre la libertad y la voluntad. Agus-
tin adopta la actitud de Plotino, quien muestra que el alma es libre
cuando tiende al Bien, sin obsticulo, por mediacién de la inteli-
gencia. Sin embargo, el Obispo de Hipona se distancia de Plotino
cuando insiste en la causalidad propia de la voluntad atraida por
el bien mis que en la inteligencia. Describe de distinta manera el
advenimiento de la libertad, haciendo referencia a los aconteci-
mientos de la historia cristiana de la salvacién y al encuentro de la
gracia de Dios en Jesucristo,

En Africa, el debate con los pelagianos da lugar al XVI Con-
cilio de Cartago (418), que hace el balance de la controversia. Afir-
ma la necesidad absoluta de la gracia divina para la justificacidén.
Las decisiones de esta importante reunién regional son aprobadas
por una carta del papa Zésimo, dirigida, ese mismo afio, a todas las
Iglesias de Oriente. Esas decisiones constituyen la base de la inter-
pretacién de la doctrina de la justificacién en Occidente, en el con-
texto del debate suscitado. La influencia de Agustin es decisiva,
aunque no se adopte su teologia (resumida en 12 proposiciones en
la Carta 217, 16), como ya hemos sefialado. El canon 3 precisa que
la gracia que justifica al hombre, por nuestro Sefior Jesucristo, no
vale tnicamente para la remisién de los pecados cometidos, sino
para ayudar a no cometerlos; el canon 4 desarrolla este aspecto
positivo de la gracia que da lucidez y fuerza para cumplir nuestro
deber con amor.

En la segunda fase de la lucha antipelagiana se produce el en-
frentamiento entre Agustin y un joven discipulo de Pelagio, expul-
sado de Italia en el 418, tras la condena oficial de Celestino: Juliano,
obispo de Eclano (383-454 aproximadamente). La controversia pro-
voca el repliegue del Obispo de Hipona a posiciones doctrinales
sumamente rigidas acerca del pecado original y de la predestina-
cién, dos temas con amplias repercusiones en el cristianismo oc-
cidental.

La obra de Agustin demuestra, hasta el final, su interés por
presentar la libertad como dimensién esencial de la existencia hu-
mana. Algunos intérpretes lo acusan de no hacerlo mds que de ma-
nera formal, de tal suerte que resulta vacia de todo contenido o
secundaria con respecto a la de la gracia de Dios. La doctrina de
la predestinacién y del don de la perseverancia final, en su formu-
lacién extrema, les da la razén. Pero de esa manera se olvida el
contexto de la experiencia cristiana, al que tanta atencién prestd
¢l Obispo de Hipona (pensemos en las Confesiones, de las que nunca
se retracté el anciano obispo, sino que sigue recomendando su
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lectura; cf. Carta 231, 6) y al que se consagré como pastor infati-
gable de sus comunidades y como testigo de la gracia de Dios.
Intentando expresar la relacién entre la gracia y la libertad en la
fe que justifica y en la caridad, afirma al final de su vida: «Creer
y actuar siguiendo el bien, es decir, vivir en la libertad, son cosas
que estdn en nuestra mano debido al (libre) albedrio de la voluntad,
pero que al mismo tiempo nos son dadas por el Espiritu de fe y
de caridad» (cf. Sobre la predestinacion, 7).

No nos hallamos ante una simple yuxtaposicién ni ante una si-
nergia al estilo de la tradicién oriental, sino ante la confesién del
misterio de la trascendencia del totalmente Otro, que entra, por
su Hijo y por su Espiritu, en la historia de los hombres para libe-
rarlos de una esclavitud insuperable y permititles vivir la libertad
a la que les destina su benévolo designio de amor. Existe una sub-
ordinacién total de la naturaleza y la existencia humana a la accién
de Dios, entendida por €l dentro del esquema neoplatdnico de la
participacién y, simultdneamente, una afirmacién de la responsabi-
lidad personal que se ejerce, tal como habia formulado ya Cipriano
de Cartago, en una cooperacién consecuente del hombre con la gra-
cia de Dios. Agustin va més lejos en su reflexién antropoldgica y
abre el camino a una profundizacién en la idea de la libertad como
dimensién fundamental de la existencia humana, El doctor de la
gracia ha puesto su condicién y fundamento en la iniciativa de
Dios y en la economia de la salvacién comunicada por el dnico me-
diador entre el Padre y los hombres, Jesucristo nuestro Salvador.

La doctrina agustiniana de la gracia estd inspirada sobre todo
en la tradicién latina que él lleva a su cumbre y sistematiza siguien-
do el dictado de su propio genio y su forma de entender la Escri-
tura. Se ha elaborado casi al margen de la tradicién de la Iglesia
oriental, que Agustin sélo conoce indirectamente a través de Ter-
tuliano y sobre todo de Ambrosio de Mildn, ferviente lector de
Origenes y de los Padres capadocios. Sélo al final de su vida, en
sus respuestas a las comunidades mondsticas que le preguntan por
las consecuencias de su teologia de la gracia, se produce en realidad
una confrontacién con la teologia oriental, cultivada por cristianos
que vivian en Occidente, siguiendo las caracteristicas y los intereses
espirituales de la tradicién latina (la obra de Ambrosio, en el con-
texto pastoral de su cargo episcopal, realiza una accién semejante).
De este encuentro nace la tradicién agustiniana histdrica, que signi-
fica para la Iglesia de Occidente la recepcién critica del pensamien-
to y de la obra del Obispo de Hipona: Juan Casiano (siglos 1v y v),
Préspero de Aquitania, Cesdreo de Arlés y la preparacién del
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IT Concilio de Orange (529), y Gotescalco, en el siglo 1x, que en-
durecerd la doctrina de la predestinacién *.

Sin embargo, una corriente importante de esta problematica,
iniciada a partir de la tradicién agustiniana y heredada por la Edad
Media, se manifiesta en la individualizacion, y hasta en la psicologi-
zacién, del acontecimiento de la gracia que alcanza al hombre en su
interior. Donde Agustin mantuvo siempre el establecimiento de
una relacién nueva de Dios con el hombre, que transforma su co-
razén, los discipulos reducen el campo de la reflexién teoldgica al
problema de la ayuda, del auxilio que la gracia proporciona al
hombre. De ahi el peligro, no siempre evitado, de considerar la gra-
cia, ante todo, como un medio de salvacién, dado en un momento
preciso de la existencia y no ya como el encuentro liberador en que
se perdona el pecado del hombre y se llega a una comunién reno-
vada con Dios y con los demds. El acontecimiento de la gracia no
tiene lugar en el orden de los medios; procede de nuestro destino
como persona liberada, que vive en la comunidad libre de la Igle-
sia, solidaria de un mundo y de unas sociedades que experimentan
el deseo de justicia y de liberacién.

III. PERSPECTIVAS Y ORIENTACIONES

En la Edad Moderna, el problema de las relaciones entre la gracia
y la libertad experimenta una notable transformacién histdrica. En
efecto, el problema aparece vinculado a la aparicidn del individuo
y de la conciencia de su autonomia. En esta época se produce una
inversién de las perspectivas: en la Antigiiedad cristiana, la gracia
habia podido significar una aportacién original a la afirmacién del
individuo frente a las imposiciones de la sociedad y de un destino
ciego. Tras varios siglos de cristianismo, esta misma necesidad de
la gracia se interpreta cada vez mds como una amenaza contra la
reivindicacién de autonomia individual. Esto se hace de forma cada
vez mds consciente. Pico de la Mirdndola lo anuncia claramente a
finales del siglo xv, cuando parafrasea los primeros versiculos del
Génesis y pone estas palabras en boca del Creador: «No te hemos
dado, joh Adédn!, ni un lugar determinado, ni una figura propia,
ni ningdn don particular, a fin de que el lugar, la figura y los dones
que td puedas desear los adquieras segin tu deseo y tu juicio. La
naturaleza determinada de las otras realidades estd limitada por
leyes que hemos prescrito personalmente; td, que no conoces nin-

3 (Ct. J. Gross, op. cit., I1.
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gdn limite, determinards por ti mismo tu propia naturaleza, por
Ja voluntad (arbitrio) que he puesto en tus manos (...). Td podrés
degenerar y convertirte en formas inferiores, como los seres sin
razén; podrds regenerarte en una forma supetior, como son las
realidades divinas, mediante el juicio de tu espiritu (animus)» *.

Sin embargo, la discusién de Erasmo en el De libero arbitrio
(1524), junto con la réplica de Lutero en el De servo arbitrio
(1525), anuncian un dificil didlogo de la teologia dominada por ¢l
agustinismo con la modernidad, En el siglo x111, cuando comienza
el «tiempo de las reformas» (P. Chaunu), santo Tomds habifa avan-
zado ya sanos principios: «La gracia supone la naturaleza; no la
suprime, sino que la perfecciona». Sin embargo, parecen haber
perdido fuerza ante una controversia que tiene tanto de cultural,
social y politica como de religiosa. Las disputas sobre la gracia,
sobre todo desde finales del siglo xvir con la Concordia de Molina
(1588) —que concede mucha mds importancia al libre albedrio—
y la efervescencia extraordinaria que provocard la publicacién del
Aungustinus, en 1640, son clara demostracién de la enorme sensi-
bilidad existente ante todo lo que tuviera que ver con una reivin-
dicacién de autonomia, al igual que la tenaz supervivencia del te-
mor ante las consecuencias de la responsabilidad personal (en espe-
cial el destino posterior a la muerte, la importancia del purgatorio
a partir del siglo xi11, etc.).

Quiz4 las disputas sobre las relaciones entre naturaleza y gracia
adquieren tanta actualidad en el siglo xvir porque coincide con un
periodo en el que el cristianismo occidental ve cémo se modifican
profundamente su influencia social, sus instituciones y sus creen-
cias, al mismo tiempo que se anuncian diferentes formas de secu-
larizacién. Se comienza una nueva etapa con la Revolucién francesa
y las diferentes revoluciones que se suceden hasta las guerras de
liberacién y los movimientos de emancipacién o de defensa de los
derechos individuales. Los cristianos y las Iglesias se ven en la ne-
cesidad de demostrar con sus comportamientos y su prictica que
la libertad cristiana es una «libertad liberadax.

Desde un punto de vista filoséfico, la reflexién kantiana con-
sagra Ja autonomia definiendo la identidad de la libertad y del acto
por el que se enuncian las normas morales . Hegel elabora, hacia

* Discours sur la dignité de I'bomme (1486), ed. de E. Garin (Florencia
1942) 104-106.

® Fundamentos de la metafisica de las costumbres (1785) pérr. ITIL. Cf. el
magnifico andlisis de la corriente ética de nuestro problema realizado por
B. Quelquejeu, De deux formes, autoritaire et autonome, de la conscience
morale: RSPhTh 65 (1981) 233-250. :

Perspectivas y orientaciones 185

el afio 1830, en sus Lecciones sobre la filosofia de la bistoria, la
idea del progreso en la conciencia de la libertad, llegando a presen-
tar la historia como realizacién del Espiritu. Esta totalizacién es
denunciada en seguida por Kierkegaard en nombre de la realidad
del individuo libre. Poco después se pone en tela de juicio esta
libertad demasiado idealista ante la revalorizacién de los condicio-
namientos histéricos, econémicos, psicolégicos y biolégicos . Sin
embargo, sin la afirmacién de la libertad, el hombre no tendria
interés por emprender nuevas cosas, ni responsabilidad de sus ac-
tos, ni razones para esperar. La libertad sigue siendo el concepto
que, a pesar de su complejidad, recapitula todo proyecto humano.

El anuncio de la gracia divina hace que este proyecto se pre-
gunte: un mundo que no fuera méds que la proyeccién de los deseos
humanos, demasiado humanos, ¢no estaria condenado a la confu-
sién de Babel? ¥ El anuncio que Jesis hace del reino, su compor-
tamiento y el perdén de los pecados, ¢no obligan al mundo a des-
plazar el centro fuera de si mismo y a pensar en otros caminos de
desarrollo, poniendo en tela de juicio sus callejones sin salida? *
Quizd por este motivo la profundizacién religiosa y teolégica de
la libertad sigue siendo una tarea fundamental de nuestra época.
Cuando menos, hemos demostrado que el problema es antiguo y
que dependemos de una problemitica histdrica, algunos de cuyos
puntos ya han sido esclarecidos, pero que debemos volver a pensar
en un contexto nuevo. En efecto, hoy tenemos mucho mds interés
por las mediaciones psicoldgicas, econdmicas, politicas, juridicas y
culturales de la libertad. En los capitulos siguientes expondremos
oportunamente estos datos. Con todo, podemos avanzar, ya desde
ahora, que las relaciones entre gracia y libertad sélo se entienden
en la experiencia creyente en que cada uno se ve a la vez como
libre y responsable de las consecuencias de un comportamiento
ético, cuya autonomia se halla en el hombre y también como entera-
mente deudor ante Dios de la vida que se le ha confiado. Desde
este punto de vista, nuestra mentalidad moderna encajaria mejor
con la concepcién oriental de una simergia entre libertad humana
y energia divina, en la cual cada interlocutor desempefaria plena-
mente su papel sin intentar definir la parte que corresponde a cada
uno.

% Cf, las investigaciones de E. Morin, Le paradigme perdu: la nature
bumaine (Paris 1973), en E. Morin/M. Piattelli-Palmarini, L’unité de I'bomme.
I11: Pour une antbropologie fondamentale (Paris 1974).

7 Cf. H. Legrand, La redlizacién de la Iglesia local, en Iniciacién 111.

% Cf. B. Lauret, Cristologta dogmitica, en Iniciacidn... 11, 247-408.
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CAPITULO 1I

CONCIENCIA Y LEY

[JEaAN-MARIE AUBERT]

INTRODUCCION

La unién de las palabras «conciencia» y «ley» puede parecernos
hoy algo paradéjico; incluso evocan diversos mundos de ideas y
resonancias afectivas opuestas. En efecto, ¢no es la conciencia el
lugar més intimo e inviolable de la persona, el lugar en que ésta
se afirma en su autonomfa y en su libertad, en su singularidad y
en su responsabilidad? ¢No es la ley, por el contrario, sinénimo de
todo lo que sobreviene desde fuera a la conciencia, es decir, de im-
posiciones y obligaciones?

Sin embargo, toda la historia de la tradicidn cristiana en materia
de ética nos muestra la total correlacién de estos dos términos,
muchas veces asociados como instancias por donde pasa la respues-
ta a la Illamada de Cristo. ¢No es cierto que el discernimiento de
la conciencia cristiana busca su camino y su luz en el cumplimiento
objetivo de la voluntad amorosa de Dios, en una ley de gracia?

Por eso, en el plano de la simple experiencia humana natural,
el progreso humano sigue un camino semejante. Si se toman los
términos de conciencia y ley en su sentido fundamental, aparecen
indisolublemente asociados en la afitmacién de la dignidad humana.
Basta mencionar la célebre réplica de la Ifigenia de Séfocles, que
prefiete poner en riesgo su vida y seguir en conciencia lo que le
dictaba una ley no escrita, antes que someterse a la del tirano;
o el ejemplo de los hombres de nuestro tiempo, que, sacando de
su conciencia la fuerza para luchar en favor de la justicia, ponen
toda su esperanza de liberacién en el advenimiento de una ley que
proteja a los mas débiles y pobres.

Si queremos entender nuestra época y contribuir a resolver sus
contradicciones, es importante saber c6mo, a veces por razones muy
legitimas, se ha llegado a esta oposicién entre conciencia y ley.
Pero, al mismo tiempo, veremos que los problemas actuales son
una invitacién a encontrar la antigua dialéctica que articula con-
ciencia y ley en la unidad sintética de la persona y del cuerpo so-
cial en que ésta se inserta. Si la necesidad de andlisis exige el exa-
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men separado de estas dos instancias éticas, se debe a la comple-
jidad del destino del hombre, llamado a realizarse librement§, pero
en el mundo de los valores y realidades en que se halla situado.

I. LA CONCIENCIA

El término conciencia ?, aplicado al campo de la ética, tiene un con-
tenido muy poco homogéneo. Puede encubrir sentidos diferentes,
entre los que destacan los siguientes: adhesién a un conjunto de
principios fundamentales que caracterizan una ética (se hablard en
ese caso de objecién o de cldusula de conciencia); responsabilidad
moral personal (por ejemplo, libertad de conciencia); sede de la
moralidad, como lugar y érgano de las decisiones en funcién de
juicios de valor (especie de voz interior que aprueba o condena,
segin los casos), etc.

Pero hay, sobre todo, un hecho desconcertante que aumenta
la perplejidad. La invocacién de la conciencia puede servir de fun-
damento para actitudes muy contradictorias: el contestatario con-
vencido, el profeta no violento o el simple revolucionario suelen
decir que obran segin el dictamen de su conciencia; el represen-
tante del orden establecido persigue o condena a los innovadores
invocando igualmente la conciencia, es decir, su ideal de sociedad.
Con frecuencia, los inquisidores de otros tiempos, piadosos y reli-
giosos, estaban, sin duda, convencidos de obrar de acuerdo con
su conciencia, y €l acusado a quien torturaban también estarfa per-
suadido de que su conciencia le impedia retractarse. Podrfamos
alargar fdcilmente la lista de estas contradicciones que revelan la
complejidad del problema. Lo enfocaremos partiendo de una visién
histérica general que nos permitird clarificar las bases de la situa-
cién actual, en que la conciencia cristiana quiere conectar con la
del hombre moderno. Ademds, es indispensable recordar algunas
ideas bdsicas y subrayar la modernidad del problema.

1. Conciencia moral v realizacién del hombre

El término general conciencia (cum-scientia) evoca la idea de «co-
nocer cony, el conocimiento de un testigo que constata y que juz-
ga a propGsito de un contenido de este saber. Si nos referimos tini-
camente a la constatacién de un saber o de un hecho conocido y
percibido como tal, se trata de una conciencia puramente psico-

! Bibliografia general al final del capitulo.
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l6gica. Si, ademds, este conocimiento gira en torno al valor de la
cosa conocida y, sobre todo, al valor del acto personal relacionado
con la cosa, es decir, en torno al vinculo existente entre ella y la
realizacién del sujeto que desea, nos hallamos ante la conciencia
moral. En este caso, no se trata solamente de un sujeto consciente
y cognoscente, sino de un sujeto que compromete su personalidad
y su responsabilidad. Mientras que en el primer caso el sujeto puede
estar pasivo o indiferente ante aquello de lo que es consciente, en
el segundo se sitda en su totalidad, en una opcién libre (aceptacién
o rechazo) que considera vital para él. Estos dos momentos de la
conciencia deben distinguirse siempre con claridad, a pesar de la
pobreza del vocabulatio de las lenguas latinas, que sélo cuentan
con una expresién para los dos casos.

Es fdcil comprender que la conciencia moral no se identifica
con una serie de actos puntuales consistentes en juicios de valor,
sino que es la expresién més profunda de la personalidad en su
globalidad y en su deseo de realizarse. Este interés por la realizacién
humana es tan fuerte en nuestros dias que se deja sentir en todo
el problema de la conciencia moral. Por ello precisaremos la proble-
miética de las siguientes reflexiones.

2. Modernidad de la conciencia moral

Se puede decir que el problema de la conciencia imoral es uno de
los que constituyen el nticleo de la formacién del hombre moderno,
un fendémeno tipico de nuestro tiempo. Pensemos, por ejemplo,
en el interés suscitado en la actualidad por el tema de la «concien-
ciacién» como sinénimo de un proceso evolutivo hacia un verda-
dero progreso humano. La afirmacién de los derechos de la con-
ciencia individual, de su libertad bésica frente a todos los despo-
tismos y opresiones es un elemento esencial de nuestro patrimonio
cultural. Este, progresivamente elaborado en el siglo xvIII, encon-
tré expresién en la Declaracion de los derechos del hombre y del
ciudadano, de 1789, y en las ideas, difundidas por la Revolucién
francesa, de democracia, tolerancia, legitimidad de un pluralismo
de pensamiento, etc.

Otro dato esencial de nuestra problemdtica es que esta valora-
cién moderna de los derechos de la conciencia ha sido mirada con
malos ojos y, en muchas ocasiones, combatida por la Iglesia, que
habfa relacionado la promocién de estos derechos con el penoso
recuerdo del anticlericalismo revolucionario. Esta larga negativa
(hasta el Vaticano II), en nombre de un orden moral objetivo, es
uno de los principales aspectos del divorcio entre el mundo moder-

13
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no y la Iglesia, la cual llegé a ver en la libertad de conciencia «un
mal pestilente, un verdadero delirio...», en expresiones de un Gre-
gorio XVI (enciclica Mirari vos, de 1832, condenacién reproducida
por el Syllabus de Pio IX, en 1864, en las proposiciones 15, 78
y 79)2

Un hecho simbélico ilustra claramente esta situacién conflicti-
va: Emilio Zola, que tuvo el mérito de denunciar valientemente la
miseria de las masas proletarias y la injusticia de la condena de
Dreyfus, ha sido considerado cada vez més como uno de los gran-
des testigos de la «conciencia humana moderna». Sin embargo, la
Iglesia condené e incluyé en el Indice toda su obra. Conviene no
perder de vista este contencioso en el estudio de la conciencia mo-
ral, pues influy$ en las posturas ideoldgicas de uno y otro bando.
Si, por un lado, la absolutizacién de la conciencia moral se presenta
cargada de ambigiiedades, la concepcidn clerical de la conciencia pa-
rece restringida con respecto a la de la gran tradicién teoldgica.

Este tema de la conciencia moral presenta gran interés, y su
interpretacién constituye ciertamente uno de los aspectos princi-
pales —subestimado con frecuencia— de un verdadero didlogo y
de una comprensién entre la Iglesia y el mundo cultural moderno
surgido de la Revolucién francesa. En dltimo término, este tema
constituye el ntcleo de numerosos problemas actuales tanto en la
Iglesia (por ejemplo, las relaciones entre el magisterio y la libertad
de los creyentes) como en la sociedad en general, a propésito, por
ejemplo, de la intolerancia, del sectarismo o, por el contrario, del
laxismo en materia de justicia social, por no hablar del debate entre
liberalismo y socialismo. Y a este respecto, si bien las declaracio-
nes del Vaticano II sobre la primacfa de la conciencia moral y su
legitima libertad constituyen un progreso considerable, una especie
de reconciliacién con el espiritu moderno, esta actitud no deberia
presentarse como un intento de recuperar un progreso nacido fuera
de la Iglesia. Podemos situar esta postura meritoria en linea con
la revelacién biblica y con la tradicién teoldgica.

3. Algunos bitos bistéricos

La concepcién de la conciencia moral en la tradicién cristiana occi-
dental ha evolucionado a lo largo de su historia, por lo que resulta
indispensable conocer sus principales etapas. Sélo de esta manera
se podrd recuperar esta ensefianza, victima desde hace siglos de

* Cf. nuestro estudio (con bibliografia) Les droits de Phomme interpel-
lent les Eglises: «Le Supplément» 141 (1982) 149-177.
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una perspectiva estrecha (teologia postridentina) que la ha cerrado
a la moderna valoracién de la conciencia.

a) Datos biblicos 3.

Podria pensarse que la ausencia casi total del término «concienciax»
en el Antiguo Testamento y en los evangelios la convierte en tema
exclusivo de san Pablo, que utiliza la palabra mds de treinta veces.
De hecho, las cosas son muy distintas si, en lugar de fijarnos dnica-
mente en la palabra, ajena al mundo semitico, buscamos su equi-
valente en cuanto al contenido real.

1. Antiguo Testamento. En el Antiguo Testamento, el hom-
bre aparece, en la totalidad de la relacién de la alianza con Dios,
a la escucha décil de la palabra divina, que da a la actividad humana
todo su sentido y es el fundamento de la exigencia moral, el criterio
de discernimiento entre el bien y el mal.

Esta interiorizacién de las relaciones entre el hombre y Dios,
obra de una lenta pedagogia divina, pone en primer plano un tema
central que responde a lo que nosotros entendemos por conciencia:
el del «corazén». No podemos explicitar aqui la riqueza y la poli-
valencia de esta ensefianza biblica en que el corazén aparece como
el lugar del juicio moral, de la falta y del endutrecimiento ético,
pero también de la conversién y, sobre todo, del amor a Dios (el
corazén «nuevoy). Toda la conducta humana tiene como fuente
las decisiones del corazén, es decir, lo que nosotros llamamos la
conciencia, tomada en sentido pleno y fundamental. Un rasgo esen-
cial de esta ética biblica, que hay que subrayar por ser indispensable
pata devolver al tema cristiano de la conciencia su verdadera di-
mensién, es su cardcter comunitario: la escucha cordial de la pala-
bra divina se realiza esencialmente en el seno de una tradicién
comunitaria y a través de la historia de la salvacién.

2. Los evangelios. Los evangelios prolongan esta ensefianza,
pero interiorizandola todavia més y, sobre todo, universalizandola.
Basta pensar en las bienaventuranzas y en todos los pasajes en que
el corazén aparece como sede de la pureza y del bien lo mismo

3 Sobre la conciencia en la Biblia: C. Spicq, La conscience dans le Nouveau
Testament: RB 42 (1933) 187-210; T. Maertens, L’éducation du sens moral
dans UAncien Testament: «Lumiére et Vies (1953) 1-14; C. Pierce, Conscien-
ce in The New Testament (Londres 1955); J. Stelzenberger, Syneidesis im
Neuen Testament (Paderborn 1961); P. Delhaye, Les bases bibliques du
traité de la comscience: «Studia Montis Regis» 4 (Montreal 1961) 229-252;
1. Stephen, La comscience dans Pantbropologie de saint Paul: RHPR 60
(1980) 1-20. Véase, igualmente, Raissa Maritain, Histoire d’Abrabam ou le
premier dge de la comnscience morale (Tournai 1947).
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que del mal, en pensamiento y en accién, como verdadero centro
de la moral evangélica. Para imitar a Jesus, «sencillo y humilde»
(Mt 11,28-30), el hombre estd llamado a una permanente conver-
sién del corazén, que implica lo que nosotros llamarfamos una
educacién de la conciencia. Téngase en cuenta que esta dialéctica
evangélica del corazén no implica conservadurismo o pura repeti-
tividad; no es pura memoria del pasado (como pretendian los fa-
riseos) ni simple aplicacién material del precepto, sino ante todo
una creatividad abierta al acontecimiento como signo de los tiempos
(Mt 13,1-3).

3. San Pablo. Por el contrario, si bien prolonga y precisa la
misma ensefianza, Pablo lo hace utilizando explicitamente el tér-
mino conciencia. En ese sentido, su ensefianza reviste un interés
siempre actual, pues, por primera vez, estamos ante una elaboracién
de la idea de conciencia como regla de vida. San Pablo recoge toda
la ensefianza veterotestamentaria y evangélica sobre el corazdn,
pero la traduce al contexto de las categorfas culturales populares
del mundo helenista, aun cuando la expresién «conciencia» (syre:-
desis) fuera poco corriente*. A pesar de las apariencias, Pablo
sigue fiel a la ensefianza de Jests, como se advierte en su interés
por vincular el tema de la conciencia con la primacia de la caridad,
con el papel del Espiritu Santo y con la perspectiva escatolégica. En
efecto, la situacién existencial del hombre nuevo, segtin san Pablo
(vivir en Cristo, en el Espiritu y en la agape), supone una dimen-
sién ética nueva revelada por la fe y por la conciencia vinculada
a ella. Segin san Pablo, hay una especie de identificacién entre la
fe en Cristo y la conciencia de vivir una vida nueva en él. En este
sentido, la conciencia paulina desempeiia el papel del corazén de
la tradicién biblica. En este plano fundamental, el término con-
ciencia adquiere un cardcter global, una amplitud que caerd algo
en el olvido en la teologfa de nuestros wltimos siglos. Conviene
volver a la ensefianza de Pablo en este punto para asi lograr una
renovacién de la reflexién ética cristiana frente a la moderna valo-
racién de la conciencia.

Ademés de este sentido fundamental y global, Pablo utiliza
el término conciencia sobre todo en su acepcién popular de testigo
o juez interior de las decisiones personales, por ejemplo, en el fa-

4 Sobre la conciencia en el pensamiento antiguo: J. Dupont, Symeidesis.
Aux origines de la notion chrétienne de la conscience morale: «Studia Helle-
nistica» 5 (1948) 110-153; L. Brunschvicg, Progrés de la conscience dans la
philosophie occidentale (Paris 1953); R. Cancrini, Syneidesis. Il tema della
«coscienza» nella Grecia antica (Roma 1970).
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moso pasaje de la carta a los Romanos (2,15), donde se trata del
juicio de la conciencia en los paganos en funcién de la ley escrita
en los corazones. Y en el mismo orden de ideas, Pablo evoca en
muchos otros textos la cualidad de la conciencia como funcién re-
guladora, que puede ser buena o mala, lo mismo que afirmaba el
Antiguo Testamento a propésito del corazén. Sin embargo, fue
mucho m4s lejos en un tema importante para nuestra época, difu-
minado por toda una tradicién eclesial: el denominado derecho de
la conciencia errénea de buena fe.

San Pablo tuvo ocasién de abordar este problema y tratarlo
de forma explicita a propdsito de la dificultad planteada por la
prohibicién de comer los alimentos inmolados a los idolos (1 Cor 8
y Rom 14): «Dichoso el que examina las cosas y se forma un jui-
cio; en cambio, el que come con dudas es culpable, porque no
procede por conviccidén, y todo lo que no procede de conviccién
es pecado» (Rom 14,22-23). La unién con Dios estd determinada
esencialmente por la conviccién que se tiene de estar en lo cierto.
Estamos ante uno de los tiempos fuertes del pensamiento paulino,
ante la afirmacién de la primacia de la persona, aun cuando, de
buena fe, esté objetivamente en el error.

En resumen, los datos biblicos sitdan a la conciencia en un
doble plano: en primer lugar, en el plano mds profundo de Iz es-
tructura ética fundamental, sede de la interioridad cristiana, por
la cual la persona se compromete por completo en una nueva exis-
tencia en Cristo, con todas las consecuencias pricticas. En segundo
lugar, en el plano, en cierta forma secundario, de una funcién es-
pectfica de juicio moval, de discernimiento sobre lo que debe ha-
cerse o evitarse en concreto.

b) La tradicién patristica >,

Globalmente se puede decir que la tradicién cristiana antigua man-
tuvo, con numerosas variaciones y matices, esta ensefianza biblica
sobre los dos niveles de la conciencia, como han demostrado clara-
mente los trabajos de J. Stelzenberger sobre la historia de la con-
ciencia. Asi, Origenes fue ciertamente el autor de la Antigiiedad
cristiana que mds subrayé el cardcter central de la conciencia fun-

*> Sobre la conciencia en los Padres, hay una buena visién de conjunto
ofrecida por P. Delhaye, La conscience morale du chrétien (Tournai 1964) 51-
80. Para mds detalles, pueden consultarse las monografias de J. Stelzenberger
Ueber Syneidesis bei Klemens von Alexandrien, en Hom. en bhonor de F. X.
Seppelt (Munich 1953) 27-33; Conscientia bei Tertullianus, en Hom. en honor
de Karl Adam (Dusseldorf 1956) 28-43; Conscientia bei Augustinus (Pader-
born 1959); Syneidesis bei Origenes (Paderborn 1963).
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damental (la syneidesis), como foco interior de donde irradia toda
la actividad religiosa y moral del cristiano que vive en el Espiritu.
Un san Jerénimo describia la conciencia como espiritu y luz inte-
rior, parte superior del hombre que tiene como funcidn juzgar el
bien y el mal. Pero es san Agustin quien mds profundizé en la des-
cripcién de este cardcter fundamental de la conciencia en cuanto
interioridad, hasta el punto de que se puede decir que para ¢l el
hombre es su conciencia, pues es la parte mds espiritual del alma,
el centro del hombre interior, el abismo en que habita Dios.
Esta insistencia de los Padres en una concepcién global y uni-
taria de la conciencia no les llevé a olvidar su funcién normativa,
juez del bien y del mal que era preciso educar (a este respecto,
hay que sefialar los delicados andlisis de san Ambrosio), aun cuan-
do no se encuentren en ellos las precisiones técnicas que encontra-
remos mds tarde en la sistematizacién medieval y moderna.

¢) La Edad Media y la sintesis tomista ®.

Llevada por su interés de llegar a sintesis doctrinales de cardcter
cientifico, la Edad Media realiz6 una aportacién esencial a la orde-
nacién racional de los diversos elementos transmitidos por la tra-
dicién patristica. Fruto de las diversas escuelas fue la clarificacién
de numerosos conceptos y, sobre todo, una visién mds sistemadtica
de los problemas.

Abelardo desempefié un papel importante en el nacimiento de
la dialéctica teoldgica, que permitié introducir algo de orden en
una materia tan compleja como la conciencia moral. En este sentido
hemos de destacar un punto de particular interés con ocasién de
su famosa disputa con san Bernardo, a propésito del problema
planteado por san Pablo de la conciencia etrénea. Los medios mo-
ndsticos, en la bisqueda mistica de la unién con Dios, habian ma-
nifestado cierta tendencia a absolutizar la ensefianza patristica so-
bre la conciencia fundamental, viendo en ella el lugar del didlogo
intimo con Dios, el eco fiel de la voz divina. Era impensable que
tal conciencia fuera buena y estuviera al mismo tiempo en el error
objetivo, es decir, en oposicién con la voluntad de su Maestro y

¢ Cf. P. Delhaye, Le probléme de la conscience morale chez saint Bernard
(Namur 1957). Sobre la conciencia en santo Tomds, véanse P. Delhaye, La
conscience morale du chrétien, op. cit., 95ss, y también T. Deman, La pru-
dence (Paris 1949) 430ss. Es mds reciente la obrita de R. C. de Haro Lz con-
ciencia moral (Madrid 1978). Para una historia mds detallada, véase O. Lottin,
Syndérése et conscience aux XII° et XIII* siécles, en Psychologie et morale
aux XII¢ et XIII® siécles (Lovania 1948) 103-417. Véanse también las notas
técnicas de S. Pinckaers en su comentario a la Suma teoldgica: Les actes hu-
mains I-I1 (Parfs 1962-1965).
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esposo. Toda una literatura (parte de la cual se atribuyé falsamente
a san Bernando) se habia dedicado a desarrollar esta visién con-
yugal de la conciencia profunda del cristiano.

Desde esta perspectiva mistica, san Bernardo no dudé en llevar
hasta el extremo el objetivismo moral: para él, la buena fe no
podia servir de aprobacién moral para una accién objetivamente
mala: ¢cédmo va a poder aceptar Dios una actuacién contraria a su
voluntd, aunque sea de buena fe? Abelardo, ajeno a este contexto
mistico y conocedor de la complejidad psicolégica de los problemas
morales, tuvo que reaccionar (con algunos excesos, ciertamente)
frente a una visién de las cosas que convertfa toda ignorancia en
falta y que, sobre todo, ponia el pecado esencialmente en la mate-
rialidad del hecho. Al proclamar el derecho de la conciencia erré-
nea de buena fe, Abelardo seguia la ensefianza de san Pablo y pre-
paraba el camino a san Tomds, que introdujo todas las precisiones
necesarias.

Centrdandonos en Tomés de Aquino, dada su gran influencia
en Occidente, se puede decir que su ensefianza sobre la conciencia,
inserta en todo su contexto antropoldgico (los actos humanos), con-
serva un valor permanente como base de una reflexién teoldgica
sobre el problema.

Dicha ensefianza se puede caracterizar con los siguientes rasgos
generales:

1. La dignidad de la conciencia se identifica con la del hom-
bre que, creado a imagen de Dios, realiza su vocacién imitando
la libertad creadora divina, es decir, realizdindose a través de sus
decisiones libres. En efecto, la conciencia no consiste en aplicar
simple y mecdnicamente principios abstractos a situaciones contin-
gentes, sino en hacerlo segiin una forma personal de realizar en sf
la imagen de Dios, con interés por la autenticidad y por la bisqueda
de 1a verdad. En el marco de esta concepcién se puede comprender
que la conciencia errénea de buena fe sigue siendo conciencia moral
y, por tanto, voz de Dios.

2. Conciencia originaria y juicio puntual. La doctrina tomista
queria realizar una sintesis armoniosa de los planos de la concien-
cia. El primero, al que se reserva el término de sindéresis, corres-
ponde a la conciencia originaria e innata que percibe de forma
sintética los valores morales de la existencia cristiana. El segundo
plano, derivado del primero, es la conciencia en su funcién de jui-
cio puntual, aspecto al que se reserva el término conciencia. Se
trata entonces de un acto que aplica de forma dindmica las concep-
ciones intuitivas y unitarias de la sindéresis a las acciones concre-
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tas. Digamos también que es este dltimo nivel de la conciencia
moral el que atraerd luego la atencién de la teologia moral, hasta el
punto de que al hablar de conciencia sélo se pensard en este aspec-
to derivado y funcional, judicial y normativo.

3. Un saber racional prictico. Esta doctrina de la conciencia
es de cardcter decididamente racionalista. La conciencia, en cuanto
luz interiot y también en su funcién de juicio y de norma subjetiva,
es esencialmente un saber racional, peto un saber prictico, apli-
cado a una realidad vital para el sujeto. No es, por tanto, una fa-
cultad espiritual especial (y nueva) del hombre que deba sumarse
a la razén y a la voluntad, sino la razén practica del hombre, la que
se refiere a su comportamiento. Sin embargo, no estamos ante una
forma de intelectualismo (como el que aparece en nuestros dias en
la tendencia a «ideologizar» el juicio de la conciencia). En esta
actividad de la conciencia se tienen en cuenta los factores sensibles
y afectivos, asi como la voluntad.

Convencido de que la dignidad del hombre teside principal-
mente en la razén y de que, en moral, lo irracional significa el caos
y la regresién a lo infrahumano, Tomds mantuvo firmemente a Ja
conciencia en la drbita de la razén.

Este cardcter racional no disminuye en la conciencia del cris-
tiano. En efecto, la fe, fuente suprema de discernimiento, es una
racionalidad superior, la de Dios, que eleva y realza la racionalidad
natural y, al mismo tiempo, la cura de sus enfermedades, de sus
obcecaciones y de sus ambigiiedades.

Finalmente, esta racionalidad de la conciencia permitié a santo
Tomés resolver el problema de la relacién entre conciencia y ley
(que examinaremos mds adelante). En lugar de concebirlo en forma
de conflicto, integra las dos instancias éticas poniéndolas bajo la
égida de la razén. Para €, la ley no se concibe al modo volunta-
rista actual (imposicién venida de fuera), sino que es también una
obra racional y, en su nivel fundamental, el de la ley natural, total-
mente interior, es un dictamen de la razén. Tampoco en este tetre-
no la racionalidad unificante se ve devaluada por la fe, pues la ley
de la razén es de origen divino, y nada de lo que es conforme a
la razén puede estar en contra del evangelio.

d) La conciencia en los tiempos modernos.

Hemos visto anteriormente cémo la conciencia estuvo en el
corazén mismo del proceso histérico que desembocé en el divorcio
entre la Iglesia y el mundo moderno. La conciencia se vio afectada
en sus dos planos.
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1. El caso de la persecucién de los herejes (cataros, Inquisi-
cidn, etc.). Nos encontramos ante la absolutizacién de un determi-
nado orden cristiano, en la mayoria de los casos en beneficio del
Estado. Tal absolutizacién impide el funcionamiento del principio
admitido por todos desde Abelardo, el del derecho de la conciencia
errénea de buena fe. Ademds, con mds o menos rigor, se aplicaba
este principio a los infieles y ateos, que no habfan recibido nunca
el don de la fe (en principio estaba prohibido convertirlos contra
su voluntad). Por el contrario, se negaba este derecho a los apds-
tatas y herejes, ya que quedaba excluida su buena fe: habiendo
conocido la verdad de fe y habiéndose adherido a ella, y dado que
ésta no podia perder su credibilidad, los que renegaban o aposta-
taban de ella sélo podian hacerlo movidos por sérdidos motivos de
mala fe. El simplismo de este razonamiento desconocia la comple-
jidad psicoldgica del problema y permitia considerar a los que se
alejaban como culpables que habfa que arrancar de su mala fe lle-
vdndolos al arrepentimiento, st fuera preciso mediante torturas o,
de lo contrario, suprimirlos, como se hace con los peligros piiblicos,
en nombre del bien comiin. Es un ejemplo dramdtico del empleo
de un principio ético absolutizado que, en nombre de una concien-
cia de verdad, llega al despotismo y al peor de los desprecios hacia
el hombre. Aunque el proceso se inicié en la Edad Media, se des-
arrollé sobre todo en los tiempos modernos al servicio del abso-
lutismo politico, tanto el de viejo cufio como el de inspiracién re-
volucionaria. No hace falta subrayar hasta qué punto sigue siendo
actual este peligto en todo sectarismo ideoldgico adornado de las
mejores intenciones.

2. El advenimiento de la casuistica’. Un poco en oposicién
al movimiento anterior, y también en orden a favorecer la libertad
individual, se desarroll$ a partir del siglo xvi1 todo un movimiento
de teologia moral cuyos representantes (sobre todo jesuitas) fue-
ron acusados de laxismo por Pascal y los jansenistas. Con esta
nueva orientacién se concede la primacia al aspecto funcional de
la conciencia, el del juicio puntual sobre casos concretos.

Ademiés de a causas culturales de orden general que no pode-
mos detallar aquf (primacfa de lo individual y de lo concreto, de

7 Sobre la casuistica y los sistemas de moral elaborados para salir de la
conciencia dudosa, véase el articulo, antiguo, pero bastante completo, de
T. Deman Probabilisme: DTC 13 (1936) 417-619; también el estudio de
L. Vereecke Conscience morale et loi humaine selon Gabriel Vasquer (Paris
1957). Finalmente, para una presentacién general del problema, cf. nuestro
estudio Morale et casuistigue: RSR 68 (1980) 167-204 (con bibliograffa).
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origen nominalista), esta orientacién respondia sobre todo a moti-
vos pastorales. Tras el trauma de la Reforma, el Concilio de Tren-
to introdujo medidas de restauracién doctrinal y moral, en especial
mediante una renovacién de la formacién clerical, centrada en el
sacramento de la penitencia y de la confesién. De ahi la primacia
concedida al estudio de los casos de conciencia y a la casuistica
que llegé a invadir y colonizar toda la teologia moral y condujo a
una reduccién del concepto de conciencia. Centrada en el estudio
del pecado y de los mandamientos (no de las virtudes) y, por tan-
to, en la delimitacién entre lo permitido y lo prohibido con la in-
tencién de colocar lo m4s bajo posible el umbral de lo prohibido (de
ahi la acusacién de laxismo), esta moral casuistica cafa fdcilmente
en el legalismo. El problema moral se trataba en un clima de pres-
cripciones y de infracciones y, en definitiva, pensando en la con-
fesién, concebida en exceso como el juicio de un tribunal.

Reducido 2 esta dimensidn, el estudio de la conciencia, atomiza-
da en cada uno de sus actos, no podia contrarrestar los excesos con-
trarios de la absolutizacién politica de la conciencia (en su ejercicio
fundamental), anexionada por la ideologia en el poder. Asi se ex-
plica el ocultamiento de lo que era esencial en la ensefianza tradi-
cional sobre la conciencia (o que se relegara al 4mbito de la teo-
logia mds especulativa). Se olvid6 el aspecto de la conciencia tal
como ésta aparece en la Biblia, su cardcter fundamental como lugar
de la imagen de Dios y, por tanto, dotada de derechos imprescrip-
tibles, en especial el de su libertad.

Por una especie de paradoja, la vieja ensefianza cristiana sobre
la libertad de la conciencia y sobre su valor como norma interior
de la moralidad se vio asumida y secularizada por el pensamiento
profano, el de los pensadores del siglo de la Ilustracién, y muchas
veces en un contexto anticlerical. Esta situacién paradéjica duré
practicamente hasta mediados del siglo xx, en que la ensefianza
oficial de la teologia comenzé a admitir que la tolerancia y la li-
bertad de conciencia no eran contrarias al ideal cristiano y en que
esta ensefianza recibié su consagracién oficial, sobre todo en el de-
creto sobre la libertad religiosa del Concilio Vaticano I1. Pero, entre
tanto, obsesionados por la resoluc'én de los casos de conciencia y
de las sutilezas de escuela, la mayor parte de los moralistas habia
dejado que el pensamiento profano se encargara de responder a
las reivindicaciones de la conciencia humana universal.

4. La conciencia moral, bhoy

Los problemas planteados por la conciencia moral de nuestro tiem-
po pueden clasificarse atendiendo a los dos planos de esta instancia
ética. La historia ha demostrado su desigual valoracién en las dis-
tintas épocas, pero no debemos tratarlos por separado. Tras un
andlisis antropoldgico de la conciencia fundamental, recordaremos
algunas técnicas propias del funcionamiento de la conciencia apli-
cada a la vida concreta.

a) La conciencia fundamental y originaria ®,

El anterior resumen histérico nos ha mostrado la necesidad de re-
novar nuestra concepcién de la conciencia mediante una vuelta a
la revelacién biblica y a la gran tradicién teolégica, para poder res-
ponder mejor a la problemética de nuestro tiempo. Esta renova-
cién presupone la rehabilitacion de lo que hemos llamado concien-
cia fundamental, que responde, en patte, a la antigua sindéresis
medieval, sinénimo de la persona que se compromete libremente
adoptando una orientacién vital, opcién que ella considera esencial
para su realizacién.

1. Conciencia y personalidad. Para conservar su intencionali-
dad profunda, el dmbito ético debe situarse siempre en una pers-
pectiva dindmica y prospectiva, partiendo de la idea de que el
hombre, como ser vivo especifico, se mueve necesariamente en una
dialéctica de crecimiento, de desarrollo (que puede ser regresivo),
llamado a alcanzar grados superiores de ser. Nunca se puede decir
que haya llegado a su término, ya que su vocacién es siempre una
tarea, un proyecto. De ahi su insatisfaccién permanente tras la
satisfaccién de la necesidad presente, hasta el punto de que a me-
dida que progresa se amplia el horizonte de sus posibilidades. Santo
Tomés decia que el hombre es capaz de convertirse, en cierta for-
ma, en todas las cosas °. En pocas palabras: el hombre, este ser que
desea, esta en la historia.

La moral, o la ética, en su sentido noble, no es mds que la ex-

¢ El problema de la opcién fundamental ha dado lugar a numerosas publi-
caciones. Citemos, sobre todo, J. Maritain, La dialectique immanente du pre-
mier acte de liberté, Raison et raisons (Paris 1947) 131-165; M. Flick/Z. Als-
zeghy, L’opzione fondamentale della vita morale e la grazia: «Gregorianumy»
41 (1960) 593-619; H. Reiners, Grundintention und sittliches Tun (Friburgo
1966); H. Kramer, Die sittliche Vorentscheidung (Wiirzburgo 1970). Cf., en
especial, S. Dianich, L'opzione fondamentale nel pensiero di San Tommaso
(Brescia 1968).

° De veritate 1, 1. Sobre toda este doctrina, cf, nuestro Morale sociale pour
notre temps (Paris 1970) 51ss.
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presidn de esta dindmica con una peculiaridad: esta progresién sélo
puede ser obra del sujeto mismo, que se realiza mediante una li-
bertad que no admite suplencias. Ademds, una concepcién amplia
de la conciencia personal debe basarse en la nocién de persona
humana para poder ser entendida correctamente.

La principal caracteristica de la persona es su autoposesién:
el hombre, si bien estd sometido al devenir como todos los demds
seres, no estd dominado por él . Mientras que los seres no dota-
dos de libertad estan sujetos al devenir y se ven impulsados por
determinismos que los dominan, el hombre es sujeto de su propio
devenir. Es cierto que hay muchos determinismos que condicionan
e iluminan el comportamiento humano (el psicoandlisis nos ha re-
velado la profundidad de algunos de ellos), pero sélo el hombre
tiene capacidad de orientar y dominar estas determinaciones, o al
menos de darles un sentido, de hacerlas suyas, de favorecer unas y
limitar otras. Ademds, puede ocurrir que su margen de actuacién
sea infimo, pero es entonces quizd cuando mejor revela su poder:
se posee a si mismo y no es posefdo por el cosmos. No sélo se hace
distinto de lo que era, sino que lo sabe y se hace a si mismo en
este devenir. En las opciones mds triviales como en las mds heroi-
cas, la decisién del hombre revela que es capaz de instaurar una
continuidad entre el pasado y el presente, como preparacién del
futuro. Y esta dignidad supone ciertas consecuencias.

La capacidad de decidirse muestra que la fuente de estas deci-
siones es tnica. Existe una especie de centro de mando, una «uni-
cidad» reveladora de lo que es la persona, un sujeto y una interio-
ridad. De la misma manera, dado que la decisién crea un vinculo
entre lo que era el sujeto (el pasado) y lo que es y quiere ser (el
presente), no puede entenderse como un acto aislado. La decisién,
en primer lugar y por encima de todo, es una actividad de la razdn,
pero de una razén que no es tnicamente discursiva, sino también
atenta a la experiencia. Sélo un minimo de racionalidad confiere
su coherencia a este proceso de afitmacién de si. Pero una decisién
no tiene sentido sino referida a algo fundamental que exprese lo
que es la persona en su originalidad (y esto incluso cuando se en-
cuentra frente a decisiones aparentemente opuestas, como en una
conversién).

Este trasfondo de toda decisién particular constituye lo que se
llama «opcién fundamental», eleccién que estructura a la persona-

¥ Sobre la persona como sujeto ético, véanse los comentarios generales
de nuestro manual Vivre en chrétien an XX siécle 1 (Mulhouse 1976) 120-
249 (bibliografia).
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lidad, que introduce una auténtica continuidad entre las diversas
decisiones tomadas a lo largo de la existencia. A partir de tal op-
cién se manifiesta la conciencia fundamental y originaria, expresién
del valor moral de la persona, fuente de todas las demds opciones
méds o menos supetficiales, buenas o malas.

Sefialemos, finalmente, otro rasgo de esta conciencia funda-
mental relacionado con algo que subrayan hoy las ciencias huma-
nas, sobre todo la sociologia y el psicoandlisis (significacién del
superego): esta conciencia tiene siempre un cardcter comunitario,
reflejo del medio cultural. La maduracién de la conciencia se reali-
za en simbiosis con su medio humano (incluso cuando se opone
a él). Ademds, es esta relacién persona-sociedad lo que hace apare-
cer el sentido de la responsabilidad.

2. Fe cristiana y discernimiento ™. La conciencia fundamental
del cristiano estd determinada por el discernimiento ejercido gracias
a la fe, como hemos sefialado anteriormente hablando de san Pa-
blo. «No os amoldéis al mundo éste, sino idos transformando con
la nueva mentalidad, para ser vosotros capaces de distinguir lo que
es voluntad de Dios, lo bueno, conveniente y acabado» (Rom 12,
2). De la misma manera, en su carta a los Filipenses, Pablo mues-
tra claramente el vinculo que debe existir entre este discernimien-
to procedente de la fe en Jesucristo y la transformacién ética de la
vida por la caridad (1,9-11). Para el cristiano iluminado por la fe
y animado por el amor-caridad, la opcién fundamental que debe
estar en el trasfondo de todas sus decisiones éticas es creer que no
puede salvarse sin Cristo, entendiendo salvarse en el sentido pleno
de realizar su vocacién de hombre. Para €, la solucién tnica al
problema de la vida, a la realizacién del hombre por si mismo,
reside en la salvacién traida por Cristo.

Precisemos este papel de la fe en el campo ético en que se es-
tructura la personalidad y la conciencia fundamental del cristiano.
Como indica el sentido de la palabra discernimiento (dokima-
zein = discriminar), se trata de una tarea de discriminacién entre
realidades ya existentes. Es decit, que la fe no crea un nuevo cam-
po ético, una especie de dominio moral aparte y propio de los cris-

1 Sobre el discernimiento y la decision moral pueden verse varios nime-
ros de algunas revistas consagrados a este tema: «Lumiére et Vies 16 (1978),
sobre todo el articulo de B. Quelquejeu Idéologie et décision morale, 61-77;
«Concilium» 139 (1978): Discernimiento de espiritus; «Science et Esprit» 32
(1980) nim. 2; «Le Supplément» 129 (1979): Décision morale et discernement
théologique, donde aparece nuestro articulo La fouction de la foi dans les
décisions éthiques, 251-273. Véase también el libro de M. Vidal E! discerni-
miento ético (Ed. Cristiandad, Madrid 1980), muy completo.
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tianos. Desempefia un papel de discernimiento que se centra en
opciones posibles que el cristiano comparte con los no creyentes.
Es una nueva manera de llevar una vida de hombre (vivir en Cris-
to), de hombre llamado a desarrollarse en todas sus d'mensiones,
como imagen e hijo de Dios.

Existe, por tanto, una especie de relacién dialéctica entre la fe
y el discernimiento: se experimenta por y en el discernimiento,
que es su puesta en accién. Se puede decir también que los dos son
constitutivos de la existencia cristiana. En efecto, la fe procede
esencialmente de una decisién libre y radical del ser humano situa-
do en una historia; se trata de la decision, tomada bajo el impacto
de_ la gracia, que incorpora al cristiano al acontecimiento Jesu-
cristo resucitado. En esta fase radical no se trata de una simple
decisién moral, sino del acto fundante de la personalidad del cre-
yente, que por su adhesién a Cristo da su prolongacién histérica
al acontecimiento pascual. De esta manera, el acto de fe radical,
opcién fundamental, constituye un dinamismo situado en el tras-
fondo de todas las decisiones éticas concretas, animéandolas e ilu-
mindndolas. En este sentido, dicha existencia es una conversién
permanente.

3. La conciencia moral al servicio del amor. En esta dialéc-
tica teologal, la fe actdia esencialmente para cumplir y realizar ética-
mente la obra de Jesds, es decir, para dar la posibilidad de ser
testigo v difusor del amor-agape que Cristo vino a traer al mundo.
En definitiva, la virtud de la caridad es la que finaliza toda la acti-
vidad ética del cristiano iluminado por la fe. Estamos ante un cri-
terio fundamental: frente a las opciones éticas concretas, el discer-
nimiento cristiano deberd tender siempre a optar por la decision
que consiga mds amor, mas unidad entre los hombre y que, al mis-
mo tiempo, respete lo mejor posible la soberana dignidad de la per-
sona humana. Sin embargo, dada la ambigiiedad del término, este
mayor amor debe tender a la felicidad en el sentido de las bien-
aventuranzas, como si trascendiera las dificultades de la vida coti-
diana no para aceptarlas pasivamente, sino, por el contrario, para
vencetlas en una lucha por la justicia. Pero ¢cémo realizar de hecho
esta obra?

La funcién de discernimiento de la fe no es crear un campo
ético propio de los cristianos (eso es lo que caracteriza a las sectas),
por lo que este discernimiento se traducird la mayorfa de las veces
en la insistencia en un determinado valor ético mds amenazado u
olvidado (por ejemplo, la vida humana o la no violencia), o en la
renuncia a ciertos bienes para progresar mds hacia el reino de Dios

La conciencia 207

y como testimonio escatoldgico (consejos evangélicos), o en un
desplazamiento en la escala de valores (por ejemplo, en periodos
de escasez, dar mayor realce a los valores econémicos comunes),
sobre todo en una atencién mayor a los pobres y oprimidos y en
un sentido critico siempre alerta frente al peligro de absolutizar
las realidades materiales (el dinero, €l consumo) y el disfrute del
presente.

La conciencia fundamental del cristiano debe manifestarse tam-
bién en su dimensién comunitaria, bien a propdsito de las comu-
nidades naturales (nacién, clase, familia) para hacer que predomine
en ellas el amor y el respeto a las personas, aun cuando sean adver-
sarios (en el combate politico o sindical, por ejemplo), o bien a
propésito de la comunidad eclesial, cuya estructuracién jerdrquica
estd al servicio de su vida de pueblo de Dios. Este es sin duda el
lugar esencial en que la conciencia fundamental del cristiano debe
madurar, formarse y manifestar su energfa espiritual para conver-
tirse en testimonio. Aqui se inserta el problema de la catequesis,
de una pedagogia de la fe conocedora de las exigencias contempo-
raneas. Finalmente, dado que un aspecto esencial de la fe es el
discernimiento del pecado como rechazo del amor, la conciencia
cristiana deberd manifestarse muchas veces en elecciones que ten-
gan en cuenta el peligro que amenaza al hombre no sélo en forma
de una infraccién a la ley, sino como degradacién siempre posible.

En pocas palabras: el testimonio del comportamiento cristiano,
efectuado en el discernimiento de la fe, deberia realizarse a la vez
en el sentido estricto de la responsabilidad, en el estilo de vida,
en la manera de comportarse y de realizar las tareas que comparte
con los demds hombres. As{ realizard su misién de ser Ia sal de la
tierra.

b) La conciencia en su funcién de juicio moral.

Al devolver la primacia a la conciencia fundamental no se debe
devaluar el papel derivado de la conciencia, el de ser testigo y juez
de nuestros actos concretos. En efecto, la opcién fundamental de
la conciencia no tiene sentido si no se encarna en decisiones per-
sonales concretas y puntuales, Ademds, si se le da el lugar que le
corresponde, una verdadera casufstica consetva su papel irreem-
plazable, como técnica del comportamiento moral concreto. No
podemos exponer aqui el tema con la amplitud habitual en los
tratados cldsicos de moral, por lo que nos limitaremos a hacer al-
gunas indicaciones de cardcter general.

1. La conciencia, norma ética. Un dato psicoldgico esencial
domina la comprensién de la funcién de juicio moral de la concien-
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cia, dato resaltado por la filosofia moderna, por la fenomenologia
y el existencialismo: la conciencia es siempre conciencia de algo
distinto de si; remite siempre a una realidad de la que ella es trans-
misora no como contenido ajeno al continente, sino como realidad
que se muestra (intencionalidad) en ella sin ser ella.

Esta verdad adquiere todo su sentido en el campo ético: la con-
clencia moral no es nunca conciencia puramente pasiva o receptiva,
sino que tiene que elegir y decidirse; se identifica con su eleccion
en el acto de decisién no para encetrrarse en una especie de ghetzo,
sino para proyectarse fuera del sujeto en juicios de valor. Los va-
lores que se ofrecen a este juicio de conciencia afectan a la realiza-
cién de la persona a través de los bienes de que tiene necesidad
y a través de las relaciones con otro. La persona, ser de deseos, ser
en el mundo, es también un ser hecho para vivir y desarrollarse
en relacién (sobre todo de amor) con las demds personas como un
ser con los otros.

La vida real, que ofrece a la persona bienes y ocasiones de rea-
lizarse, requiere la mediacién de la conciencia que la proyecta so-
bre este mundo exterior, para aprehenderlo y hacerlo suyo si fuera
necesario. Partiendo de la opcién fundamental de que hemos ha-
blado anteriormente, las opciones conctetas que son la trama de
la vida cotidiana reciben sentido de su referencia a la conciencia
fundamental. Sin embargo, cuando se toma una decisién concreta
contra esa conciencia nos hallamos ante una renuncia de la persona
que constituye una falta moral.

El dominio de la conciencia fundamental (suponiendo que sea
moralmente buena, es decir, basada en un conjunto de valores po-
sitivos) exige que haya homogeneidad entre el fin global buscado
(forma de felicidad, de realizacién de si) y los medios elegidos en
las decisiones concretas. Esta homogeneidad sélo es posible si se
percibe claramente la relacién entre el fin y los medios. La percep-
cién de tal relacién sélo puede ser obra de la razén, cuya misién
propia es precisamente captar lo universal en lo particular. Enton-
ces, por ser racional, se dice que el acto de juicio de valor proce-
dente de Ia conciencia es moral (es decir, para el bien del hombre).

También se puede decir, con la tradicién tomista, que la razon
es norma fundamental de moralidad, lo cual equivale a decir que
esta norma es la voluntad de Dios, ya que la razén es el lugar pri-
vilegiado del hombre en que se realiza su ser de imagen de Dios,
hasta el punto de que toda regulacién ética racional es una parti-
cipacién en la ley de Dios (lo veremos detalladamente mds ade-
lante, a propésito de la ley). Asi, pues, siguiendo la recta razén
en la intima conviccidn de estar en la verdad, el hombre realiza
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la voluntad de Dios en un plano radical, como hemos recordado
antes en el resumen histérico. Esta ensefianza adquiere para el
cristiano una dimensién todavia més interior: en €l el querer divi-
no, la imitacién de Jesucristo, €l discernimiento en la fe, sélo tie-
nen sentido por la mediacidn de su conciencia, que, iluminada por
la racionalidad sobrenatural de la fe (efecto de la gracia), establece
y percibe el vinculo racional entre esta llamada divina y la respues-
ta concreta del hombre. La conciencia es el lugar donde se une lo
divino y lo humano, el lugar en que descansa su dignidad, la norma
préxima y més intima de la moralidad 2.

De aqui se desprende una consecuencia importante, que hace
referencia a dos condiciones que debe cumplir la conciencia. En
primer lugar, y en la medida de lo posible, debe tender a ser una
conciencia cierta. En efecto, la gravedad de lo que estd en juego
(el destino del hombre) hace que el juicio de valor sélo presente
un caricter normativo (es decir, vinculante para la conciencia)
cuando afecta a un valor esencial. Entonces, en este dmbito vital,
el juicio de conciencia debe tender a un grado real de certeza: ac-
tuar en la duda seria aceptar la posibilidad de arriesgarse a romper
con la conciencia fundamental.

Ademis, la conciencia debe ser recta. Estd claro que no puede
darse normalmente relacién de homogeneidad en dos actos contra-
dictorios. Excepto en el caso en que no haya evidencia racional al
respecto (y entonces es legitimo que haya pluralidad de opiniones),
algunos actos no pueden considerarse conformes al destino del hom-
bre (por ejemplo, el homicidio), la conciencia no puede ratificatlos
(salvo en casos extremos, examinados mds adelante). Sin embargo,
si percibe mal la relacién, por un error involuntatio, y estd con-
vencida de estar en la verdad (buena fe), su decisién es (en el plano
subjetivo) moralmente buena .

2 Sobre este papel de la razén en la vida moral del cristiano, cf. la obra
de T. Horvath Caritas est in ratione (Miinster 1966), que expone claramente
el pensamiento de santo Tomds.

 Sobre el problema de la conciencia errénea de buena fe, como norma
obligatoria, véase M. Huftier, Ignorance de la loi naturelle et devoir de suivre
sa conscience: «Ami du Clergé» 75 (1965) 106-111; G. de Broglie, Autour du
probléme des droits de la conscience erronée: RSR 53 (1965) 234-250; M. Zal-
ba, De iuribus conscientiae invincibiliter erromeae praesertim in re religosa:
«Periodica» 45 (1964) 94-102. Las ensefianzas de santo Tomds en esta materia
(Sum. th. 1-11, q. 19, a. 5, y De veritate, 17, 4) las resume A. D. Sertillanges
de la siguiente manera: «La fe en Cristo es, en si, el punto de partida de todo
el orden religioso cristiano, la puerta de la salvacién. Ahora bien: nuestro
autor (santo Tomds) no duda en decir que este acto indispensable puede llegar
a ser, subjetivamente, inmoral. Es algo que depende de la conciencia. Quien
cree en Cristo sin que su conciencia le diga que en €l estd la verdad, obra

14
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2. La conciencia dudosa. Con el progreso de la reflexién ética
se vio en seguida que la percepcién de los valores en la realidad
de la vida no siempre era ficil y que habfa que admitir excepciones
en el establecimiento de la relacién de homogeneidad entre fines y
medios. Presionados por el consenso social y sacando las lecciones
oportunas de la praxis, los moralistas buscan no apafios, sino re-
glas précticas para salir de una conciencia dudosa (pues la vida
obliga muchas veces a decidirse) y determinar dénde estd el bien
0, en muchos casos, el mal menor.

Eran muy pocos los casos donde se producia unanimidad entre
los tedlogos moralistas al valorar la moralidad o inmoralidad (y su
grado) de un caso concreto (los actuales debates sobre los métodos
anticonceptivos o sobre la disuasién nuclear son dos ejemplos bien
diferentes). A partir del siglo xvir sobre todo, los moralistas idea-
ron sistemas de moral y reglas técnicas para resolver las contradic-
ciones inevitables, pues no habia acuerdo entre los especialistas so-
bre dénde estaba objetivamente el bien y el mal a propésito de nu-
merosos problemas éticos (dentro de ciertos limites, superados los
cuales todo el mundo estaba de acuerdo en rechazar el laxismo o
el rigorismo). Mencionaremos sélo el caso del homicilio: si se con-
dena en sf en nombre de la gravedad del precepto del decdlogo «no
matards», hay que justificar racionalmente las excepciones admiti-
das por la préctica, como el caso de homicidio en legitima defensa
o durante una guerra justa, por no decir nada de la pena de muerte.
Es evidente que, en todos estos casos, el homicidio sigue siendo
un mal; ¢cémo integratlo entonces en la busqueda de un bien su-
perior? Lo mismo cabe decir de la mayor parte de los demds cam-
pos éticos.

Se imponia admitir que el bien y el mal estdén mezclados mu-
chas veces de forma inextricable y que la conciencia se encuentra
entonces en lo que se llama estado perplejo ™. Se formularon algu-

mal, y lejos de ser hijo de Cristo, es su adversario. Es mds, quien crea que
debe luchar contra Cristo, conducido por una conciencia afectada por la here-
jia o la incredulidad, no puede dejar de hacerlo mientras dure esta conciencia.
De lo contrario, peca» (La philosopbie de saint Thomas d’Aquin [Paris 1945]

1).
“ 1)‘ Este problema se planted ya en los comienzos de la reflexién medieval.
Cf. A. M. Landgraf, Der casus perplexus in der Friibscholastik: «Collectanea
Francescana» 39 (1959) 74-86. En la actualidad, el problema surge sobre todo
en relacién con el de los «conflictos de deberes». Cf. P. Delhaye, Les conflits
de devoirs: «Bsprit et Vie» (1967) 607-617; C. Robert, La situation de con-
Hit, un théme dangereux de la théologie morale d’aujourd’bhui: RSR 1-2 (1970)
190-213. Pero véase también el bello libro de C. J. Pinto de Oliveira Lz crise
du choix moral dans la civilisation technique (Friburgo de Suiza 1980).
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nas reglas para salir de tal estado. Citaremos tres. Desde la Edad
Media se viene diciendo que un acto de por si malo podria no haber
sido querido en el momento en que se cometi6; en este caso, al
ser involuntario, el autor no es responsable del mismo. Por el con-
trario, si en su momento se acepté o se quiso (aunque no fuera
mds que por negligencia) la causa de este acto, la responsabilidad
de la causa recae sobre el efecto y el acto se convierte en culpable
in causa®.

Mids recientemente se ha elaborado el principio de la causa con
doble efecto ™: si de un acto, bueno en si, se pueden derivar dos
efectos, uno bueno y otro malo, se puede realizar dicho acto siem-
pre que se tenga un fin moral, que el motivo revista una gravedad
proporcional a la gravedad del efecto malo y, sobre todo, que este
tltimo sea consecuencia del efecto bueno. Las dificultades de apli-
car esta regla a problemas graves, como el de la muerte del injusto
agresor en legitima defensa (pues la salvacién del agredido se ob-
tiene con la muerte de su agresor) hacen que muchos moralistas
de nuestro tiempo no le concedan casi atencién. Han intentado
buscar algo distinto: tenemos, por ejemplo, el principio del «mejor
bien posible» (Guzetti) o el principio del «derecho dominante»
(Huzley). En la actualidad hay toda una corriente teolégica que
intenta replantear estos interrogantes en una perspectiva de con-
junto, la de la opcién fundamental que hemos hablado antes. Por
ejemplo, se tiene cierta esperanza en el principio de totalidad '
formulado ya por santo Tomds en su ensefianza sobre las virtudes

5 Sobre el voluntario iz causa aparece un buen resumen histérico en
O. Lottin, Mordle fondamentale (Paris 1954) 262-295 (con aplicaciones a los
problemas del aborto y de la legitima defensa). Véase también S. Pinckaers,
Le renonveau de la morale (Paris 1964) 114-143. Para un estudio detallado,
cf. H. C. Kramer, The indirect Voluntary or Voluntarium in causa (Wash-
ington 1935); este autor atribuye, sin razén, a santo Tomds la doctrina actual
que identifica estas dos nociones.

16 Sobre la causa con doble efecto se han publicado bastantes obras, orien-
tadas, sobre todo, a legitimar ciertos casos de aborto. Cf., entre otros, L. Rossi,
Duplice effeto, en Dizionario encliclop. di Teologia morale (Roma *1976)
272-287, que puede servir de presentacién general. Véase también J. Ghoos,
L'acte & double effet. Etude de théologie positive: ETL 27 (1950) 30-52 (his-
térico). Discusiones actuales: P. Knauer, La détermination du bien et du nal
par le principe du double effet: NRT 87 (1965) 256-376; R. McCormick, E/
principio del doble efecto: «Concilium» 120 (1976) 564-582, segin el cual las
discusiones actuales no han dado con la solucién. Véase también nuestra pues-
ta al dia en el articulo Mordale et casuistigue, cit., 199-203.

" Sobre el principio de totalidad, buen resumen en el articulo de M. Zalba
Totalita (principio di), en Dizionario enciclop. di Teologia morale, 1069-1077,
donde se hace referencia a los textos de Pio XII. Cf. también, en un género
muy distinto, V. M. Madiran, Le priucipe de totalité (Paris 1963).
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como fundamento de la estructuracién ética, que se debe entender
mds a partir del todo moral que es la persona y no tanto en el
espiritu de una casuistica detallista centrada en el mandamiento
y en el pecado. En dltimo término, es la totalidad de la persona
humana, y, para el cristiano, una persona que es imagen de Dios y
estd llamada a seguir a Cristo, la que se compromete en toda deci-
sién ética. En funcién del bien supremo de esta persona y de las
que constituyen el cuerpo social deben juzgarse los valores que se
proponen 2 la conciencia. Son estos valores, en sus relaciones con
la vocacién del hombre, lo que debemos examinar ahora bajo su
aspecto normativo de ley.

II. 1A LEY

Si bien, en el contexto actual, puede parecer imitil que tratemos
el tema de la ley ™ en una iniciacién teolgica moderna, no pode-
mos olvidar que se trata de un tema que recorre toda nuestra his-
toria cristiana o la historia sin m4s. En las pdginas anteriores hemos
visto también cémo la conciencia, por su intencionalidad profunda
remitia a otra instancia moral y sélo adquirfa sentido articuldndose
con ella.

En efecto, la persona humana no estd encerrada en su subje-
tividad. Como ser en el mundo, estd sumergida en un universo y
en una sociedad en que puede desarrollarse, pero a condicién de
saber que esta relacién con el mundo y con el otro estd sometida
a reglas precisas, a estructuras que se imponen al hombre (la actual
crisis ecolégica nos lo recuerda). Nos encontramos ante la que po-
diamos llamar segunda vertiente de la conciencia moral. Después
de analizar la primera, la subjetiva (la conciencia como tal), tene-
mos que abordar la segunda, la de su intencionalidad objetiva,
designada con el término (un tanto ambiguo) de ley. Tras una ad-
vertencia sobre la problemitica actual veremos cémo las dos ins-
tancias, libertad de conciencia y ley, se reclaman mutuamente.

1. Depreciacién actual de la ley

Frente a la creciente estima de que goza la conciencia en el con-
texto del hombre moderno (y no precisamente en su sentido catdli-
co), la instancia moral de la ley ha experimentado la suerte contra-
ria. Para muchos de nuestros contemporineos se ha ido perdiendo

1 Bibliografia sobre la ley al final del capitulo.
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progresivamente su conexién con el desarrollo y realizacién del
hombre. Muchas veces sélo se la considera en su funcién social im-
positiva y represiva, como una necesidad extrinseca a la conciencia,
la cual necesita que se limite un poco su libertad para que pueda
funcionar la de los otros. De ahi a pensar que, si no se hace mal
a nadie, se puede ignorar o quebrantar la ley, no hay mds que un
paso, que muchas veces se da alegremente.

Comprender las razones histdricas de este fenémeno, en prin-
cipio de orden cultural, resulta indispensable para una presentacién
actual del problema moral de la ley.

Se sabe que nuestra sociedad moderna se constituyé en reac-
cién histérica contra el antiguo absolutismo, en el que la ley como
forma de la voluntad del principe tenfa siempre la dltima palabra.
El advenimiento de los regimenes democréticos no significé la abo-
licién o el menosprecio de la ley, si bien es cierto que la ley, toda
ley en cuanto tal, ha descendido en la escala de valores. Sin que
se la considere siempre como un mal menor, aparece sobre todo
como una limitacién exterior, concesién necesaria a la vida en
comun.

Nuestra época tiene, sin duda, el privilegio de entender en toda
su amplitud el sentido de esta evolucién, viendo en ella el adveni-
miento de un nuevo humanismo. El hombre moderno considera que
su definicién y, por tanto, su destino, no es un dato atemporal
y fijado definitivamente en una especie de mundo platénico de las
ideas, una especie de modelo que setfa la norma de su accién. Ade-
mds, la ampliacién de su poder, gracias al extraordinario progreso
cientifico y técnico, le convence de que en adelante todo le es po-
sible. Tras siglos de servidumbre, de alienacién, en que no se de-
finfa si no era dentro de un orden de cosas que lo dominaba, com-
prende ahora que su grandeza estd, ante todo, no en intentar rea-
lizar un tipo de ser, en obedecer a una ley dada por otros, sino en
poder crearse libremente. Es lo que expresaba muy bien un perso-
naje de J.-P. Sartre: «No ha habido nada en el cielo, ni Bien, ni
Mal, ni nadie que me diera érdenes... Yo soy hombre, Jdpiter, y
cada hombre debe inventar su camino» *. El hombre moderno sabe
que su libertad estd limitada necesariamente por la de los demds,
pero esta limitacién, significada por la idea de la ley, sigue siendo
para él puramente extrinseca, es decir, no contiene ninguna obli-

Y Jes Mouches (Paris 1943) 134-135. Sobre este nuevo humanismo, cf.
nuestro libro Vivre en chrétien au XX° siécle, citado supra, t. I, cap. 1. Pos-
teriormente, Sartre, miembro del «Tribunal Russell», reconocié la necesidad
de normas morales objetivas para poder condenar tanto la guerra del Vietnam
como el armamento nuclear.



214 Conciencia y ley

gacién que afecte a la conciencia. El hombre no se siente obligado
moralmente méds que en la medida en que haya contraido libre-
mente un compromiso, el cual sélo tiene valor para él en la medida
en que subsiste la situacién que lo vio nacer.

Esta depreciacién de la ley se ha contagiado a numerosos cris-
tianos, que tienen dificultades para conciliar el evangelio y su ideal
de libertad con la limitacién inherente a toda ley. Esta reaccién
cristiana antilegalista ha sido facilitada por la aparicién de un clima
de legalismo moral en la Iglesia. Recordemos lo dicho antes sobre
la primacfa concedida al precepto y a la prohibicién por una teo-
logia moral que habfa roto con las grandes perspectivas medievales.
Esta inflacién legalista se manifesté en la Iglesia en dos actitudes
caractetisticas. Por un lado, frente al nacimiento de un mundo
nuevo, que proclamaba la libertad como valor primordial y que
evolucionaba hacia su secularizacién y laicizacién, los eclesidsticos
manifestaron cierta tendencia a encerrarse en la actitud de defensa,
caracteristica de las antiguas estructuras politico-religiosas. De ahi
las reacciones crispadas de vuelta a las instituciones del pasado, la
llamada reiterada a la obediencia incondicional a la ley moral. Por
otro lado, se asistia a una especie de degradacién «naturalista» de
la ley, por la generalizacién de un concepto de naturaleza mas pré-
ximo al estoicismo que a la gran tradicién teoldgica, hasta el punto
de que la ley moral se estudiaba mds en relacién con una ideologia
llamada natural (veremos este punto més adelante) que con el
evangelio y su ley de libertad y de amor. Esta evolucién, contraria
a la observada en el mundo profano, es uno de los aspectos del
divorcio y de la incomprensién entre la Iglesia y el mundo moder-
no. Lo cual da al problema de la ley un interés actual especial, el
de set uno de los lugares en que debe realizarse la renovacién cris-
tiana %,

2. La ley moral al servicio de la realizacidn del hombre

Conviene precisar que vamos a tratar esencialmente de la ley moral,
es decir, de 1a norma no escrita (aun cuando para las tradiciones
judfa y cristiana se haya formulado en el decdlogo), ley que la con-

* En contra de lo que ocurre con el problema de la conciencia, la historia
del concepto de ley en la tradicién cristiana apenas estd marcada por grandes
cambios, a no ser el progresivo predominio del legalismo y la insistencia cre-
ciente en la obligacién legal, que, para un santo Tomds, no entraba en la defi-
nicién de la ley. Por eso no hemos considerado necesario ofrecer aqui un re-
sumen histérico. En cualquier caso, pueden verse sus rasgos principales en
nuestro articulo Loi et évangile, en Diction. de Spiritualité X (1967) cols
966-984 (con bibliograffa). ’
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ciencia humana percibe desde que tiene conocimiento del mundo
y de la sociedad como percepcién racional de una necesidad que
presida sus decisiones. Las leyes humanas escritas (o consuetudi-
narias) no serfan mds que prolongaciones y precisiones histéricas
y positivas de esta ley moral interior. Vemos, pues, que el nivel
de estas reflexiones se sitda no en el plano de una legislacién huma-
na (civil o eclesidstica), sino en el de la conciencia considerada en
su vertiente objetiva, orientada hacia el mundo.

Como ya hemos sefialado, el hombre, a través de cada uno de
sus actos libres, realiza o no su vocacién, construye o degrada su
realidad de persona humana (y, para el cristiano, ilumina u oscurece
la imagen de Dios que lleva impresa en su estructura de ser hu-
mano). Llamado a creer y a desarrollarse libremente en orden a
esta finalidad, debe disponer de un medio que le permita adaptar
cada uno de sus actos a este fin que les da todo su sentido. En otros
términos: el hombre debe poder disponer de una medida o regla
que le permita orientar sus opciones a fin de realizar su vocacién.
La idea de regulacién o de medida (en el sentido de medio que per-
mite una comparacién, una adecuacién a un fin perseguido) parece
algo intrinseco al desarrollo de una vida humana. Esta regla debe
referirse a la actuacién concreta y al fin de la misma, permitiendo
decir si este acto, con toda su complejidad (intencién, objeto, cir-
cunstancias, etc.), realiza el objetivo y aproxima al término.

Esta regulacién debe servir de vinculo entre la persona y su
accién objetiva. Por un lado, debe encontrar un punto de apoyo
en la libre decisién, en el juicio intimo y practico de la conciencia,
y por otro, apunta a una realizacién objetiva. Es preciso determi-
nat si no contradice el destino y el fin fundamental del hombre.
Esta regla o norma, esta medida de los actos libres no es otra cosa
que la ley moral, regulacién racional y objetiva del comportamiento
humano, que se propone a la conciencia, responsable de una deci-
sién de aplicar esta regulacién a un caso concreto. Veamos mds de
cerca el funcionamiento de esta regulacidn.

a) Ley y libertad de conciencia .

Para comprender mejor el nivel interior en que funciona la ley
moral, conviene entender su vinculo congénito con el ejercicio de
la libertad y, por tanto, de la realizacién de la persona.

21 Sobre la libertad, desde el punto de vista moral, existen numerosas pu-
blicaciones: P. Ricoeur, Le volontaire et Uinvolontaire (Paris 1950); H. Dau-
din, La liberté de la wvolonté. Signification des doctrines classiques (Parls
1950); G. Siewert, Thomas von Aquin. Die menschliche Willensfreibeit (Diis-
seldorf 1954); J. de Financre, Existence et liberté (Paris 1955); G. Gusdotf,
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Indiquemos en primer lugar que es imposible conformarse con
la simple nocién de libertad (de conciencia). La libertad no se basta
a si misma. Lo mismo que la conciencia es siempre conciencia de
otra cosa distinta de si, la libertad, en cuanto poder, energia o po-
sibilidad, sélo es determinada, aun cuando aqui se trate de la auto-
determinacién, por la accién a que se dirige y realiza. En un primer
momento, el descubtimiento del campo ilimitado que se ofrece a
la libertad puede producir la ilusién de que lo puede todo. Pero
en esta fase, la libertad no ha pasado de ser pura potencialidad.

En el seno de la libertad hay algo paradéjico: la libertad, que
en el punto de partida significa indeterminacién ante un abanico
de posibilidades, no se realiza, a no ser que desemboque en una
decisién, en una eleccién determinada. No puede quedar en suspen-
so, de lo contrario significarfa la renuncia de la persona. La libertad
estd al servicio de la vida y la vida obliga a decidirse. En pocas pa-
labras: el ser libre esti obligado a usar su libertad. Esta constituye
una primera necesidad que limita de alguna forma la libertad desde
dentro de ella misma, obligandola a salir de la indiferencia.

De esta primera necesidad surge otra, también significativa: si
bien es cierto que la obligacién de decidirse (y hasta la negativa a
elegir es una decisién) es ineluctable, esta eleccion no puede dejarse
en manos del azar o de la arbitrariedad, sino que debe tener un
sentido, una racionalidad, pues en ella es donde se hace realidad
la persona. Y ya hemos visto antes, al hablar de la actividad de Ia
conciencia, que ésta sélo se afirma en su dignidad si conserva cierta
conexidén entre el fin perseguido y los medios elegidos.

En este plano es donde se plantea el problema moral: no se
trata simplemente de la necesidad de utilizar la libertad, sino de
utilizarla conforme a un fin que se considere digno del hombre. En
este segundo grado de necesidad aparece lo que podemos llamar la

Signification bumaine de la liberté (Paris 1962); L. Janssens, Liberté de cons-
cience et liberté religieuse (Paris 1964); J. Courtnez Murray, La déclaration
sur la liberté religieuse: NRT 88 (1966) 41-67 (importante comentario del
documento del Vaticano I1); B. Schiiller, Gesetz und Freibeit. Eine noralische
Untersuchung (Diisseldorf 1966); R. Coste, Théologie de la liberté religieuse
(Gembloux 1969); R. M. Mossé Bastide, La liberté (Paris 1974); A. Fetnin-
dez, Filosofta de la libertad, 2 vols. (Madrid 1975); A. Molinaro, Liberza e cos-
cienza (Roma 1977). Hemos subrayado el cardcter liberador de la ley en una
ponencia ante el congreso internacional celebrado con ocasién del VII cente-
nario de santo Tomas, Roma-Ndpoles, 1974, editado en L’agire morale (N4
poles 1977): La liberté du chrétien face aux normes éthiques, 28-49. Sobre
la significacién biblica de la libertad religiosa, cf. J. Cambier, La liberté du
chrétien selon saint Paul: «Lumiére et Vies 61 (1961) 5-40; S. Lyonnet, Li-
berté chrétienne et Loi nouvelle selon S. Paul (Roma 1954); C. Spicq, Charité
et liberté dans le Nouvean Testament (Paris 1961).
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ley moral fundamental: utilizar la libertad para conseguir valores
dignos del hombre. En otros términos: se trata de dar contenido 4
la libertad, de ponerla al servicio de una causa vilida y adaptar a
ella las decisiones concretas, es decir, de conformar la propia vida
a una norma reguladora que, aunque no nos guste la palabra, es
una norma moral. La conciencia y su libertad radical hacen brotar
de lo més profundo del ser humano esta necesidad o ley y manifies.
tan su sentido verdadero, el de llevar a la préictica una actuacidén
estructurada por una norma racional. En este nivel fundamental,
la ley moral designa simplemente la ley de la realizacién de la per-
sona.

La dimensién social del mismo problema manifiesta de forma
todavia més espectacular la conexién entre ley moral y progreso
humano. En efecto, lo mismo que ocutre en el individuo, un grupo
social cualquiera, si quiere realizar su bien, afirmar su deseo de
vivir, debe utilizar la libertad. No puede quedarse en la indiferen-
cia, pues incluso el neutralismo es una toma de postura. Asi, por
poner un ejemplo, frente a las enormes injusticias, bien dentro de
una nacién, entre las clases sociales, bien en el plano internacional,
entre naciones desarrolladas y naciones del Tercer Mundo, los di-
versos movimientos de liberacién no pueden dejar de definir el
contenido que dan a las libertades que se quieren conquistar. Quiza
no haya ejemplos mds claros de exigencia ética que todas estas
luchas por conseguir una mayor justicia social, por legar a una
regulacién racional de las relaciones humanas. Aqui, menos que en
ninguna otra parte, la libertad no debe considerarse como un abso-
luto, pues algunos pueden utilizarla para conservar una situacién
desigual e injusta. Por encima de ella se abre paso una prioridad
imperiosa, la del derecho humano, expresién social de la ley, la ley
que toda una tradicién occidental ha llamado derecho natural (o
ley natural), y que, en la actualidad, provoca rechazo o incom-
prensién.

b) ¢Existe una ley natural? 2

Quizd no haya ningtin otro campo donde la incomprensién del pen-
samiento contempordneo sea tan profunda como en el de la «ley

? Sobre este importante tema, véase la bibliografia citada al final de este
capitulo. Conviene sefialar desde el primer momento la ambigiiedad de la
expresién «ley naturals, que, para la tradicién cristiana, significa la ley moral
fundamental que expresa la voluntad del Dios Creador sobre el hombre. Por
el contrario, en plural, «las leyes naturaless significan las leyes del mundo
extra-humano, del mundo fisico. Surge de ahf una ambigiiedad que sefalare-
mos mids adelante con mayor precisidn, pues da lugar a numerosos malenten-
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natural». El mismo término «ley», como hemos visto, parece a
muchos inadecuado para evocar la vocacién del hombre, unida, por
su interioridad, a la libertad y al progreso humanos. Esta alergia se
refuerza todavia més cuando al término «ley» se afiade el califica-
tivo «naturals. Para el pensamiento contempordneo, el término
«naturaleza» resulta radicalmente inadecuado para designar la rea-
lidad humana total, la libertad, la independencia, la responsabilidad
de la persona. Hay que reconocer que son muchas las razones que
justifican esta actitud. Por todo ello es necesario clarificar un poco
las ideas en esta materia.

1. Naturdleza y cultura en la mentalidad moderna. ¢Qué su-
giere a nuestros contemporaneos el término «naturalezas? Designa
esencialmente el mundo extrahumano, el universo, la fauna, la flora,
el entorno del hombre, lo que puede ser objeto de su conocimiento,
asi como fuente de bienes explotables. Pero sobre todo, de forma
mds general, naturaleza designa lo que es observable, mensurable,
por ser material, corpéreo. El ser natural es un ser sometido a todos
los determinismos, a las llamadas leyes naturales, un ser que se
puede clasificar, catalogar, carente de libertad y de interioridad.

Teniendo en cuenta un aspecto de su ser, el hombre es también
«natural». Pot su cuerpo, por su biologfa, forma también parte del

didos sobre las ideas de naturaleza humana y de derecho natural. El concepto
de naturdleza es esencialmente analdgico: aplicado al hombre, tiene un sen-
tido completamente distinto del que adquiere cuando se utiliza en relacién
con el mundo extrahumano (cGsmico, vivo y mineral). Ese es el motivo por
el que AristSteles dudd en integrar el estudio del hombre en la filosofia de
la naturaleza (cf. De partibus animalium T, 641b). Si bien la naturaleza extra-
humana no es objeto directo de la moral (sélo lo es el sujeto espiritual y libre,
el hombre), el moralista no puede olvidar el gran interés que ha despertado
en el hombre moderno, intetesado en conocerla cientfficamente y, sobre todo,
en dominarla por la técnica. Para una reflexién de conjunto sobre este proble-
ma y sobre la historia de la telacién hombre-naturaleza, nos permitimos remi-
tir a nuestro tratado Philosophie de la Nature. Propédeutique & la vision
chrétienne du monde (Parfs *1969). En lo que respecta a la irrupcién de la
industria en la naturaleza y a sus implicaciones éticas, puede completarse con
Pour une théologie de I'dge industriel (Paris 1971). La fe sitda este problema
en el contexto del dogma de la creacién y de la vocacién césmica del hombre,
aspecto de su crecimiento moral, tema de nuestra obra Recherche scientifique
et foi chrétienne (Paris *1972). Ademds, la gravedad actual de la crisis eco-
légica revela que el hombre no puede violar ni olvidar impunemente las leyes
naturales y, por tanto, que éstas tienen algo que ver con la ley natural huma-
na. Cf. el estado actual del problema (con bibliografia teoldgica) en nuestro
articulo Un nouvean champ éthigue: Vécologie: RevSR (1982-1983) 201-219.
Cf. también la obra colectiva La nature a-t-elle-un sens? (Estrasburgo 1980) y
los capitulos sobre «cosmologfa» (pp. 19-53) y «creacién» (pp. 561-664) del
tomo III de esta Iniciacidn.
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mundo de la naturaleza y estd sometido a sus leyes. Pero, POr otrg
parte, en cuanto realidad espiritual dotada de pensamiento refle.
xivo, en cuanto persona, el hombre excede a la naturaleza, la traq.
ciende y se independiza de ella. Por su libertad es capaz de innoyg,
de inventar su futuro. Mientras que un ser de la naturaleza eg algo
dado, el hombre es libertad. Asi, pues, el aspecto de «naturaley,,
existente en el hombre es lo que en él hay de menos especifico, 1o
que tiene de comun con el resto del universo. Se comprende ep.
tonces que este sentido del término naturaleza, generalizado sobre
todo después de Descartes, no resulte demasiado adecuado para
designar el destino original del hombre y lo que le da su dignidad.
Esta es una de las principales razones de la incomprensién contem-
poranea ante todo discurso sobre el derecho natural.

Esta incomprensién se ha agravado en nuestros dias a causa
de la importancia concedida por la antropologia cultural a la ideq
de cultura, expresién entendida no en el sentido de instruccién o de
educacién (por ejemplo, en «un hombre cultivado»), sino en un
sentido préximo al de civilizacién, modo de vida especifico de una
sociedad (y asi se hablard tanto de la cultura de los pigmeos como
de la cultura de las sociedades industriales). Esta idea de cultura
se opone a la de naturaleza, que designa el estado de animalidad
del que ha salido el hombre para entrar en la vida social especifica-
mente humana, es decir, en una cultura, la cual seria, pues, siné-
nimo de hominizacién. Esta evolucién semédntica ha adquirido un
matiz polémico. Dado que, durante mucho tiempo, la cultura occi-
dentral se ha considerado como la \nica cultura humana desarro-
llada, las demés culturas se consideraban mds o menos como infe-
riores, como no culturas (como los «bdrbaros» para los antiguos
griegos). Esta especie de etnocentrismo cultural, que se manifestd
también en las empresas coloniales y en ciertas formas de evange-
lizacién, se vio favorecida por el prestigio de que gozaba la idea
de naturaleza humana universal (forma acabada de hominizacién),
de la que se consideraba tinico representante verdadero. Sin em-
bargo, en la dltima etapa de esta evolucién, la revalorizacién de las
culturas concretas, muchas veces oprimidas, al llevar al reconoci-
miento de un legitimo pluralismo cultural y a una fragmentacién
de las culturas, tropezé con un movimiento opuesto representado
por la «socializacién» mundial, la necesidad de unificacién intet-
cultural (cuyo simbolo serfa la ONU). Se produce un nuevo descu-
brimiento de exigencias éticas universales, comunes a todo el géne-
ro humano, significadas antes por la idea del derecho natural ¥
expresadas actualmente por la idea de los derechos bumanos.

Asi se comprenden las reticencias de numerosos pensadores
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cristianos, sobre todo protestantes, a utilizar esta expresién, pues,
empleada sin mds precisién, darfa a entender que la ley moral, lla-
mada «ley natural», equipara al hombre, si no a los seres sin razén,
al menos a un ser predeterminado, no duefio de su destino, obliga-
do a plegarse a las leyes de su biologfa. De esa manera, nos aleja-
rfamos de la comprensién personalista moderna del hombre (ser
dotado de libertad) o de su definicién como imagen de Dios..., a
no ser que exista un malentendido sobre el sentido de la palabra
naturaleza.

2. La «naturaleza humana» en el lenguaje cristiano tradicional.
Ciertamente, existe ese malentendido y, ademds, afecta a un punto
esencial: el lenguaje cristiano tradicional no coincide con el discurso
moderno. Cuando la teologia tradicional (ya desde san Ireneo)
habla de ley natural (o de derecho natural), no se refiere a la tota-
lidad de la naturaleza de que acabamos de hablar (su acepcién cat-
tesiana). En esta tradicién cristiana, la naturaleza aplicada al hom-
bre designa o bien las exigencias éticas conformes al querer origi-
nario de Dios, cteador del hombre ?, o bien, y ésta es la acepcién
tomista, el principio de la actividad humana total, cuerpo y alma.

Lejos de designar un solo aspecto del hombre, el material o
bioldgico, la naturaleza humana significa la totalidad de la defini-
cién del hombre, lo que le constituye como tal en su dignidad vy,
por tanto, principalmente su realidad de ser espiritual, dotado de

# Tenemos aqui el ejemplo de una segunda y antigua acepcién de la ley
natural, vinculada a la idea de origen (conforme a la etimologia de la palabra
naturaleza). Para el estoicismo antiguo, era la ley de la edad de oro primitiva.
Para muchos Padres de la Iglesia, era la ley original de la creacién. Esta acep-
cién fue luego divulgada por J. J. Rousseau (el hombre natural antes de su
entrada en el orden social) y aparece en la idea romdntica del «buen salvaje».
En la actualidad, por reaccidén frente a los excesos de una vida demasiado re-
gulada por la téenica y la urbanizacidn, es la nostalgia de la vuelta a la natu-
raleza primitiva, hacia una vida mds sencilla (peto que puede resultar también
artificial). De ello dan testimonio numerosos movimientos actuales, desde el
naturismo nudista a todos los intentos (entre ellos algunos movimientos eco-
logistas) de vuelta a una forma de vida antigua, adornada con los encantos,
muchas veces miticos, de los «felices tiempos pasados». El mérito de santo
Tomds estuvo en conservar lo mejor de esta corriente, con su interés anti-
intelectualista de conservar el derecho natural centrado en las «inclinaciones
v tendencias» profundas del hombre, reguladas por la razén (cf. S. Pfirtner,
Triebleben und sittliche Vollendung. Eine moral-psychologiscbhe Untersuchung
nach Thomas v. Aquin [Friburgo de Suiza 1958]; R. M. Pizzorni, Il diritto
naturale come naturalis conceptio e naturalis inclinatio, en Ang. [1962] 150-
172). También es mérito de santo Tomds concebir la naturaleza humana total
(cuetpo y alma) desde una perspectiva metafisica, es decir, no centrada en el
pasado, sino en valores que tienen vigencia en todas las épocas (véase al res-
pecto nuestra obra Loi de Dieu, loc. cit., cap. II).
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razén y de libertad. En este sentido, la naturaleza humana engloba
lo que aparece enfrentado en el pensamiento moderno: naturaleza
(corporalidad) y libertad. Esta naturaleza no se puede oponer a la
libertad, pues la incluye como una de sus propiedades fundamen-
tales. Hablar de derecho natural o de ley natural no tiene, por tan-
to, nada de contradictorio, pues se trata de la exigencia de realiza-
cién del hombre, conjunto de cuerpo y alma. En especial, la tradi-
cién teolégica ponia en primer plano, en esta ley moral natural, el
ejercicio de la libertad. En efecto, en dicha tradicién sélo se puede
decir que sea verdaderamente humano, y, por tanto, incluido en el
campo ético, un acto libre.

3. Universalidad de los «derechos bumanos». Por encima de
este problema de vocabulario y del malentendido provocado por
estas divergencias de sentido, que hacen dificil el didlogo con nues-
tros contemporaneos, es indispensable mostrar que la realidad hu-
mana, designada tradicionalmente con la expresién derecho natural,
se percibe con agudeza en nuestra época, aun cuando no se la de-
signe con los términos tradicionales. En efecto, debemos pensar
en un hecho actual. Los movimientos mds significativos de nuestro
tiempo constituyen una verdadera lamada al reconocimiento de
una norma ética universal. Pensemos solamente en la aspiracién ge-
neral hacia una mayor justicia social entre individuos, clases y na-
ciones, entre pobtes y ricos, que provoca tantas luchas, muchas
veces desesperadas. Ahora bien: esta aspiracién a la justicia, en un
mundo que busca su unidad, presupone que bay algo comiin y uni-
versal entre todos los hombres, presente en cada uno de ellos, y
que expresa lo mejor de los mismos en lo tocante a su realizacién
humana. Eso es lo que el pensamiento tradicional llamaba naturale-
za humana.

Y, al mismo tiempo, tal exigencia de regulacién universal surge
como algo rigurosamente necesario, apremiante y no facultativo,
suficiente movilizador como para merecer que se dé la vida por ello.
Este hecho afecta a millones de hombres, que se sienten frustrados
en algin aspecto fundamental relacionado con el desarrollo y la
justicia social. Frente a la gravedad de esta situacién, las discusio-
nes sobre la existencia o no existencia de un derecho natural pare-
cen radicalmente desfasadas, una especie de debate académico entre
privilegiados. Para los que sufren hambre o viven en condiciones
injustas, resulta itrisorio especular sobre el cardcter dnico de cada
libertad individual en nombre del rechazo de una ley natural, mien-
tras que en el plano mundial son las exigencias de una naturaleza
humana las que figuran en primer plano, pues es ella la que justi-
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fica la universalidad de los derechos humanos #. Justamente en
nombre de esta naturaleza humana, cualquiera que sea el nombre
que se le dé, tienen lugar en nuestros dias las luchas por conseguir
un mundo mejor y mds justo.

Lo esencial en todo este problema es recordar que el contenido
mismo de la nocién de derecho natural sigue conservando la mayor
actualidad. Elegir el nombre que se deba dar a tal realidad, tenien-
do en cuenta la confusién semdntica, es un problema secundario;
lo principal es no rechazar su contenido ético ni negar su gravedad
en nombre del vocablo que lo designa, y que en la actualidad ha
quedado desfasado en relacién con lo que designaba antes.

¢) Ley moral y evangelio .

¢Cémo conciliar o articular la ley moral tradicional, llamada ley
natural, esencialmente ley racional dirigida a seres libres, con la
novedad evangélica? La tradicién cristiana, sobre todo en santo
Tomds, lo hizo en el marco de una idea de ley considerablemente
amplia, que podia incluir a la vez la ley natural y la que san Pablo
llamaba «ley de Cristo» (1 Cor 9,2; G4l 6,2) o «ley de libertad»
(G4l 5,2-13 y también Sant 1,25).

¢Qué significa, de hecho, la expresién «ley de Cristo»? La rea-

* Sobre los derechos humanos, cuya elaboracién ha estado histéricamente
vinculada a la doctrina del derecho natural del siglo xviir, cf. la obra funda-
mental de P. de la Chapelle La déclaration universelle des droits de I’homme
et le catholicisme (Paris 1967) y nuestro articulo Les droits de I'homme inter-
pellent les Eglises: «Le Supplément» 141 (1982) 149-177 (todo el nimero estd
consagrado al tema Eglises et droits de ’homme). Sobre la problemitica ac-
tual: G. Thils, Droits de Ubomme et perspectives chrétiennes (Lovaina la
Nueva 1981) (bibliografia); C. Schiitz, Die Menschenrechte als Aufgabe theo-
logischer Anthropologie, en Mysterium Salutis (Zurich 1981), suplemento,
332-340. Algunas revistas han publicado niimeros especiales sobre este tema:
«Le Supplément» 125 (1978) y 141 (1982); «Concilium» 144 (1979), con el
titvlo La Iglesia y los derechos bumanos; «Pro Mundi Vitay (enero 1979).

La percepcién en su plenitud de los derechos humanos se ha ido realizan-
do en la historia de forma progresiva. En muchos casos dependié de la evo-
lucién sociocultural, que, al liberar al hombre de numerosas trabas, lo llevé
a tomar conciencia de su dignidad y de sus derechos. Un ejemplo tipico de
esta dialéctica nos lo brinda el reconocimiento de la dignidad y de los dere-
chos de la mujer, en cuanto persona humana de pleno derecho, que hacia
inmoral toda segregacién de tipo sexista (cf. Gaudium et spes, 20 y 60), tras
largos siglos en que en la sociedad cristiana reind cierto antifeminismo, cuya
historia y situacién actual hemos examinado en La femme. Antiféminisme et
christianisme (1975). Algo parecido ocutre con el derecho a la vida y al ideal
cristiano de no violencia, entendidos cada vez més como contrarios al mante-
nimiento de la pena de muerte (cf. nuestra obra Chrétiens et peine de mort
[1978]). «Concilium» le dedicé el nim. 140 (1978): Pena de muerte y tor-
tura,

% Véase la bibliografia sobre este tema al final del capitulo.
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lidad designada por ella, ¢puede articularse con la ley natural, cuyo
sentido acabamos de resumir?

La ley de Cristo no es otra cosa que «la gracia del Espiritu
Santo, que nos es dada por la fe de Cristos (Suma teoldgica 1-11,
q. 106, a. 1). Designa, por tanto, una realidad totalmente distinta
de la ley natural, que se remonta a la creacién del hombre (lo que
confiere a estas dos leyes un origen divino). Pero lo que caracteriza
a la ley de Cristo es, ante todo, su trascendencia y su eficacia. Su
novedad no reside en una nueva legalidad, sino en algo que supera
la idea misma de ley, que es la gracia y la presencia del Espiritu
de Dios. Esta presencia de la gracia tiende a transformar al hombre
para convertirlo en hijo adoptivo de Dios. Es causada por Cristo,
ya que él posee en plenitud este Espiritu. Cristo es autor de esta
ley porque la realizé en plenitud; €l es la ley «nueva» personificada
(nueva con respecto a la antigua, el decdlogo, que €l viene a cum-
plir y superar); él es una especie de norma viva que el cristiano
debe imitar.

El contenido de esta ley de Cristo es esencialmente el amor
de caridad que viene de Dios, el mismo amor por el cual Dios se
ama a si mismo y ama a cada ser humano como a un hijo. Este
amor, efecto de la gracia y difundido por Cristo, inaugura una vida
nueva antes de transformar a los hombres, despertarlos al amor de
Dios y reunirlos en un pueblo y en una humanidad unificada y re-
conciliada (que santo Tomds identifica con la Iglesia, Suma teols-
gica 111, q. 8, a. 3). Ademds, esta ley de Cristo es una ley de liber-
tad, pues, por su modo propio de actuar, la ley de gracia y de amor
no puede destruir lo mds especifico que hay en el hombre, su liber-
tad. El aspecto impositivo, incluido en la idea de ley, no es ya lo
que mueve a la decisién, sino que queda casi olvidado en la irradia-
cién del amor, el cual actdia no como una norma extrinseca, sino
como un dinamismo en expansién, Por eso pudo Pablo decir: «El
justo queda exento de la ley» (Rom 7,1-6). Y escribié santo Tomds:
«El Espiritu Santo nos inclina de tal manera que nos hace obrar
voluntariamente, pues nos hace amigos de Dios. Por eso los hijos
de Dios son libres, pues el Espiritu Santo los lleva por amor y no
a los esclavos, por temor» (Suma contra los gentiles, 4, 22).

La relacién de esta ley de Cristo con la ley moral natural no
es otra cosa que una forma de la relacién entre gracia y naturaleza:
la gracia no destruye a la naturaleza (humana), sino que la perfec-
ciona, segin un viejo axioma teolégico®. En otros términos: el

% Cf. la obra de B. Stockle, Gratia supponit naturam. Geschichte und
Andlyse eines theologischen Axioms (Roma 1962). Pero, sobre todo, debe
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amor evangélico es una vida nueva que transforma al hombre en
todo su ser, y esta ley nueva asume las exigencias éticas de la na-
turaleza bumana (obra de la voluntad creativa de Dios) para llevar-
las a su cumplimiento pleno y elevarlas a la dignidad de activi-
dades de hijo de Dios. En este sentido puede decirse que la caridad
es el alma de la vida moral renovada®. En efecto, el amor supone
siempre un objeto que se ama por si mismo, por su bien; supone
otra realidad que esté ante €l (algo parecido a lo que ocurre con la
libertad en el plano natural) y que estd lamado a transformar.
Y esta realidad no es otra cosa que lo que la tradicién llama natura-
leza humana en su plenitud (cuerpo y alma, naturaleza y libertad
en el sentido moderno de la palabra).

La dialéctica de transfiguracién del ser humano por la gracia se
precisa analizando la correspondencia entre las exigencias evangé-
licas y las propiedades de la naturaleza a las que se refieren.

1. Exigencia universalista®. Por definicién, el mensaje evan-
gélico quiete ser universal, se propone a todos los hombres sin dis-
tincién de raza o de civilizacién. Contenido ya en germen en la
promesa que, por medio de Abrahdn, Dios dirige a todas las razas
de la tierra (Gn 12,3), se explicita en el Nuevo Testamento con
claridad: el evangelio debe anunciarse a todos los hombres (Mt 28,
19; Mc 16,15; Hch 1,8, etc.), sin distincién entre judios y paganos
(Gal 3,28). Toda la misién de la Iglesia —congregar a todos los

expresado en el término «catolicidad».

Ahora bien: ¢qué implica de hecho esta universalidad? Sdlo
tiene sentido si el mensaje cristiano se dirige a la universalidad de
todos los comportamientos humanos. La vida nueva, a la que llama
Cristo, debe recaer sobre todos los actos del hombre. Este univet-
salismo significa que el mensaje moral de Cristo se dirige a la vez
a todos los hombres y a la totalidad de cada hombre, es decir, a lo
que lo constituye en su especificidad. Esta invitacién supone en
todo hombre una receptividad que sea como el soporte de la uni-
versalidad. Si todos los seres humanos, ademds de su comunidad

consultarse la obra clasica de De Lubac El wmisterio de lo sobrenatural (Bar-
celona 1970). Véase también Y. Congar, Variations sur le théme «Loi-Grice»:
RThom 71 (1971) 420-438 (bibliografia).

7 (f. la obra clésica de G. Gilleman Le primat de la charité en théologie
morale (Brujas 1951), asi como tres articulos de R. Carpentier sobre este
tema, aparecidos en NRT 83 (1961) 3-24; 225-270; 492-509.

% Resumen de nuestro articulo La morale chrétienne est-elle a la mesure
de Phomme?: «Etudes» (noviembre 1966). Mis detallado es el articulo Y 424/
des normes morales universelles?: RevSR 55 (1981) 170-188.
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de orden biolégico, no poseyeran caracteres comunes de orden ti-
picamente humano, si no participaran en una realidad comin a
cada uno, no podrian verse afectados todos ellos por la «buena
noticia».

Esta llamada universalista a convertirse en hijos de Dios sélo
tiene sentido si, en cada ser humano, puede encontrar una predis-
posicién o evocar un eco salvifico. Si los hombres estuvieran sepa-
rados inexorablemente en lo mds profundo de ellos mismos, como
si fueran bloques aislados y heterogéneos, cerrados en sus singula-
ridades, seria imposible todo didlogo, toda comunidad profunda
(como la del reino de Dios). El mensaje evangélico, que aspira a
reunir a los hombres en una verdadera unidad, careceria de funda-
mento o sélo podria afectar a algunos elementos supetficiales y
accesorios, dejando escapar lo mejor del hombre. En resumen, esta
vocacién cristiana, que no quiere hacer acepcién de personas, que
considera a todos los hombres iguales en dignidad, supone en todo
hombre una especie de fondo comin, que debe significar lo que
es el hombre, lo que hay de esencial en él, es decir, su naturaleza.

2. Exigencia personalista. Por otro lado, este mensaje uni-
versalista se propone también como un dijlogo inefable y dnico de
cada ser humano con Dios. La vocacién ofrecida al hombre reviste,
miés alld y a través de su aspecto comin, una singularidad y un
estilo propio de cada uno. En otros términos: se halla implicada la
persona humana en su singularidad y unicidad, tal como la hemos
descrito anteriormente al hablar de la conciencia. La universalidad
de la llamada divina debe realizatse, por tanto, de un modo singu-
lar. Pero conviene subrayar claramente que este aspecto persona-
lista del problema debe quedar integrado en el universalista. La
atencién concebida a la persona, en cuanto interlocutora de Dios,
no debe traducirse, en el plano ético, en la negacién de lo que hay
de comin entre las personas. De ese modo serfa imposible lograr
la unidad buscada o no serfa sino una denominacién exterior, una
especie de mezcla de realidades aisladas. Y esta exigencia surge en
el seno mismo de la persona, que no puede realizar su vocacién si
no es por el intercambio y la comunién (la persona es un ser rela-
cional, cuya vocacién es amar)... Y comunicar supone un terreno
comun, que permite el encuentro. Tal singularidad personal no
puede ser m4s que un modo particularizado, una variante de una
vocacién comiin, que expresa una exigencia de fondo, una estruc-
tura comtn, lo que la tradicién llama naturaleza humana.

Como hemos visto antes, el amor-caridad, que es el alma de la
vida moral, cuyas exigencias se expresan por la ley natural, sigue

15



226 Conciencia y ley

siendo el criterio de un amor auténtico. De lo contrario, en nom-
bre del amor més idealizado se pueden legitimar muchos compot-
tamientos desviados, mientras que el amor anunciado por Jesuctis-
to postula la valoracién de las exigencias éticas naturales queridas
por el Creador, y que pueden ser esclarecidas por la razén humana
iluminada por la fe.

Lo mismo ocurre con la persona humana, cuya vocacién es amar.
También en ella el recuerdo de la funcién de la ley natural evita
caer en los excesos de cierto personalismo que desemboca en una
moral de pura situacién. En efecto, la persona humana no puede
ser criterio de moralidad a no ser porque es expresidn particulari-
zada de una realidad universal, la naturaleza bumana que aquélla
individualiza. De no ser asi, la invocacién del cardcter tinico y ori-
ginal de Ia petsona como sujeto de decisiones podria llevar a un
subjetivismo radical. Esto revela la ambigiiedad de una invocacién
de la persona hecha al margen de su insercién en el contexto de la
naturaleza humana,

3. Ley moral e bistoria de la salvacién. Santo Tomés de Aqui-
no tuvo el mérito de presentar una sintesis armoniosa que reagru-
paba las diferentes instancias de la ley divina en la historia de la
salvacién. Esta historia aparecfa dividida en dos etapas. Una de ellas
era una preparacién a la venida de Cristo (Antiguo Testamento),
y estd representada, desde el punto de vista ético, por el decdlogo,
que no es mds que el recuerdo hecho por Dios de las exigencias
morales de la ley natural en el marco de una cultura semitica de-
terminada y en una forma histérica positiva. La teologia tradicio-
nal la llamaba «antigua ley». La otra etapa es la realizacién de la
salvacién en Jesucristo (Nuevo Testamento). Esta «nueva ley» no
es otra que la del amor y de la gracia divina, como hemos visto
antes. Su efecto, desde el punto de vista ético, fue esencialmente
el de conferir al amor de Dios vy del préjimo (los dos primeros
mandamientos del decdlogo) un papel més importante en relacién
con los demds mandamientos: ser como el alma que les confiere
vitalidad por el dinamismo divino de la gracia.

Asi, la ley antigua y la ley nueva son las dos etapas de una ley
tnica que se despliega a lo largo de la historia de la salvacién. Y lo
que interesa en esta sintesis es entender de qué manera se inserta
la ley natural como tercer término, en la dialéctica de realizacién
que une a las dos primeras. La ley natural, efectivamente, no puede
ponerse en el mismo plano que las otras dos, la ley antigua y la
ley nueva, que estdn en relacién directa con el papel de Cristo en
la historia y que hacen referencia a su encarnacién y redencién (la
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primera en cuanto preparacién y prefiguracién, la segunda como
realizacién y cumplimiento). Por el contrario, la ley natural (divina
también, pero por otra razén) se sitda en otro plano, el de la crea-
cién, que abarca toda la historia de la salvacién, como una estruc-
tura de fondo, que expresa la voluntad creadora de Dios y se mani-
fiesta por las tendencias profundas del ser humano de las que se
ocupa la razén. Esta ley divina natural se ha visto en cierta forma
modulada en las dos etapas de la historia de la salvacién por cada
una de las dos leyes: la antigua y la nueva.

d) Las leyes humanas ®.

Consideraremos dos aspectos muy diferentes: el de la leyes civiles
del Estado y el de las leyes candnicas de la Iglesia.

1. Las leyes civiles. Cada sociedad estd ligada a una cultura
y a una historia y tiene un modo particular y contingente de con-
cebir las relaciones sociales. Por eso, las normas de la ley natural
no bastan, por ser demasiado universales. Deben ser determinadas,
aplicadas a cada tipo de sociedad, segin la estructura procedente
de la geografia y de la historia. Estas leyes humanas (o positivas)
reciben su legitimidad de la relacién que tienen con la ley natural,
a la que determinan. El vinculo moral creado entre ellas y las con-
ciencias de los ciudadanos no es puramente exterior, pues afecta
a una realidad profunda del hombre: la necesidad de realizarse en
el seno de un grupo social. Por eso, toda ley aspira a su interiori-
zacidn; se dirige a la conciencia moral como si fuera una llamada
y una pedagogia.

Las leyes positivas, por el hecho de expresar una cultura par-
ticular, tienen caracteres y determinaciones que pueden presentar
divergencias con las leyes de otros paises, como decia Pascal: «Ver-
dad a este lado de los Pirineos, error al otro» (Pensamientos, 230).
Estas divergencias no contradicen la universalidad moral de la ley
natural que las leyes deben aplicar o determinar. La divergencia
sélo se da en el plano cultural. Asi, por ejemplo, en materia de
circulacién por carretera, dos pafses pueden tener dos reglamenta-
ciones opuestas (en uno circular por la izquierda, en otro por la
derecha). Bajo esta aparente divergencia se expresa una misma exi-
gencia universal de justicia: no atentar contra la vida y los bienes
de otro y, para ello, circular sélo por una de las mitades de la cal-
zada, evitando asi las colisiones. La influencia de la ley natural
sobre las positivas se ejerce en el nivel fundamental en que la natu-

» Andlisis teolégico detallado en nuestra obra Loi de Dieu, op. cit., capi-
tulo IV.
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raleza humana universal se expresa en las particularidades de las
culturas histdricas, poniéndolas al servicio del hombre.

La finalidad de la ley es la promocién del bien comin (conjunto
de condiciones y de estructuras que pueden permitir a cada uno
realizar su fin particular), y una ley no puede referirse més que a
actos moralmente buenos, es decit, que conttibuyan a la realizacién
del hombre. Por el contrario, si una ley prescribe actos inmorales,
pierde su legitimidad, su conexién con la ley natural y se convierte
en ley injusta que no obliga en conciencia. Esta relacién entre la
ley, incluso la civil, y la ley moral no debe perderse nunca de vista,
sobre todo en una época como la nuestra, en que el crecimiento
y la complejidad de las relaciones sociales han llevado a una proli-
feracién de leyes, de decretos, de reglamentos, ante los que el sim-
ple ciudadano se encuentra perdido. Se trata de un problema de
justicia politica, que no podemos abordar aqui: ¢cémo evitar que,
debido a una legislacién cada vez mds extendida, que implica una
acentuacién del papel del Estado, éste no caiga en el exceso del
autoritarismo y en una planificacién estatal que prive a los ciuda-
danos de toda ocasién de ejercer una verdadera responsabilidad?
Para evitar este peligro, la ensefianza social ha subtayado siempre
la importancia de los cuerpos intermedios (entre el ciudadano y el
Estado, como los sindicatos, municipios, regiones, asociaciones di-
versas, etc.) y del principio de subsidiariedad: todo lo que no afecta
directamente al bien comin debe confiarse a la responsabilidad de
los ciudadanos, a los que el Estado debe ayudar y proteger ®.

Para un cristiano, la construccién de la ciudad terrestre por la
obediencia a las leyes civiles, que debe integrar en la visién global
de sus relaciones con Dios, que le llaman a ayudar a construir su
reino desde aqui abajo, participando activamente en la formacién
de una ciudad mds justa, mds solidaria, lugar de encarnacién del
amor cristiano. (Los problemas concretos que se plantean en el cam-
po juridico se tratardn en el capitulo sobre el derecho del tomo V
de esta Iniciacion.

2. Las leyes de la Iglesia (canénicas) *'. Puede parecer paradé-
jico hablar de leyes en la Iglesia, pues deberia bastar con el Espiritu

* Sobre todos estos problemas de ética social se puede consultar nuestro
tratado Morale sociale pour notre temps (Paris 1971) cap. II.

' Sobre la teologia del derecho candnico, cf. el nimero 57 de RSPhTh
(1973): Pour une théologie du droit canonigue (articulos de Rouco-Vatela,
Hoffmann, Dombois y Congar); «Concilium» 28 (1962) y nuestro estudio
Le droit canonigque au service de la charité du Christ: «Année Canonique» 14
(1970) 25-40. Sobre el nuevo Cédigo, cf. «Concilium» 167 (1981): La revisién
del derecho canénico: ¢Una oportunidad perdida?
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de Dios que actda en el hombre: la nueva ley del amor inaugurada
por Cristo es la vnica ley que debe vivir la Iglesia. Esta objecién
nace en el contexto evocado anteriormente, el de una concepcién
de la ley extrinseca al hombte, y en la que se perfila siempre una
amenaza de imposicién. Por el contrario, las cosas cambian si re-
cordamos el objetivo de la ley para un cristiano y, sobre todo, de
una ley en el seno de la Iglesia, donde el vinculo entre los miem-
bros es m4s intimo e interior que en el caso del Estado: la ley sélo
tiene sentido en la medida en que encarna la ley natural, que para
un cristiano debe estar animada por el amor. Por eso la Iglesia
también necesita leyes humanas, pero a condicién de concebirlas
de forma mds intetiorizada que las leyes civiles.

La ley eclesidstica parece exigida por la debilidad humana (G4l
5,17-18). Basta con reflexionar sobre las condiciones concretas en las
que se trealiza el progreso moral, a través de peligros y tentaciones,
para comprender la necesidad de una ley positiva. El cristiano no
posee més que las arras del Espititu (2 Cor 1,22) y nunca consigue
librarse por completo de la posibilidad de pecar y de etrar; estd so-
metido a la tentacién y al riesgo de engafiarse, tomando como insi-
nuaciones de la gracia ciertos productos de su imaginacién (peligro
de iluminismo). Asi, pues, es indispensable una norma objetiva de
conducta y, durante esta vida terrestre, marcada por la imperfec-
cién y la precariedad, la ley escrita es necesaria hasta en la Iglesia.

Ademads, la misma condicién humana exige tales leyes. El hom-
bre no es espiritu puro; su vida espiritual implica siempre una
participacién sensible y corporal (por ejemplo, en la liturgia), ma-
nifestacién y expresién de la vida interior. Si el amor a Dios exige
su traduccién en el comportamiento humano global, con mucha
mds razén deberd ocurrir esto con el amor al prdjimo, que debe
verse facilitado por estructuras comunitarias reguladas por la Iglesia.

Finalmente, esta ley positiva eclesidstica es exigida por la natu-
raleza de la Iglesia, que, si bien es misterio de Dios, también es
comunidad humana inserta en la historia y en las culturas. No es
una comunidad puramente espiritual de hombres perfectos. Al es-
tar dirigida al hombre en su totalidad, su actividad de continuadora
de la obra de Cristo reviste la misma estructura que la de su Cabe-
za, actividad encarnada y, por tanto, socialmente organizada. Sin
embargo, esta legislacién de la Iglesia no puede entenderse mds
que al servicio de la gracia y de la ley de caridad. Ademds, no debe
hacer recaer una pesada carga sobre los cristianos, sino iluminar y
proteger su libertad interior movida por la gracia, que demuestra
su autenticidad por la obediencia a la ley, considerada como mani-
festacién de la voluntad de Dios a través de sus representantes
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humanos. Sin embargo, esta ley candnica sigue estando en un se-
gundo plano; en cuanto ley humana, y hasta eclesidstica, no tiene
ninguna eficacia en el orden de la salvacién. Su finalidad es mos-
trar la grandeza del ideal y facilitar el uso fructifero de la gracia,
indicando a la libertad del creyente el sentido de su docilidad a la
mocién divina que lo invita a la accién #. Esta finalidad constituye
la originalidad del derecho candnico (que no debe concebirse como
un calco eclesial del derecho civil), al estar enteramente orientado
hacia el desarrollo del pueblo de Dios.

La historia de la Iglesia muestra ademds que siempre ha con-
siderado el ejercicio del poder legislativo en su seno como una
necesidad para la realizacién de su misién espiritual. De hecho, a
lo largo de los siglos se desarrollé una legislacién candnica proce-
dente de los diversos Srganos de direccién de la Iglesia, papas, con-
cilios, obispos, expresiones del poder magisterial, que daban a esta
legislacién un aire especifico muy distinto del de la legislacién civil.
En efecto, como toda autoridad dentro de la Iglesia, esta funcién
candnica se sitda en una finalidad de servicio (a este respecto, el
nuevo Cédigo de Derecho candnico se inserta en la prolongacién
del espiritu del Concilio Vaticano II). La Iglesia recibe su poder
de Cristo, autor de la nueva ley (de amor y de libertad), y por eso,
en su funcién legislativa, tiende siempre a manifestar los caracteres
propios de la ley evangélica mencionados anteriormente y a ser
de esa manera uno de los caminos del amor que, lejos de disminuir
la obediencia debida a la ley, la hace surgir de una zona mds interior
y mds libre, la zona en que actda el Espiritu de Dios.

Sefialemos, finalmente, que esta funcién magisterial legislativa
de la Iglesia no se limita a la promulgacién de leyes candnicas. Su
finalidad la abre a un 4mbito mucho mds vasto, que coincide con
la misién global de la Iglesia de guiar al pueblo de Dios, de traer
a los cristianos y a todos los hombres de buena voluntad la luz de
la fe en el seno de los problemas que afectan, de cerca o de lejos,
al destino humano. En ella esti representada toda la funcién de
docencia y magisterio, sea dogmdtico o ético, que se difunde y pro-
clama por las enciclicas pontificias u otros documentos procedentes
de la jerarquia: constituciones y declaraciones conciliares, alocucio-
nes papales, documentos episcopales, etc. ¥ Por su naturaleza, estos

2.8 Th I.II, q. 106, a. 1.

% A este respecto se plantean dos problemas importantes, que es preciso
sefialar. En primer término, ¢cémo explicar que el magisterio de la Iglesia
tenga competencia para juzgar problemas profanos, de orden natural, como
los relativos a la ética sexual o a la ética social en general; las relaciones entre
capital y trabajo, la paz mundial o el subdesarrollo, etc.? La luz de la revelacién
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actos de la autoridad eclesial revisten mds o menos el cardcter de
leyes, de directrices, llamadas a ser acogidas por las conciencias de
los creyentes como elementos decisivos para el discernimiento
de que debe dar prueba todo cristiano que quiera ser testigo de
su fe®.

El temor de nuestros contempordneos al recrudecimiento del
legalismo (sobre todo en la Iglesia) no debe llevarnos a subestimar
la funcién de la ley, funcién esencialmente pedagégica, vinculada a
la condicién humana de espiritu encarnado, de persona inserta en
una comunidad, llamados ambos a progtesar en una historia que
es también historia de la salvacién. La temporalidad de la ley, que
obliga a adaptarla continuamente a las nuevas necesidades, no debe
hacernos olvidar esta finalidad permanente. Vivida en el tiempo,
entre un «ya» y un «todavia no», nos obliga a no petder de vis-
ta que la marcha hacia el término escatoldgico se realiza a costa
de mdltiples renuncias a satisfacciones o placeres, que tenemos el
peligro de absolutizar o revestir de una carga afectiva indebida. En
el fondo, eso es lo que recuerda toda ley humana escrita, al servicio
de la ley fundamental por la que el Dios oculto nos llama e invita
a imitar a Cristo y a manifestar su amor por el cumplimiento de
su voluntad. Es algo parecido a lo que escribfa, refiriéndose a toda
ley, un especialista en Freud: «Al hacer entrar en juego el deseo,
la ley da testimonio del Otro all4 donde falta, en la ausencia. Por
eso se escribe» ¥,

(fundamento inmediato de la competencia de la Iglesia), si bien se refiere de
suyo al dato religioso, abarca toda realidad natural, por su relacién con la
salvacién y el crecimiento del reino de Dios que comienza ya ahora (se trata
de la relacién ontolSgica entre la ley de Cristo y la ley natural que hemos
sefialado antes). Sobre este importante problema del fundamento de la auto-
ridad de la Iglesia en materia de ética social, remitimos a nuestro tratado
Pour une théologie de l'dge industriel, caps. VI y VII, pp. 283-393. En se-
gundo lugar, el funcionamiento del magisterio plantea el problema de su con-
ciliacién con la legitimidad de la libertad del teSlogo en su investigacién o
del simple cristiano ante las opciones o compromisos en la accién temporal.
Sobre todos estos problemas, considerados en su contexto atcual, cf. nuestro
cstudio Le magistére moral de I'Eglise: «La foi et le temps» (Tournai, julio-
agosto 1981) 311-333.

* Hemos catalogado y analizado, en su contenido y evolucién, los docu-
mentos de la Santa Sede sobre ética social (familiar, econémica, cultural y
politica) en el volumen 18 y dltimo (segunda parte: Eglise e société, si-
glos x1x y xx) de la Histoire du droit et des institutions de I'Eglise en Oc-
cident, publicada por G. Le Bras y dirigida en la actualidad por J. Gaudemet
(Parfs 1983). En esta misma obra se presenta una visién de conjunto de la
ensefianza social de la Iglesia en respuesta a las necesidades de nuestro tiempo.
Esta ensefanza se resume en el tomo 2 del manual Vivre en chrétien au
XXe siécle (1977).

% D. Vasse, Un parmi d’autres (Paris 1978) 8.



CONCLUSION

La complejidad de las materias tratadas en estas pdginas oculta nu-
merosos interrogantes, que serfa imposible examinar en el marco
de una iniciacién teoldgica. Pero lo esencial era mostrar de qué ma-
nera la dialéctica que articula la conciencia y la ley, tantas veces
opuestas en nuestro tiempo, estd en el corazén de todo progreso
humano, marcado a la vez por el progresivo refinamiento de las
conciencias individuales y por la capacidad de una sociedad de darse
leyes que estén al servicio de las personas. A propdsito de esta dia-
léctica se puede evocar la comparacién cldsica de las condiciones
para una navegacién correcta. Para conseguir el fin deseado, el na-
vegante no puede contentarse con consultar su brdjula, aun cuando
ésta siga siendo el instrumento esencial para una travesfa correcta.
Aunque mantenga firme la direccién elegida en funcién de su co-
nocimiento del norte, corre peligto de desviarse de su ruta sin
darse cuenta, por efecto de los vientos o de las corrientes marinas.
Por eso necesita otro criterio objetivo. Debe situar exactamente
su posicién en el plano, calculando su punto mediante los datos
que se le imponen (altura de un astro, diferencia horatia con el
meridiano de origen). Si se compara la conciencia con la brdjula,
la ley cortesponderia a la necesidad de determinar el punto geo-
grifico que permite situarse de verdad en el progreso ético.

Esta doble exigencia adquiere para el cristiano todo su sentido,
consistente en expresar su condicién de hijo de Dios, que puede
encontrar en si{ mismo, en su conciencia, el contacto ético con Dios,
pero al mismo tiempo su condicién de hijo adoptivo débil y frdgil,
que necesita una mediacién visible, un punto de referencia objetivo
en su marcha incierta per speculum et in aenigmate, mediacién de
una ley que le invita a aceptar libremente la necesidad que ella
impone para responder a un amor cada vez mds exigente.
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CAPITULO III
PERDON Y PECADO

[PaurL Guirruy]

Este capitulo se limita a presentar el sentido cristiano del perdén
y del pecado, situdndolo en la perspectiva de la alianza que dio
lugar al nacimiento de la teologfa dogmatica. Efectivamente, lo que
hace que el hombre tome conciencia del pecado o de la ruptura de
la alianza es el don de la alianza y la revelacién de Dios. Este per-
dona a los hombres en el momento mismo en que les revela su ser-
vidumbre. El perdén precede a la revelacién del pecado. En estas
Ppéginas intentamos exponer la perspectiva cristiana del pecado, tras
las discusiones suscitadas estos Gltimos afios, sobre todo desde el
campo de las ciencias humanas. La bibliografia final ayudaré a pro-
fundizar en los diferentes problemas exegéticos, histéricos y teo-
légicos suscitados en relacién con este tema. El actual horizonte
cultural nos permitird comprender mejor la originalidad de la reve-
lacién biblica.

I. LA CULPABILIDAD EN EL PENSAMIENTO MODERNO:
LA ALIANZA NATURAL

1. Situaciones

En el momento de definir las categorias morales fundamentales de
pecado y perdén, inseparables en el cristianismo, el teSlogo se en-
cuentra algo desconcertado con respecto a la conciencia moderna
de culpabilidad, que debe tener en cuenta para actualizar su dis-
curso. Se encuentra con posiciones diversas e incluso opuestas que
resultan dificiles de interpretar. Quizd vale la pena precisar un poco
este punto.

1. El tedlogo no puede dejarse desconcertar por la extraordi-
naria diversidad y complejidad que tiene que afrontar. Desde siem-
pre, la moral ha matizado sus valoraciones y criticas segiin la situa-
cién concreta de los individuos y de los grupos. El problema de una
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moral de situacion' no es nuevo (el propio Jesis lo planted ya a
propésito del divorcio).

2. Tampoco debe dejarse desorientar por el andlisis moderno
de las responsabilidades, el cual, gracias a las ciencias humanas,
descubre convivencias ocultas y encubrimientos sutiles que agravan
las responsabilidades o bien la intervencién de elementos atenuan-
tes. Es una ayuda muy valiosa para una preocupacién siempre pre-
sente en el moralista.

3. Lo que resulta ciertamente un tanto dificil es precisar los
lugares socioculturales o identificar lo mejor posible el sentido mo-
derno de la culpabilidad. Nos podemos preguntar si basta con ate-
nerse a las obras de los filésofos moralistas, a las reflexiones eru-
ditas de los cientificos?, a los juristas que observan la evolucién
de las leyes, a los sociélogos que observan el cambio de las cos-
tumbres, o a la literatura®, al arte ?, al cine?, a los medios de co-
municacién social °.

4. La dificultad aumenta cuando nuestro Occidente, muy etno-
céntrico y culturalmente colonizador, comienza a tomar conciencia
de la diversidad de las civilizaciones y se pregunta por la posibilidad
de un discurso moral universal.

5. La diversidad en el tiempo no es menor que en el espacio.
Para definir las culpabilidades, ¢hay que considerar el progreso y
responsabilidad de los m4s desarrollados técnicamente, y la inocen-
cia o conservadurismo culpable de los otros?

' Cf. las alocuciones de Pio XII del 23 de marzo y 19 de abril de 1952
y el comentario de J. Fuchs: NRT (1954) 1073-1085, asi como la instruccién
del Santo Oficio del 2 de febrero de 1956 y el comentario de J. Fuchs: NRT
(1956) 798-818.

? Cf. los fisicos Einstein, Openheimer, Leprince-Ringuet; los bidlogos Mo-
nod Rostand, Grassé, etc.; los médicos Bernard, Milliez o el economista Fou-
rastié.

3 El problema de la culpabilidad ocupa un lugar importante en la litera-
tura: Dostoievski, Péguy, P. Claudel, G. Bernanos, F. Mauriac, J. Green, por
¢jemplo. Sus obras han merecido la atencién de ciertos teSlogos: R. Guardini,
Religivse Gestalten in Dostojewskijs Werk (Munich “1951; trad. castellana:
El mundo religioso de Dostoievski, Buenos Aires, Emecé); Urs von Balthasar,
Le chrétien Bernanos (Paris 1956); Ch. Moeller, Literatura del siglo XX y
cristianismo, sobre todo t. I: El silencio de Dios (Madrid *1981), t. V: Amores
humanos (Madrid 21975). También pueden verse textos comentados, especial-
mente de autores modetnos, en Bouchez, La faute (Paris 1971).

* Por ejemplo, el Guernica, de Picasso, o el Miserere, de Rouault.

* Cf. J. L. Duhourcq, Manifestacion e interpretacion del mal moral en el
arte cinematogrifico contemporineo: «Concilium» 56 (1970) 449-455.

¢ Cf. J. Gritti, Mordles et Idéologies sur la place publique (Paris 1970);
id., Culpabilité, péché sur les mass-media: «Le Supplément» 120-121 (marzo
1977).



2. Negacidn e inversién de la culpabilidad

Mis desconcertante es, sin duda, el movimiento de inversién de
los valores y de su soporte cristiano. Considerar la creencia en Dios,
fundamento de los valores, como alienacién (K. Marx) o como
neurosis (S. Freud) y al amor cristiano como inspirado en el re-
sentimiento (F. Nietzsche) es algo que confunde e inquieta a mu-
chos.

El que estos moralismos ateos coincidan en negar la culpabili-
dad ante Dios no impide que sus posturas se hallen enfrentadas
en el plano humano: culpabilizacién del individuo, que no tiene
otro juez que su propia conciencia o, por el contrario, culpabiliza-
cién de la colectividad, del grupo, de la clase, pues el individuo ya
no seria culpable en sentido personal, sino objetivo. La imposibili-
dad de solucionar esta contradiccién puede verse confirmada en los
borradores dispersos de la moral en migajas de un J.-P. Sartre.

Esta turbacién y estas dificultades, lejos de dejar inerme al tes-
logo moralista, lo confirman en la idea de que el mundo moderno,
al mismo tiempo que pone en tela de juicio a Dios y a la moral
judeocristiana, también da testimonio, a su manera, de la imposi-
bilidad de resolver los problemas del hombre sin hacer referencia
a la trascendencia de un amor que exalta a la persona en una co-
munién divina, tal comunién es muy personalizante en el seno de
las multiples relaciones interpersonales y comunitarias.

De hecho, la filosofia, en su tradicién mds amplia, ha buscado
en lo divino el sentido auténtico de la alianza natural de los hom-
bres entre si y con la naturaleza. La alianza mosaica ha revelado
su cardcter fundamentalmente interpersonal. La alianza evangélica
ha supuesto su posible realizacién, por superacién, en una alianza
totalmente nueva en Jesucristo.

En cada uno de estos 8rdenes, la culpabilidad fundamental con-
siste en apartarse del amor divino, en romper la alianza. Supone la
ruptura de la alianza de los hombres entre si e incluso con la natu-
raleza. Ademds, en la coyuntura actual conviene distinguir estas
alianzas y sus resortes de culpabilidad, observarlas, en su d4mbito,
de acuerdo con las ciencias humanas, para descubrir, por la refle-
xién filoséfica, una llamada al amor divino no escuchada, en vez
de deducir la culpabilidad a partir de la légica de esta ruptura’.

" Hablamos de alianza natural mds que de naturaleza, con el fin de sub-
rayar mejor la imposibilidad de hablar de la naturaleza sin la cultura que se
inserta en ella ineludiblemente y sin la referencia obligatoria al hombre, a su
conciencia. Queremos subrayar también que la relacién del hombre con la
naturaleza no es solamente de dependencia biolégica y de dominio técnico,

3. Psicologia y dimension personal de la culpabilidad

La culpabilidad tiene, normalmente, una resonancia afectiva pro-
funda. Su ausencia en el depravado o en el esquizofrénico o su
exageracién en la neutosis obsesiva son competencia de la psiquia-
tria ®. El moralista se suele limitar a los casos més equilibrados, a
la situacién habitual, en que pueden observarse, con todo, las exa-
geraciones escrupulosas, mds frecuentes en otros tiempos®, y el
actual debilitamiento del sentido de culpabilidad °. Intenta ver los
grados concretos de libertad existentes en estas situaciones .,

sino de armonia poética y contemplativa, de acuerdo creativo artistico y, ante
todo, de colaboracién en el amor y en la vida social.

¥ Muchos psicdlogos, psiquiatras y psicoanalistas han estudiado el proble-
ma de la conciencia del pecado y de sus formas neurdticas. Cf. L. Monden,
La conscience du péché (Paris 1965). Freud relacionaba la angustia con la
fuente originaria de un inconsciente hereditario (el asesinato del padre por
la horda primitiva) y con la tensién entre el impulso sexual naturalmente
incestuoso y el principio de realidad; mds tarde se fij6 sobre todo en los im-
pulsos agresivos y en la relacién con el padte proyectada en el superego. Sus
puntos de vista adquieren perspectivas espiritualistas en J. Sarano, La culpa-
bilité (Parfs 1957); Ch. Baudoin/L. Beirnaert, Culpabilité (sentiment de), en
Dict. de Spiritualité; M. Oraison, La culpabilité (Paris 1974); S. Lebovici, Les
sentiments de culpabilité chex Uenfant et chez 'adulte (Paris 1971); Ch. No-
det, Psychanalyse et culpabilité, en Pastorale du péché, op. cit.; id., Psy-
chanalyse et sens du péché (1956), reproducido en Psychanalyse ct expérience
humaine (Paris 1982). Cf. también el punto de vista critico de un profesional
en este campo: P. Solignac, La névrose chrétienne (Paris 1976).

° El problema del escripulo suscits, en las generaciones precedentes, nu-
merosas obras de moralistas y autores espirituales, por ejemplo, J. Jérome,
Le scrupule (Paris 1950).

© El problema de las relaciones entre la libertad y la falta, desde el punto
de vista filosdfico, es el del acuerdo, dentro de la falibilidad, entre la necesi-
dad racional y la libertad del querer. Son conocidas las dos soluciones extre-
mas, cartesiana o spinozista, del absoluto de la razén y de la libertad, y de la
falta como sinrazén y como decisidn, asi como las soluciones intermedias del
desfase entre el absoluto del deseo y su fijacién en objetos limitados (santo
Tomids, Ricoeur).

Este mismo problema se plantea también en el plano teoldgico de la liber-
tad y del «siervo arbitrio» (cf. la controversia Lutero-Erasmo) y de la libertad
v la gracia. Sélo podemos mencionar estos problemas, mejor resueltos con la
idea de alianza y de reciprocidad de las conciencias que con las de razén-vo-
luntad, y naturaleza y falibilidad. Aqui se plantea el problema de los deter-
minismos psicolégicos v socioldgicos cuya presién limita la responsabilidad.
Cf. A. Vergez, Faute et Liberté: «Annales de I'Université de Besangon» (Paris
1969). Esta obra estudia el problema a través de toda la historia de la filo-
sofia y, finalmente, en la psicologfa y criminologia contempordneas. Cf. tam-
bién B. Hiring, La ley de Cristo 1 (Barcelona "1973).

" Sobre el problema de la ocultacién de la conciencia de culpabilidad,
cf. Uleyn, Actualité de la fonction prophétigue (Paris 1966); «Christus» 74
(1972): La fin du péché. Déculpabilisation. De Uexcuse & Uaven. La force du
pardon.

16
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La profundidad del sentimiento de culpabilidad no depende
sélo de la emotividad psico-fisiolégica, que se sumarfa al juicio sere-
no sobre lo que, segtn la filosofia de cada uno, se considera como
una mancha, un error o una debilidad, una falta o una injusticia.
La emocién viene de algo méds profundo que la racionalidad. Pro-
cede de la persona que se manifiesta en el acto moral *.

El sentimiento de culpabilidad efectda una ruptura en el seno
de la identidad personal y de las relaciones con los demds, una rup-
tura interior entre el yo que juzga y el yo a quien condena, resonan-
cia intima de una ruptura experimentada en la relacién con los
otros. Podriamos citar los testimonios de Hegel, Durkheim, de los
sociélogos, marxistas y psicoanalistas en el sentido de que las pro-
fundidades de la conciencia de culpabilidad se explican por sus
fuentes interbumanas. Pero la apertura infinita de estas relaciones
humanas revela su trascendencia, en vez de ocultarla, como pre-
tenden estos autores.

Si bien es cierto, como subraya el Dr. Hesnard ®, que una cul-
pabilidad excesiva proviene de encerrarse sobre si mismo mientras
que la salvacién estd en la apertura a los demds, también es cierto
que esta intervencién del otro, rostro, mirada, persona o grupo,
también puede suscitar angustia ™.

Esta inquietud invierte el acuerdo inocente y la conciencia fer-
vorosa de una intersubjetividad primaria y fundamental. El fervor
del amor precede a la insatisfaccién de una ruptura de la que uno
se siente responsable. Sobrepasa el nivel de una psicologia objetiva
para elevarse al de una reflexion fenomenolégica, que revela una
situacién existencial. Es fervoroso en el punto de partida. Tomar
conciencia de sf en soledad angustiosa frente al mundo, en s tuacién
de libertad desamparada que se siente culpable, no corresponde a
la situacién existencial primaria. La conciencia humana se despierta
en la interconciencia. La conciencia de culpabilidad es siempre con-
ciencia de haber herido a alguien. No es en la reflexién solitaria,

2 Cf. J. Lacroix, Philosophie de la culpabilité (Paris 1977) 63-82.

% A. Hesnard, L'univers morbide de la faute (Paris 1949); id., Morale
sans péché (Parfs 1954). Critica en P. Ricoeur, Morale sans péché et péché
sans moralisme: «Esprity (1954) 393-412, vy G. Rossi, La riduzione del senso
del peccato in «Morale sans péché»: RTM 17 (1973) 9-51; {d., Morale sans
péché?: «Recherches et Débats» 11 (mayo de 1955) (J. Lacroix, Dr. Eck,
L. Beirnaert, J. Leclercq).

* Cf. el andlisis de la mirada cosificante en Sartre y del rostro interrogante
en la obra de Lévinas. Donde mds intimamente se encuentra a Dios es dentro
del vinculo interhumano, del que Hesnard espera la liberacién del sentimiento
de culpabilidad, y no en la intimidad solipsista y narcisista, que se atribuye
al cristiano, ni en la objetividad de la naturaleza, como supone Sartre.
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frente al mundo, donde se puede tomar conciencia de Ia inocencia,
como pretende Rousseau, o de la culpabilidad, como piensan mu-
chos existencialismos, sino en la relacién con el otro, como refleja
el andlisis de un Max Scheler o de un Vladimir Jankélévitch.

FEl mundo moderno teme este aspecto angustioso y culpabili-
zante de la relacién con el otro, hombre o Dios. Pero eso se en-
cierra, como el Orestes de Las moscas, de Sartre, en una angus-
tia solitaria en la que se ve sometido a la anénima condena del
Proceso. Asi, pues, las relaciones interpersonales pueden ser libe-
radoras en el amor, la amistad fraterna o el espiritu comunitario,
y agobiantes y culpabilizadoras en la vergiienza, la sumisién servil
y la dependencia de un paternalismo. La solucién para liberarse de
las falsas culpabilidades no es sustraerse a las relaciones interhu-
manas personalizadas, sino mds bien lograr la calidad de una rela-
cién lcida, sincera y justa (que hay que restablecer en conciencias
abrumadas por sus escripulos), de tipo no feudal ni paternalista,
sino comunitario y fraternal. Muchos movimientos intentan actual-
mente definirla, y los psicélogos tratan de liberarla de las depen-
dencias inconscientes y culpabilizadoras.

Se proyectan ficilmente sobre Dios las relaciones de dependen-
cia, que se rechazan, y de una bondad demasiado paternalista, que
se rehidsa, y hasta de una misericordia cuyo humillante perdén no
se solicita. Bl evangelio, incluso si se lee desde la perspectiva de
la alianza natural, puntualiza la afirmacién de que Dios no es un
amo que culpabiliza, sino un padre misericordioso y de que, corre-
lativamente, no hay posibilidad de resolver las culpabilidades inter-
humanas sin la mutua confianza que restablece el perdén.

4. Culpabilidad colectiva. Sociologia y culpabilidad

Observando la accién de ciertos grupos sobre el desarreglo social,
la sociologia permite descubrir o contribuye a denunciar otra di-
mensién de la culpabilidad. Mediante un analisis de las estructuras,
de los medios de accién de ciertas clases o de ciertos grupos y de
sus poderes, consigue desvelar las responsabilidades de los mismos.
Hace aflorar en la conciencia de los culpables y de las victimas la
culpabilidad que la ignorancia o la mala fe, la costumbre, la tradi-
cién, la referencia a la natutaleza o a la fatalidad ocultaban en el
inconsciente de cada uno.

La sociologfa precisa el andlisis de la situacién de que parte el
moralista para determinar las culpabilidades. Llama la atencién de
los politicos y de los juristas sobre la necesidad de corregir las in-
justicias y los malestares sociales.
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La sociologia intenta ser puramente cientifica y por ello trata
de aclarar las opciones, no de inspirarlas, dejando en manos de po-
liticos v moralistas la tarea de relacionar su accién con los princi-
pios de cada uno. Pero serfa una ingenuidad no ver que algunos
postulados y métodos sociolgicos no son del todo inocentes desde
el punto de vista filoséfico y moral. Al determinar los pardmetros
que se van a utilizar (no es posible adoptarlos todos), ya se estd
eligiendo. Mds todavia, se parte de una determinada concepcién
de la sociedad. La idea de disfuncién hace referencia a valores. Se
puede colocar como base de éstos la economia, la politica, la cul-
tura, la religidn, la técnica, etc. Esto constituye una toma de pos-
tura, importante desde el punto de vista ético, que se manifiesta
en la diversidad de escuelas. El moralista debe tener conciencia de
ello. La sociologia de la cultura puede contribuir a relativizar los
juicios morales y hasta a suscitar ciertas inversiones en la valora-
cién de las culpabilidades. Pero al descubrir que hay una analogia
de estructuras bajo las diferencias histéricas, ayuda también a de-
ducir ciertas constantes en los juicios morales bdsicos .

Puede llegar més lejos todavia, opinando, por una parte, que
sélo existe la culpabilidad social, y por otra, que sdlo ella puede
inspirar vélidamente a los poderes para reducirla lticidamente. La
sociologia proporcionaria a los gobiernos la inspiracién racional que
le brindaban en otros tiempos los filésofos y moralistas.

Al tratar estos problemas de las relaciones entre la sociologia,
la ética y la politica * debemos limitarnos a subrayar que el hom-
bre no esti comprometido en una tnica solidaridad social global,
objetiva y cientificamente analizable; que la humanidad es una so-
ciedad unitaria y totalitaria; que las personas tienen solidaridades
diversas, cuyo pluralismo garantiza las libertades individuales y las
responsabilidades interiores. Ninguna sociedad, ningiin sistema pue-
de proponer ni determinar un tnico modelo de culpabilidad ni emi-
tir un juicio tltimo sobre los comportamientos de cada uno. Esta
culpabilidad pertenece al secreto de la conciencia. Lejos de compro-
meterlo, la moral auténtica y la referencia al misterio divino lo
garantizan. Al reducir la moral a una pura ciencia de las costumbres

% La antropolgia estructuralista de un Lévi-Strauss encuentra en las es-
tructuras de pensamiento y de organizacidn social de las tribus indias las ana-
logfas que permiten descubrir ciertas constantes en pensamientos y compor-
tamientos diferentes de los nuestros, y que no llegamos a reconocer ficilmente.

'* La compenetracién epistemoldgica entre la ciencia y la accidn, entre la
teorfa y la praxis estd ya presente en un Augusto Comte y, con mayor razén,
en la sociologia marxista, al igual que en la sociologia general de M. Weber
(cf. El politico y el cientifico [Madrid *1984]) o en las obras recientes de
A. Touraine y otros.
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que sirve de base a una politica cientifica V", se tiende fdcilmente
al estatismo, que no admite otra culpabilidad que Ia politica. Una
culpabilidad demasiado objetivada desaparece por falta de libertad
interior.

Una sociologia totalmente centrada en una oposicién y en una
critica de direccién dnica puede contribuir, con su accién socio-
ldgica, a desestabilizar las mismas conciencias mediante las técnicas
de lavado de cerebro practicadas por todas las dictaduras.

Hay que reconocer los servicios que el enfoque socioldgico
presta al moralista al desvelar culpabilidades estructurales y respon-
sabilidades de grupo; pero no podemos pasar por alto las amena-
zas que implica una sociologia que no tenga conciencia de los ori-
genes psicosociales de las solidaridades humanas.

5. Culpabilidad interpersonal.
Psicosociologia y culpabilidad

Cuando se registra una responsabilidad de grupo es importante
precisar el grado de responsabilidad de cada uno. Es clerto que
una falta humana, en la medida en que se la reconoce como respon-
sable y personal, es puramente individual, sin solidaridad con la
fuente, sin efectos sociales en la ejecucién. Psicoanalistas y socié-
logos ayudan a descubrir las influencias familiares, educativas y
sociales que aclaran en parte el acto de la persona y transmiten a
otros parte de su responsabilidad.

Pero sabemos lo inicuo que resulta el hecho de acusar global
e indistintamente a todo un grupo, de hacer pagar a cualquiera de
sus miembros la culpabilidad del conjunto, sea mediante consulta
mégica como en la conciencia arcaica, mediante una vaga preven-
cién o mediante el sorteo de rehenes.

El derecho ha progresado en la medida en que se ha preocupado
por pasar de la culpabilidad global e indistinta a la bisqueda de
los verdaderos responsables en el grupo y de culpables individua-
les. En la Biblia se observa el paso progresivo del sentido de la
culpabilidad colectiva a la responsabilidad personal en la basqueda
de culpables y en la aplicacién de las penas *®.

7 Sabemos que L. Lévi-Bruhl llevé hasta el extremo la idea de reemplazar
la reflexién moral filoséfica por una ciencia de las costumbres que determina
més objetivamente las obligaciones (La morale et la science des moeurs [ Paris
19321). En Les deux sources de la morale et de la religion (Parfs 1932),
1{. Bergson quiso restablecer la auténtica moral de aspiracién frente a esta
moral socioldgica de presion.

¥ Cf. Jr 239s; Ez 13.
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Sabemos también con qué facilidad surgen, en las masas y en
las reuniones multitudinarias, las acusaciones globales contra razas
o clases.

La psicosociologia intenta determinar las culpabilidades perso-
nales dentro de los grupos, mediante el estudio mds preciso de las
funciones y categoria de cada uno, de los subgrupos influyentes,
de las castas existentes en medio de las clases, asi como analizando
las responsabilidades en la acogida y transmisién de los rumores
acusadores, la constitucién de las mentalidades, las interacciones
interpersonales difusas e influyentes que descubre la sociometria,
etcétera .

Por eso la culpabilidad, que no es ni puramente psicoldgica ni
totalmente socioldgica, se sitia esencialmente en el plano inter-
subjetivo y de solidaridad comunitaria, en el punto de encuentro
de la subjetividad (psicolégica) y de la objetividad (socioldgica).

Esta observacién permite resolver la aporia del caricter subje-
tivo u objetivo de la falta. Si el bien es una cosa que hay que hacer,
un valor que se debe respetar, una ley que se debe seguir, la culpa-
bilidad estd por entero en la intencién subjetiva concreta, en la des-
obediencia a la legalidad abstracta. Pero si el bien estd en la rela-
cién con el otro, en la alianza y el amor, el pecado estd entonces
en la ruptura de la alianza, en la infidelidad, en el mal hecho a
otro. El objeto de la falta es alguien a quien yo hiero. Su presencia
estd en el corazén mismo de mi negativa, como una llamada y una
acusacién (y también una propuesta de perddén), mds de lo que
puedan estatlo un objeto, una ley o un valor. La relacién con el
otro, mds concreta que éstos, surge de profundidades mds univer-
sales.

Reconocer que la falta es ruptura de la alianza natural con los
otros, con el Otro divino, implica la intima complementariedad
de lo objetivo y de lo subjetivo en toda culpabilidad.

Cometer una falta es herir a una persona. Cada persona, ser
trascendente, posee una «dignidad», a diferencia de una idea, una
ley y hasta un valor. Ella es la base de los valores, y no al revés.
Lévinas lo subraya claramente 2.

La objetividad del mal se halla presente en toda realidad hu-
mana herida. En la miseria del pobre, en su hambre, en la delga-
dez del nifio subalimentado, en el cuerpo y sufrimiento del tortu-
rado, en la profunda soledad del abandonado, de la mujer engafia-
da, de las victimas de incompetencias culpables, de los hombres

¥ Cf. los tratados de psicologfa social, por ejemplo, el de Stoetzel.
* (f. toda su obra.
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despreciados, explotados, de aquellos a quienes se engafia, que son
objeto de celos o de desprecio, etc. La alianza natural ve en la
persona una criatura de Dios; la antigua alianza, la imagen de Dios;
la nueva, a Dios mismo.

6. Culpabilidad e bistoria

Comprometida en el caracter social humano, la culpabilidad lo estd
también en el movimiento de la historia, en la permanencia de las
faltas antiguas y en la aparicién de otros nuevos, en la fidelidad a
las tradiciones morales o en los cambios de valoracién de la culpa-
bilidad.

La forma més superficial de tener en cuenta este dinamismo
consiste en hacer referencia a las costumbres de la época como
nueva regulacién de la conducta, que cambia el sentido de la culpa-
bilidad, en una sociedad antes puritana, y ahora permisiva en unos
lugares y autoritaria en otros. En lo que respecta a la accidn ética,
la practica teolégica o la pedagogia moral, los problemas son ur-
gentes y dificiles. Exigen, todavia mds que una firme lucidez en
el descubrimiento de las culpabilidades, la presentacién clara y
transparente de los ideales humanos y de las solidaridades inter-
humanas, en que, a corto o largo plazo, repercuten todas estas
culpabilidades.

Mis fundamental es el impacto que ha tenido sobre el sentido
de la culpabilidad una concepcién de la historia segiin la cual la
culpabilidad est4 en el pasado y la salvacién en el futuro. No hace
falta subrayar las fuentes judeocristianas de este mesianismo algo
milenarista . Mesianismo truncado en el sentido de que su hori-
zonte estd esencialmente ligado a lo temporal, sin perspectiva divi-
na personal, y de que une en un sélo bloque lo politico y lo reli-
gioso. Lo religioso ha perdido progresivamente, en estos mesianis-
mos, su cardcter trascendente, interpersonal, humano-divino. Estd
perdido en un Deus sive naturas, en un Deus sive bumanitas y hasta
en un Deus sive historia, como dinamismo que se abre al futuro.

Fortalecido desde el siglo xviit por los progresos irreversibles
de la ciencia y de la técnica, y desde el siglo x1% por el lugar reco-
nocido al hombre en la continua evolucién animal, este sentido

2 Sobre el curso de los mesianismos judeocristianos en la Edad Media y
en los siglos siguientes, véase H. de Lubac, La postérité spirituelle de Joachim
de Flore, t. 1. De Joachim a Schelling; t. 11:. De Saint-Simon & nos jours
(Paris 1979/1981); sobre las fuentes cristianas de las utopias y de los socia-
lismos modernos, cf. H. Desroches, Socialismes et sociologie religieuse (Paris
1965) y L’homme et ses religions (Parls 1972).



248 Perddén y pecado

positivo de la historia, en que todos se ven comprometidos, lleva
a considerar que la culpabilidad se define como resistencia al mo-
vimiento de la historia, falta de fe en el progreso y negativa a par-
ticipar en €él. La férmula puede ser una auténtica expresién de
ética humana. Puede ser adoptada por la fe cristiana, que no es
ajena a su inspiracién original 2. Todo depende de la forma en que
se entienda la direccién del progreso y el sentido de la historia.

Pero esta misma férmula presenta ciertos peligros en la medida
en que, al convertirse en un mito, evoca la realizacién de una agru-
pacién total de la humanidad en un futuro temporal necesaria-
mente unitario, poco interesado por las personas y por la desapa-
ricién de las generaciones en la muerte. Es un suefio arreligioso,
inspirado por una previsién cientifico-politica de dominio tecno-
cratico de la naturaleza. Recuerda en cierta medida a la torte de
Babel.

El error estd, en este caso, en poner en el corazén de la historia
humana una continuidad providencialista unitaria, estilo Bossuet,
temporalizada, una necesidad que se vuelve racional (Spinoza) o
espiritual (FHegel), un determinismo natural o cultural evolutivo,
en lugar de hablar de una evolucién complicada, de renovaciones
de la alianza en un ejercicio de libertades reciprocas interpersonales
y comunitarias, pluralistas, que la Declaracién de los derechos hu-
manos de las Naciones Unidas tuvo que defender frente a estas
ideclogias amenazantes.

Si hay un sentido de la historia, marcha en direccién hacia una
humanidad cuyo futuro depende de la armonia de las distintas co-
munidades. Existen, pues, diferentes sentidos de la historia, incluso
en el plano puramente temporal. La continuidad del desarrollo
clentifico, en que el pasado se centré por completo en los nuevos
descubrimientos, no determina el eje central de la historia ni la
forma obligatoria de su evolucién. La historia no caracteriza a cada
periodo tnicamente por sus medios de dominio de la naturaleza,
sino también por sus obras de arte, sus logros humanos, sus pet-
sonalidades ejemplares, sus obras de pensamiento, su vida religiosa,
que contribuyen a la constitucién de una humanidad eterna. Son
realidades que se mantienen; no desaparecen por completo en el
futuro que anuncian. Este aspecto de las historias del pensamiento,
del arte, de la vida religiosa permite un didlogo entre generaciones
que, en el plano de las culpabilidades que se deben denunciar, per-
mite captar mejor los valores eternos y las reincidencias culpables
en la variedad de los perfodos y las analogias que los unen.

2 En un Teilhard de Chardin, por ejemplo.
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Las culpabilidades deben descubrirse a través de la historia,
esencialmente en las mdltiples y diversas relaciones interhumanas.
Algunas son permanentes, otras proceden de nuevas condiciones
de vida. En el plano humano, la culpabilidad fundamental sigue
siendo el rechazo de un espiritu general de fraternidad comuni-
taria, en la adaptacién y los progresos o cambios nacidos de las
condiciones nuevas de colaboracién de los hombres para lograr el
dominio del mundo. Que la ruptura con Dios, la ausencia de aper-
tura religiosa debilite la resistencia a esta amenaza es algo que la
Declaracién de los derechos humanos reconoce, a su manera, al in-
sistir en la libertad religiosa.

El concilio, por su parte, dirigiéndose, en la Gaudium et spes,
al mundo en general, y observando, a pesar de una vis‘én funda-
mentalmente optimista de la evolucién de la historia, las distorsio-
nes del mundo moderno (exposicién preliminar, ndms. 8, 9, 10;
dignidad de la persona humana, 13-18; actividad humana en el
universo, 37; en la segunda parte trata de las distorsiones en la
familia, Ja cultura, la vida econémico-social, politica e internacio-
nal), propone a la humanidad la referencia a Jestis como forma de
reducirlas.

7. Filosofia de la culpabilidad

De hecho, en la medida en que toda una parte de la filosofia mo-
derna intenta constituirse al margen de lo religioso como si fuera
una metaldgica, una reflexién epistemolégica global, una cosmologia
o una ontologfa alejadas de toda teologia, de toda alianza natural
de los hombres entre si y con Dios; en la medida en que se aleje
de la conciencia religiosa, que estuvo en su origen y que sigue es-
tando en la cumbre de su sabiduria, le es muy dificil cimentar una
ética y mds todavia explicar la culpabilidad. De ah{ la impresién de
paradoja® o de ambigiiedad* de la vida moral y la tendencia a
rechazar la culpabilidad para caer en la anarquia de la pura libertad
individual o en la opresién colectiva.

En Jos diferentes sistemas de moral estudiados en los capitulos
antetiores, los que se refieren, al margen de Dios, a la razén, al
ideal, a los valores, a la sociedad o a la naturaleza tropiezan con
dificultades para armonizar autonomia y obligacién, libertad y exi-
gencia, responsabilidad y culpabilidad.

En efecto, dentro de nosotros hay alguien que nos condena, que
es a la vez otro y nosotros mismos; ésa es la paradoja de la culpa-

® Cf. VL Jankélévitch, Le paradoxe de la morale (Paris 1981).
¥ Cf. 8. de Beauvoir, Pour une mordale de I'ambiguité (Paris 1947).
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bilidad, que la filosofia debe resolver por sus propios medios, los
de la reflexién. A este fin puede recoger las sugerencias de las
ciencias humanas, tal como nos ha parecido descubrirlas. Hay otro
en lo més intimo de m{ mismo, pero sobre todo como presencia
liberadora en la fundamental exigencia del amor y no en una fu-
sién despersonalizante, en una presién que me hace esclavo o en
una violencia que me aliena.

Esta reciprocidad, siempre vulnerable, se abre, por exigencia
del pensamiento y del amor, a una presencia infinita «mds intima
a mi que yo mismo». Su infinita generosidad es la fuente inmanente
y constante de mi existencia y de mi libertad. Los etndlogos ven
la conciencia de la misma manifestada en todas partes en el pre-
sentimiento de un Gran Dios. La expresién méds pura estd, sin
duda, en el «In ipso enim vivimus et movemur et sumus: ... ipsius
enim et genus sumus» (Hch 17-28), en la cumbre de la sabiduria
griega. Su presencia, al llamatnos a la existencia, nos pone en situa-
cibn fundamental de alianza con ella, con los demds, con nosotros
mismos, con el mundo que estd en nosotros y a nuestro alrededor.
La culpabilidad fundamental se sitda en el menosprecio, rechazo
o ruptura de estas alianzas. Todas ellas estdn en intima relacién con
la alianza divina que las inspira. Toda culpabilidad se sitda en la
infidelidad a las exigencias de este amor.

No podemos subrayar aqui la concordancia de esta presentacién
con la concepcién de la culpabilidad en las filosofias tefstas estu-
diadas anteriormente.

Tampoco podemos sefialar los callejones sin salida en que se
ven aquellos sistemas filoséficos modernos que no aceptan estas
concepciones interpersonales teistas. Nos limitaremos a evocar las
filosofias del nosotros, de la intersubjetividad, que, influidas por
la Biblia en la mayoria de las ocasiones, se esfuerzan en promoverlas
y en remitir a ellas.

Los judfos Martin Ruber ® y E. Lévinas % intentan liberar a la
filosofia de la objetividad y a la antropolgia que se deriva de ella
de los peligros de la objetivacién, para orientarse hacia las filosofias
de la relacién en forma de yo-Tu. E. Lévinas insiste en el cardcter
supraontolégico de este plano de la relacién con el otro: el plano

% M. Buber, en su critica a un pensamiento objetivante y a un mundo
injusto, intenta promover el sentido intersubjetivo de las relaciones humanas,
el fervor religioso biblico y hasidico y el socialismo comunitario: La vie en
dialogue (Paris 1959); Utopie et socialisations (1977). Cf. Th. Dreyfus, Martin
Buber (Paris 1981).

% (Cf. una buena introduccién a este tema en E. Lévinas, Ethique et infini.
Dialogues avec Philippe Nemo (Paris 1982).
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ético. El rostro del otro me sittia en un plano que trasciende el de
la ontologia, al despertar en mi una conciencia de responsabilidad
del otro y al lanzar un desafio al vértigo de la culpabilidad: «td no
me matards».

El pensamiento protestante ha puesto siempre la conciencia de
culpabilidad en las fuentes de lo humano, en el corazén mismo del
despertar de la conciencia de libertad en la forma primera de «al-
bedrfo esclavo». J. Nabert # refiere también la ruptura interior del
yo a la ruptura con los otros. Superando el individualismo moral,
observa que una de las formas esenciales del mal fundamental es
la «secesién de las conciencias». No hay que reducirla solamente
por el esfuerzo de reconciliacién, sino por la obtencién de la con-
ciencia de una fraternidad original y fundamental. De la misma
maneta, para Paul Ricoeur ®, el desfase entre la infinitud de la
aspiracién y la finitud del yo puede explicar filoséficamente la fali-
bilidad, pero la conciencia de culpabilidad real es incumbencia de
la conciencia religiosa primitiva, espontinea, que la interpretacién
de los mitos de la caida permite poner al dia y que se sitia en una
ruptura de la relacién interpersonal con Dios y con los hombres,
en una ruptura de la alianza. El encuentro con Dios es, por gracia,
ptincipio de esperanza en el corazén mismo de la falta, victoria
sobre la postracién de la muerte, que la filosofia, por su parte,
no puede dominar %,

Los filésofos catédlicos que siguen esta orientacién son numero-
sos. Nos limitaremos a citar algunos de ellos: M. Nédoncelle,
J. Mouroux, Gabriel Marcel, E. Mounier, J. Lacroix, la Escuela de
la revista «Esprits, M. Clavel, J. L. Marion, etc.®

Un G. Marcel, observador implacable de las culpabilidades mo-

7 Cf. J. Nabert, Eléments pour une éthique (Paris 1943).

B Paul Ricoeur, Finitude et culpabilité, t. 1: L’bomme faillible; t. I1: La
symbolique du mal (Paris 1960); Le conflit des interprétations, essais d’ber-
méneutique (Paris 1969).

» Asi, Ricoeur relaciona la teodicea con la revelacién mds que con la
filosof{a.

® Algunos siguen a Kant en la critica de una metaffsica abstracta y pre-
fieren la realidad mds concreta de un personalismo ético comunitario, onto-
l6gicamente més elevado (M. Clavel, Critigue de Kant [Paris 1980]). La 16-
gica es entonces dialogal, socritica (G. Marcel, M. Clavel). La perspectiva
comunitaria (E. Mounier) se convierte cada vez mds en conciencia de las
fuentes intersubjetivas del ser humano, de la reciprocidad fundamental de las
conciencias (M. Nédoncelle) y de la superacién de una ontologia objetivista
para concebir a Dios en una relacién mds intima, interpersonal y de inspira-
cién trinitaria (J. L. Marion). En estas tendencias, la culpabilidad se concibe,
en el plano natural, como infidelidad o ruptura de las relaciones de amor
inspiradas por Dios en una vida en alianza intima con el mundo.
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dernas, critica sobre todo el cardcter despersonalizador y deshuma-
nizante de los racionalismos abstractos, de los sistemas 3.

8. Culpabilidad moral y juridica

No vamos a ocuparnos aqui de las relaciones entre culpabilidad
moral y juridica, privada y puablica, civil y politica 2. Sin embargo,
hay un terreno importante y delicado, el de las repercusiones de
las diferentes aportaciones del pensamiento moral (tanto griego
como biblico) y del derecho en los problemas sociales y politicos
en que estd inmerso el cristiano. Estos problemas surgen por do-
quier en la moral y aparecerdn, mds adelante, en los diferentes lu-
gares de la ética.

Pero no hay una sintesis satisfactoria entre los diferentes enfo-
ques cientificos de la culpabilidad y de la responsabilidad (en dere-
cho y en psicologia o en psiquiatria, por ejemplo) y la revelacién
biblica del perdén y del pecado. Ya en derecho (en la legislacién,
la jurisprudencia y la doctrina), las concepciones de la responsabili-
dad (con o sin falta) varian entre el derecho civil, el derecho publi-
co y el derecho penal. Por eso hay que desconfiar de todo intento
sincretista o simplificador. El cristianismo debera estar siempre vi-
gilante para no caer en el formalismo de las distinciones entre lo
legal y lo moral sin caer por ello en el iluminismo. Entre la «ética
de conviccidén» y la «ética de responsabilidad» de que hablaba
M. Weber, los cristianos deben unir la «generosidads de la caridad
evangélica —sabiendo que el mundo necesita que le ofrezcan el
perdén para no encetrarse en el ciclo infernal del cilculo de los
mis fuertes y de la represién— con el «realismo» de un mundo que
no es todavia el reino. Entre el «ya» y el «todavia no», la esperanza
del reino invita a no vivir la fe y la caridad en el dualismo de una
mala conciencia avergonzada, sino en la expetiencia de una conver-
sibn nunca terminada.

II. DE LA ALIANZA NATURAL A LAS ALIANZAS REVELADAS

Las pdginas precedentes nos han petrmitido observar las armonfas
existentes entre exigencias morales de diversos érdenes: sentido
de la culpabilidad natural, cientificamente observada y filoséfica-

' Les hommes contre P'bumain (Paris 1951).

* Nos limitaremos a remitir al libro ya citado de J. Lacroix; a los filéso-
fo.s. del derecho, por ejemplo, L. Husson, Les transformations de la responsa-
bilité, y a los crimindlogos (Congreso internacional de criminologia de Tou-
louse [19731, en «Annales», t. XXIV: La culpabilité).
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mente reflexionada por una parte y fe biblica por otra, en el respeto
a la diversidad de las experiencias o disciplinas. .

La ley mosaica y la fe evangélica respetan plenamente una ciet-
ta autonomia moral. Contribuyen a purificarla y a situarla dentro
de la nueva alianza en que las introduce la revelacién divina. El
cristiano, en su comportamiento petsonal, no experimenta practica-
mente la necesidad de distinguir los planos diversos de obligacién
y de culpabilidad.

Sin embargo, hoy mds que nunca es importante establecer estas
distinciones. El encuentro entre culturas diversas, las relaciones
cn una misma sociedad de miembros con convicciones distintas y
que deben basar su convivencia en un fondo ético comiin, algunas
de cuyas prescripciones pueden llegar a estar impuestas mediante
leyes, nos obligan a distinguir claramente entre lo que es mani-
festacién de una culpabilidad socialmente comin y lo que es peca-
do, para cada uno, en las perspectivas de su relacién con Dios en
el seno de la alianza en que nos introduce la fe. Hay peligro de
que se produzca un bloqueo en la severidad teocrdtica o en la diso-
lucién de las exigencias cristianas en las obligaciones (posiblemente
tolerantes) de la ley civil. Mds que nunca, los cristianos, y en espe-
cial los obispos, €l papa y el Concilio Vaticano II, distinguen entre
el discurso dirigido al creyente v lo que constituye una aportacién
del cristianismo a la denuncia de las culpabilidades comunes y a la
lucha por eliminarlas.

La mayor o menor armonizacién de los planos no deja de plan-
tear ciertos problemas a la reflexién teoldgica. La racionalidad cien-
tifica rechaza la idea de un Dios que intervenga caprichosamente
con milagros y revelaciones en un mundo que no estaria ya diri-
gido por su divina y eterna razén *. Desde una perspectiva angloga,
frente a la discontinuidad de las revelaciones: natural, mosaica y
cristiana, la teologfa comprende que debe descubrir la continuidad
del designio divino. Piensa que la razén tiene capacidad para des-
cubrirla y que el corazén humano, en las profundidades de su deseo,
presiente su unidad *.

3 Léon Brunschvicg fue en Francia uno de los dltimos defensores de una
mistica de la razén que piensa captar el sentido de Dios mejor que aquellos
cuya fe antropomdrfica petsonaliza a Dios, y refiere sus certezas a una reve-
lacién y a un acontecimiento histdrico.

# Tse es el problema del deseo natural de lo sobrenatural, deseo de co-
munién divina infinita, deseo que no tiene los medios para realizarse. Tales
medios serfan la antigua y nueva alianza. Pero se trata de manifestaciones del
amor divino que abren en el corazén del hombre un deseo que no le era na-
tural: ofr la palabra de Dios, tocar el Verbo de vida. Esto supera no sélo
todo medio humano, sino todo deseo.
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Con la idea de pecado original, la culpabilidad se vio situada
en el centro de esta perspectiva. La humanidad, naturalmente cons-
ciente de sus desérdenes y abrumada por la muerte, recibe de la
revelacién mosaica el conocimiento del pecado fundamental: no es
sélo la negativa a escuchar los mandamientos de Dios lo que tras-
torna a la humanidad, sino la infidelidad a la alianza basada en la
liberacién de la esclavitud en Egipto, el rechazo a participar con
Dios en la aventura de transformar el mundo. La nueva alianza,
con Jests, se sittda en la misma légica: igual que el don del éxodo
servia de base a la exigencia liberadora de los mandamientos de
Dios, el perdén predicado por Jesis y sellado en su Pascua debe
abrir de par en par las puertas del reino, es decir, del mundo segtin
Dios.

Existe el peligro de no dejarse deslumbrar por la novedad de
cada alianza, por la profundidad de la relacién interpersonal que
Dios introduce en ella y la indelicadeza humana, mds grave, de res-
ponder con el rechazo y la ingratitud a una nueva revelacién del
amor divino.

Fl pensamiento humano, por muy seguro que esté de la presen-
cia del! designio de Dios, ¢estd en condiciones de reconocetlo a
través de las diferentes iniciativas del amor divino? ¢Puede hacerlo
de alguna manera que no sea mostrar que no hay contradiccién en
el paso de la racionalidad a la fe, de la trascendencia divina a su
encarnacién? Si, vencido por la tentacién gndstica, aspira a una
sintesis més segura, ¢no corre el peligro de reducir el diflogo inter-
personal existencial entre Dios y los hombres y la imprevisible y
paradéjica novedad de las iniciativas del amor divino a una necesi-
dad racional de la que el hombre se cree juez? No es asi como se
presentan las grandes sintesis jodnicas o paulinas centradas en la
persona de Jests.

En cualquier caso, las pdginas siguientes se sitdan en esta pers-
pectiva de diversidad de los actos culpables en el seno de cada
alianza.

ITT. PERDON Y PECADO EN LA ANTIGUA ALIANZA

De hecho, fue a partir de la conciencia de una alianza muy petso-
nalizada, muy histérica, de un pueblo con su Dios, reconocido
progresivamente como Dios del universo, como los patriatcas, los
sacerdotes y los escribas, los profetas y los sabios lograron, a través
de la practica de la ley, de las celebraciones litdrgicas, de los mitos
de creacién reelaborados en forma de alianza y de la interpreta-
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cién de su historia, tomar conciencia de la eleccién divina y reco-
nocer la propia ingratitud como culpabilidad fundamental. El pe-
cado es siempre una infidelidad a la alianza.

Para expresarlo se utilizan diversas palabras: bati (transgre-
sién), ‘Gwon (iniquidad) y pefa (rebelién).

Hay otras palabras préximas a las anteriores: marad, bigad y
marab significan infidelidad; 4 es obrar sin tener en cuenta el
propio deber, defraudar (Prov 16,10); asi, 1 Cr 9,11 presenta a un
[srael cautivo a causa del incumplimiento de su deber para con la
Alianza (ma’al).

La palabra mds empleada para referirse al pecador es refa (el
que obra mal, el que es culpable). Est4 tomada del lenguaje juridi-
o, lo mismo que su contraria, saddig, justo®.

Cualquiera que sea el término que se utilice, el pecado afecta
a todos los hombres: desde las grandes figuras, como Abrahdn,
Moisés y, sobre todo, David, hasta el pueblo en su conjunto. Es
siempre una ruptura de la alianza con Dios, desobediencia a su
ley de liberacién y, por tanto, idolatria u olvido del Dios verda-
dero. No se puede separar la revelacién de Dios del hecho del pe-
cado. En este sentido, el pecado va contra el mismo Dios: le priva
de su gloria, de su existencia en este mundo y para este mundo,
que debe ser transformado. Olvidar a Dios es también comprome-
ter el futuro del mundo que hay que liberar y perfeccionar.

El pecado se mide en relacién con una ley de libertad. Yahvé
permite imaginar un mundo nuevo al revelarse como Dios que
libera de la esclavitud. Esta dimensién imaginativa es esencial,
pues sin ella no habtia libertad. Los mandamientos no indican todo
lo que hay que hacer, imponiendo un comportamiento que man-
tendria a la libertad en un marco pueril y servil, sino lo que no
hay que hacer para evitar caer de nuevo en la esclavitud. Los man-
damientos dejan asi a la libertad la tarea de imaginar lo que debe
hacer para construirse. Por eso los profetas no tratan nunca los
pecados como si fueran infracciones de un reglamento administra-
tivo o de un cédigo legislativo, sino que insisten siempre en el
mismo acontecimiento: el amor celoso de Dios hacia el pueblo al
que ha liberado de la esclavitud. Asf, los profetas condenan la ex-
plotacién del préjimo recordando que, antes, Dios no quiso la es-
clavitud de su pueblo en Egipto v que, con mayor razén, no podria
tolerarla cuando se le invoca. Y para explicar esta eleccién de Dios
sélo pueden hablar de su amor celoso, que sufre la infidelidad y la

* Tomamos estas indicaciones de A. Gelin en la ya citada obra Théologie
du péché.
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prostitucién de su pueblo con los idolos o amantes (Am 3,2; Os 2;
Jr 3,1-5; 4,1-4; Ez 23). Estas infidelidades no son sélo una ingra-
titud para con Dios, son también, y en el mismo grado, un some-
timiento estipido de sus autores ante lo que, en definitiva, no serd
mds que una ilusién engafiosa y perjudicial para todos. Toda expe-
riencia personal del pecado puede inscribirse en esta experiencia
de Israel.

La alianza comienza abriendo un inmenso espacio de libertad,
comunitaria y personal a la vez. La alianza nace de un don (libe-
racién, ley, tierra) antes de exigir a cambio la fidelidad correspon-
diente (cf. El don y la promesa, en Iniciacién 11, 66ss).

La «moral de la alianza» se presenta como comunitaria y al
mismo tiempo inspira inseparablemente la vida religiosa y la vida
sociopolitica. Dentro de este marco pueden darse varios modelos
e incluso coexistir entre si: el Antiguo Testamento da cabida, por
ejemplo, a una concepcién tribal de la solidaridad o incluso a una
especie de automatismo de la retribucién que alcanza a los miem-
bros del clan tras la falta de uno solo. Pero también habri lugar
para la responsabilidad personal: «si se pervierte el justo de su
justicia y comete un delito, por él morird» (Ez 33,18) %,

Esta ley integra las prescripciones morales esenciales de la
alianza natural, presente en la conciencia de todos, y formuladas
también en otros cédigos ¥. El diagndstico de culpabilidad sigue
siendo, en este nivel, de gran penetracién. Si bien es cierto que
la culpabilidad fundamental es la ruptura con Dios y la idolatrfa,
ésta se presenta ante todo como una adoracién de si mismo: («se-
réis como dioses»), en la pretensién ideoldgica de decidir los valo-
res, de dominar la naturaleza con las propias fuerzas y de cons-
truirse su torre; exaltacidn de si que se hunde en la violencia de
los asesinatos entre hermanos y de las guerras entre naciones *.

% Sobre la controversia en torno a la retribucién colectiva e inmediata,
of. K. Koch (ed.), Um das Prinzip der Vergeltung in Religion und Recht des
Alten Testaments (Darmstadt 1972).

¥ Son conocidas las comparaciones establecidas con el Cédigo de Ham-
murabi, con las Leyes de Manu, con las morales asiro-babilonia y griega y sus
prohibiciones (cf. A. Yagu, Les philosophes grecs et le sens du péché, en
Théologie du péché), y con las diferentes civilizaciones antiguas y actuales
(cf. J. Goetz, ibid.).

* Cf. el andlisis del texto del Génesis en P. Giesel, Creacidn y escatologia,
en esta Iniciacion, t. 111, pp. 561-599. Conviene subrayar que los modernos
pensadores ateos conservan la idea de un desvio original de la humanidad
de orden econdémico-politico (Nietzsche), sexual (Freud) y agresivo (Camus),
presentando la creencia en Dios como la clave de béveda que fortalece el sis-
tema, mientras que para el creyente, la revelacién de Dios en la Biblia inau-

Perdén y pecado en la nueva alianza 257

Referido a un Dios bueno, el pecado parece méds grave en el
mismo momento en que se le concede el perdén. Su purificacién
es la vuelta a Dios, la conversién del corazén. Esta inspira todos
los gestos de penitencia, tan numerosos en el Antiguo Testamento:
liturgias de perddn, sacrificios de expiacidn, salmos de penitencia,
ayuno, limosna, saco y ceniza. No representan tanto el pago de una
deuda cuanto la necesidad de expresar fisicamente un amor arre-
pentido.

Se mantiene la esperanza en una era mesidnica en que desapare-
cerd el pecado y también la desgracia que le acompaiia.

El pueblo judio tiene conciencia de ser, en el punto de encuen-
tro de las civilizaciones, testigo para todos los pueblos ¥, transmi-
sor y victima de la culpabilidad y de la esperanza de la humanidad.
La continuacién y la actualidad de su historia no lo contradicen.
Este destino de siervo sufriente lo asumid luego Jesus.

IV. PERDON Y PECADO EN LA NUEVA ALIANZA

Cuando aparece Jests, la humanidad ha tenido ya acceso a la civi-
lizacién de los grandes imperios orientales o africanos, cuyo desig-
nio puede inscribirse, m4s o menos, en la alianza de Noé: conseguir
la unidad de una humanidad pacificada, inspirada por la sabiduria
de sus filésofos o de sus adivinos, asegurada por el poder divino
de sus jefes, por la calidad de sus leyes y por la eficacia de sus téc-
nicas. La Pax romana impuesta en el mundo grecorromano hace
florecer los elementos positivos de la alianza natural: la filosofia,
la ciencia, las artes y las leyes, pero bajo el dominio perverso de
sus opresiones, de sus violencias, de sus idolatrias y la impotencia
de su esperanza frente a la muerte.

Enfrentado con este imperio idélatra, como lo estuvo con sus
predecesores, el pueblo judio mantiene la sublimidad de su propia
alianza (mosaica). Rechazando toda idolatrfa, esta nacién sabe que
es el pueblo elegido en quien Dios se ha desposado con la huma-
nidad.

En medio de este enfrentamiento, en la Galilea de las naciones
y en la Antibabel, Jerusalén, Jests va a revelar y realizar una nueva

gura la posibilidad de una historia y de una liberacién: cf. B. Lauret, Schuld-
erfabrung und Gottesfrage bei Nietzsche und Freud (Munich 1977).

¥ P, Beauchamp, Le récit, la lettre et le corps: «L'universel et I'unique
dans lalliance» (Paris 1982) 1835ss; cf. id., Ley, Profetas, Sabios. Lectura sin-
crénica del AT (Ed. Cristiandad, Madrid 1977) 216-260.
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alianza. Lo hace frente a las dos alianzas existentes, a pesar de que
no las elimina, sino que las consuma.

Este enfrentamiento de civilizaciones, con sus acusaciones y
denuncias reciprocas, no se realiza Gnicamente en la serena reflexién
de los fildsofos o rabinos, sino en medio de guerras, de luchas de
clases, de proyectos reformadores o revolucionarios, de luchas de
partidos, de la eclosién de sectas religiosas, de denuncias contra
la sociedad mediante la retirada al desierto, de movimientos de
resistencia pacificos o armados, del desbordamiento de los egoismos
obsesionados por el placer o la posesién y de las luchas por el po-
der. Todo esto se produce en una atmésfera de invocacién de ido-
los, de sacralizacién de los poderes, de luchas pro aris et focis o por
la libertad religiosa y los derechos del templo.

En este complejo campo en que se mezclan realidades tan di-
versas como la cizafia y el trigo, Jests viene a predicar el reino, a
proponer la conversién, a revelar la responsabilidad y a asegurar
el perdén.

Lo hace con la palabra y las obras, comportindose, segin las
ocasiones, como piadoso artesano, amigo, predicador que arrastra
a la muchedumbre, profeta, taumaturgo, fundador carismético de
la comunidad, consejero, solucionador de conflictos o defensor de
los débiles, pero siempre con un estilo peculiar claramente apre-
ciable en sus pardbolas.

Progresivamente se revela y revela su extraordinaria intim’dad
con Dios. Lo afirma por la audacia que muestra al declarar que
perdona los pecados y que puede hacer caso omiso del sdbado. Re-
vela asf al mismo tiempo un nuevo rostro, extremadamente mise-
ricordioso, del Padre *.

Tras su muerte y resurreccién, los apdstoles reciben una con-
firmacién perfecta de todo ello. Esta llegard a su plenitud en la
conciencia de estar habitados por su Espiritu, de compartir su vida
por toda la eternidad y de triunfar con €l sobre el pecado y la
muerte. El don del Espiritu, como antes el de la ley, sirve de base
a la nueva alianza.

1. El pecado del mundo

El don del Espiritu en Pentecostés confitma la inauguracién de los
tiempos nuevos, anunciados por la predicacién y el destino de Je-
sis de Nazaret, y mds en especial el anuncio del reino y el perdén
de los pecados. Al predicar la conversién al reino que viene, Jests
pone en tela de juicio un orden petrificado, tanto social como reli-

“ Cf. Iniciacién 11, 293ss.
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giosamente. Al perdonar, revela el designio de Dios para el mundo:
dar una nueva oportunidad a todos, a fin de que nadie se encierre
en la desesperacién o en la buena conciencia. El perdén de los
pecados, en nombre del Padre, trastorna un orden social y religioso
en plena esclerosis ¥ y revela lo que es el pecado fundamental: la
oposicién a la renovacién del mundo querida por Dios. Eso es lo
que resume el «pecado contra el Espiritu Santo»: oposicién abso-
luta al reino y, por tanto, irremisible #, El Espiritu es el don por
excelencia: no es sélo el amor mismo de Dios, sino también la
comunicacién entre los hombres, la fuerza del cambio, la libertad
y la actitud de compartir. El Espiritu designa, pues, de forma posi-
tiva lo que los diez mandamientos sélo indican indirectamente y
en forma negativa. Por eso Pablo escribe que «donde estéd el Espi-
ritu est4 la libertad», y la teologfa cristiana reconoce en el Espiritu
la «ley nuevas, la ley del nuevo Pentecostés, que puede coincidir
con la libertad interior del hombre renovado.

En este contexto, el pecado del mundo, opuesto a la vida en
el Espiritu Santo, es una realidad personificada: es una «fuerza
malignay, y hasta tirdnica, que se opone al designio de Dios. Se
habla entonces de pecado en singular o de «pecado del mundo».
Esta expresién tiende a veces a suplantar a la muy controvertida
de «pecado original». De hecho, una y otra expresién tienen su
parte de verdad, sin que tampoco puedan resumir adecuadamente
el pensamiento biblico. El término «pecado original» se ha enten-
dido a veces de manera demasiado histérica y casi biolégica: la falta
del primer hombre contaminarfa a toda la especie (transmitida por
la generacién fisica) sin recurrir a la responsabilidad personal de
cada recién nacido. ¢Cémo se explica que un pecado (de otro) pue-
da ser imputado sin la decisién libre de aquel a quien se imputa?
Por el contrario, el «pecado del mundo» utiliza una visién mds
existencial, préxima al pensamiento jodnico y paulino, entendiendo
el mundo no como una realidad puramente material, sino como el
mundo humano determinado por una orientacién inauténtica. En
este sentido, el «pecado del mundo» expresa, como el pecado ori-
ginal, pero de forma mds existencial, algo cualitativamente dife-
rente de los pecados personales: una orientacién inauténtica y des-
viada, que no existirfa desde el origen del mundo. Este pecado
precede y rodea, como una red, a los hombres y mujetes de cada
generacién, que cometen a su vez «pecados» y transgresiones
Cada nueva libertad se encuentra con que el mal estd ya presente.

“ Ibid., 310ss.
2 Ibid., 314ss.
® Iniciacién, t. I11: Creacién v escatologia, 561ss.
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El pecado del mundo es universal, como afirma la doctrina del pe-
cado original, sin recurrir a una culpabilidad heredada por la mera
generacién fisica, pero afirmando igualmente la solidaridad de to-
dos en el pecado y, por tanto, la necesidad de una salvacién por
la gracia.

Podemos distinguir, por consiguiente, entre el pecado en sin-
gular, que el don del Espiritu revela plenamente en la Pascua de
Cristo, y los pecados o transgresiones cometidos en el mundo por
cada uno de nosotros. Afirmando ante todo la universalidad de la
salvacién realizada en Jesucristo y confirmada por el Espiritu, los
textos del Nuevo Testamento pueden iluminar la universalidad de
la desesperacién humana frente a la injusticia aplastante y la muet-
te sin hacer de ella una fatalidad atdvica. La visién del evangelio
y de los Padres no se agota en la concepcién agustiniana  del pe-
cado original o en la idea anselmiana de la redencién ®. La muerte

“ No podemos mencionat aqui toda la problemiética del «pecado original».
Remitimos a los diccionarios de teologia cldsica, centrada desde san Agustin
en el problema de la transmisién hereditaria de una falta cometida por una
pareja primitiva (cf. nuestra Bibliogtafia al final del capitulo). El dltimo docu-
mento del magisterio en que se aborda el tema (Humani generis) vuelve a las
posiciones del Concilio de Trento y recuerda a los tedlogos que lo esencial
es reconocet el valor Gnico y universal de la salvacién en Jesucristo. Algunos
autores siguen tratando este problema desde las perspectivas cldsicas que
adaptan a las actuales concepciones del origen del hombre, distinguiendo entre
naturaleza bioldgica y naturaleza filoséfica (Boyer, en Théologie du péché,
1960), pero muchos otros exegetas y tedlogos no tienen inconveniente, lleva-
dos del deseo de mantener el universalismo de la salvacién en Jesucristo, en
abandonar la idea del pecado como acontecimiento de la pareja primitiva,
volviendo a la idea biblica del Addn como hombre, personalidad corporativa
(Flick y Alszeghy), proyeccién de un andlisis de la situacién universal de
pecado, percibida a partir de la alianza mosaica (Grelot), para subrayat la
idea evangélica de «pecado del mundos (A.-M. Dubarle, P. Guilluy y colabo-
radores, L. Ligier, S. Lyonnet). Vuelve asf a las concepciones patristicas do-
minantes hasta san Agustin. «La teologfa antigua... hasta el siglo v no con-
sidera el pecado de Addn independientemente de los pecados de toda la
humanidad, aunque le atribuyen por lo general una importancia decisiva como
primer pecado... La falta de Addn pesa sobre toda la humanidad porque ésta
se ha hecho cémplice de la misma y la ha agravado considerablemente»
(J. Liebaert, en La culpabilité fondamentale, op. cit., 55).

* la teorfa anselmiana atribuye al Dios de amor una curiosa exigencia
de justicia, que reclama un sacrificio sangriento de expiacién, y asf, por amor
a los hombres, entrega a su Hijo, tnica victima capaz de reparar. Su influen-
cia se ha notado en la conciencia cristiana catélica, pero todavia mds en la
jansenista y protestante. Afortunadamente, la piedad del pueblo fiel ha sido
en la mayorfa de los casos sensible a la prueba del amor divino en el corazén
del Crucificado, mds que a la curiosa dialéctica juridica que se atribuifa al
Padre. Cf. X. Léon-Dufour, A. Vergote, R. Bureau, J. Moingt, Mozt pour
nos péchés (Bruselas 1976); X. Léon-Dufour, Jesis y Pablo ante la muerte
(Ed. Cristiandad, Madrid 1982).
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de Jests no es ante todo expiacién de un pecado original arcaico,
sino la victoria de la justicia, del amor y de la gloria divina sobre
el pecado y la muerte.

2. Los pecados en el mundo

En el orden teologal, la culpabilidad fundamental es rechazo o rup-
tura de la alianza con Dios, que provoca la ruptura con los otros,
consigo mismo y con el mundo. Puede situarse en las tres formas
de alianza: la alianza natural, la alianza mosacia y la alianza cristia-
na, como ruptura con el sefior de la naturaleza, con sus leyes y su
sociedad humana; como ruptura con Yahvé, su ley mosaica y su
pueblo, y como ruptura con Jests, su evangelio y su Iglesia.

El mismo cristiano puede .ser culpable, en el orden teologal,
si no reconoce la intervencién de Dios en la ley natural y en la ley
antigua (la eleccién particular del pueblo judio para una vocacién
de universalidad ético-religiosa).

En cada una de estas tres formas, como en todo compromiso
comunitario de cierta profundidad —aunque fuera ateo—, las rup-
turas se producen por alejamiento (apostasfa), por desviacionismo
(herejfas) o por contestacién general (cisma) o parcial (sectaris-
mo) *.

Estas rupturas o infidelidades se suelen dar en grupos que se
rednen en torno a unos dirigentes cuya responsabilidad es méds o
menos grave. La responsabilidad puede recaer también por una in-
comprensién autoritaria que precipita las rupturas o dificulta las
reconciliaciones. La autoridad contrae igualmente la responsabili-
dad inversa por ciertas permisividades, que dan lugar a la decaden-
cia. En el problema de la ortodoxia y del ecumenismo es donde
intervienen las relaciones complejas de verdad y comunidad.

En el 4mbito teologal, las rupturas casi nunca se realizan con
conciencia de la responsabilidad y de la correspondiente culpabili-
dad. Sin tener en cuenta los iluminismos populares o las construc-
ciones ideoldgicas aberrantes, cuya inconsciencia es patente, la valo-
racién negativa de la fe de los demds, la incomprensién de sus
posturas e instituciones, la valoracién apocaliptica de las situacio-
nes, que sitven de base de las pretensiones destructoras o de los
rigidos conservadurismos, llevan a pseudojustificaciones dialécticas
sin discernimiento de los espiritus.

En la actual coyuntura, los distanciamientos con respecto a la
fe pueden proceder de opciones més individuales, pero sometidas

% Sobre estos diferentes pecados contra la fe, ¢f. DTC o los tratados de
morales (Hiring, op. cit., vol. II).
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a influencias sociolégicas inconscientes. El desarrollo de la cultura,
la extraordinaria difusién de las ideologias més diversas a través
de la literatura y, sobre todo, de los medios de comunicacién de
masas, como hemos visto, envuelven al creyente en una atmdsfera
contestataria o escéptica, que constituye una amenaza para la fe.
Ademds, se ha perdido el sentido de la responsabilidad de la fe.
La idea de que la fe es un problema de racionalidad dialéctica- y
no un compromiso personal, o la pretensién de que la persona elige
con toda libertad, sin razones ni solidaridades, contribuyen a dis-
minuir el sentido de la responsabilidad. Entender ¢l don de la fe
sin tener en consideracién la acogida que implica puede contribuir
a afirmar esta impresién de que no se es responsable de ella. La
culpabilidad se debe en muchos casos al descuido de la oracién, de
la entrega a los demds y del desarrollo de la fe de acuerdo con la
cultura.

La fe y la esperanza van juntas. En el plano personal es mu-
chas veces el derrumbamiento de la esperanza lo que da lugar a la
pérdida de la fe. El problema del mal, la experiencia del sufrimien-
to y de la desgracia suelen estar en el origen de una pérdida tanto
de la fe como de la esperanza en la eternidad. Los elementos psi-
quicos que aqui intervienen y la dificultad de entender el mal cuan-
do la fe es mds defsta que centrada en Cristo disminuyen, sin duda,
la culpabilidad. En muchas ocasiones esto puede deberse a la falta
de acogida del entorno.

En otros casos, la exaltacién de las esperanzas humanas, junto
con el olvido culpable del problema de la muerte, elimina la es-
peranza cristiana. En este contexto, cuando las esperanzas humanas
no son de tipo puramente tecnocrdtico, se encuentran necesaria-
mente con el problema de las relaciones humanas, el de la justicia
y la caridad. La promocién de ésta es, para muchos, la tinica prueba
de fe. Asi, el problema teologal se encuentra fundamentalmente
implicado en el 4mbito de los problemas morales y sociales en el
punto de encuentro de la alianza natural y la alianza cristiana.

En el orden moral, el 4mbito de la caridad y de la justicia cons-
tituyen el lugar de encuentro de la alianza natural y de la alianza
cristiana. La reivindicacién de justicia del mundo moderno corres-
ponde al espiritu del cristianismo y procede de él. El mismo Jesiis
parece pasar pot alto la ley antigua para llegar a una alianza mds
original (por ejemplo, en el 4mbito del matrimonio) o para valorar
la fe que encuentra en ciertos paganos.

La afirmacién, tomada del Antiguo Testamento, de que el
amor a Dios y el amor a los hombres son inseparables lleva a Jests
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a subrayar la realidad del encuentro divino en los paganos fildn-
tropos. «Tenia hambre y me disteis de comer...». Con ello se sub-
raya la profundidad teologal del amor y de la justicia y la culpa-
bilidad antiteologal de los pecados contra el hombre. Estos son
heridas hechas a Dios y a su Hijo Jests.

Feuerbach y sus seguidores se apoyan en una valoracién inversa
para negar a Dios y realzar al hombre. Nos encontramos ante el
error y el pecado fundamental, que consiste no en divinizar al hom-
bre, sino en querer realizarlo, ignorando la filiacién divina.

Al menos se puede estar de acuerdo con ellos en valorar al md-
ximo al hombre y la ley natural de sus relaciones. No hay verda-
dera falta contra el hombre que la fe cristiana no considere igual-
mente como un pecado contra Dios, con lo que la culpabilidad
adquiere una nueva dimensiéh.

El debate es filoséfico, pero cada vez se sittia mds en el terreno
de Ia praxis. ¢Cémo contribuye la fe cristiana al diagndstico de las
culpabilidades humanas, a su denuncia, a su eliminacién? Incumbe
al historiador determinar la aportacién del cristianismo a los pro-
gresos de la civilizacién humana y la forma en que los cristianos
han entrado en las estructuras de culpabilidad, en las mentalidades
y costumbres circundantes o contribuido a frenarlas.

El diagndstico seria relativamente sencillo si lo fuera el orden
natural. Pero éste es cultural y evolutivo (progresivo y en algunos
casos regresivo), y la diversidad de culturas y civilizaciones no
permite encontrar en el pasado, para una tipologia precisa de las
culpabilidades naturales, mds que algunas lineas generales de las
estructuras fundamentales de la convivencia humana y el esquema
vago de una philosophia perennis. El universalismo ético humano
estd delante de nosotros, no detrds. Debe construirse en el didlogo
de las civilizaciones y en las declaraciones de derechos. El cristia-
nismo contribuye a ese didlogo “. Es incumbencia de la teologia
moral denunciar las culpabilidades que se dan en el imbito de la
alianza humana, en el ortden de la llamada moral natural, con la
coherencia de una doctrina social que no es un sistema econémico,
sino la aplicacién de cierto sentido evangélico del hombre (discer-
nible incluso pata los no creyentes) a todos los 4mbitos de las re-
laciones humanas: familiares, sociales, politicos...

“7 Sobre este problema de las actitudes cristianas ante los derechos huma-
nos, de las reticencias frente al espititu de la declaracién, de inspiracién bur-
guesa, de 1789, y sobre el firme acuerdo actual (cf. Juan Pablo II) con la
Declaracién de las Naciones Unidas, cf. Philippe de la Chapelle, La déclaration
universelle des droits de I'bomme et le catholicisme (Paris 1967), y la ya ci-
tada obra de J.-M. Aubert Conscience et loi.
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También le incumbe aplicar al mundo moderno el andlisis evan-
gélico y la denuncia de las culpabilidades, sefialar lo que es una
llamada dirigida a algunos y lo que es una exigencia para todos y
determinar de qué manera puede el espiritu cristiano intervenir en
los andlisis éticos humanos, contribuir a otientarlos y colaborar
en la eliminacién de las disfunciones. La comunidad cristiana (o
algunos grupos de esta comunidad) puede, mediante una préctica
comunitaria fraterna, igualitaria y libre, crear una ésmosis en forma
de «utopfas» libremente realizadas. En todo caso, a la conciencia
cristiana le es esencial defender la tesis de que el servicio comuni-
tario, y hasta temporal, a las personas no pasa obligatoriamente
por el poder jerdrquico, sino que constituye un deber irrenunciable
de cada persona. No es necesario mandar para colaborar asociativa-
mente al bien comin. Es fécil ver la disposicién y espiritu con que
el cristianismo puede luchar contra las culpabilidades humanas.
Tiene que condenar tanto el individualismo egofsta como el colecti-
vismo impersonalista, la promocién de un espiritu fraterno y un
sentido comunitario pluralista, en que la familia proporcionarfa a
la humanidad un modelo de los diferentes matices de amor y, corre-
lativamente, de las diversas formas de culpabilidad.

Esta referencia a la alianza familiar subraya que la culpabilidad
tiene siempre un caricter interpersonal ®, que puede ser de diversas
clases ® (no toda infidelidad es ruptura), y que toda falta que hiere

* La pereza o la degradacién fisica, los placeres narcisistas y las mismas
drogas no son tanto pecados contra la naturaleza cuanto contra la persona
y la fraternidad humana, contra el amor humano y el amor divino.

“ Ts el problema de la distincién entre los pecados «que acarrean muerte»
y los pecados veniales. La distincién aparece ya en la Escritura; los Padres
la desarrollan contra el estoicismo, que situaba todas las faltas en el mismo
plano. El protestantismo tiende a atenuarla. Es cierto que la culpabilidad no
puede medirse atendiendo tnicamente a la objetividad de la falta, y que una
actitud subjetiva grave de ruptura de la alianza (con el otro, con Dios), puede
manifestarse en un gesto objetivamente anodino, y que ciertas negligencias
actuales pueden revelar un alejamiento que, con el tiempo, llega a ser grave.
La persona puede estar m4s o menos comprometida en su acto. Es cierto que
la gravedad de la falta se manifiesta en el orden teologal, en el compromiso
interpersonal de fe, de esperanza y de amor. Lutero ve la gravedad de la falta
en la relacién con la fe fiducial, y la teologia catélica no se aleja demasiado
de ello cuando habla de pérdida de caridad, de una caridad que mantiene la
relacién con Dios, a pesar de las deficiencias morales, a condicién de que
éstas no sean de una gravedad que obligue a dudar de la permanencia de la
vida teologal. Sobre estos problemas, cf. Diccionarios y Manuales. Cf. €] ar-
ticulo de Th. Deman, en DTC; M. Huftiet, en Théologie du péché, op. cit.,
capitulo VII, 363-452 (doctrina agustiniana y doctrina tomista sobre la dis-
tincién entre pecado mortal y pecado venial); Haring, op. cit., vol. 1, y la
bibliografia final de este capitulo.
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al hombre afecta a lo sagrado en forma de idolatria (san Pablo) o
de desacralizacién.

Esto aparece claramente en los catdlogos de pecados que se
encuentran en la Biblia, en los Padres y en los manuales de teo-
logia m?ral que los detallan. Aqui tenemos que limitarnos a remitir
a ellos *.

3. El pecado y la eternidad

La muerte es para el cristiano la culminacién de la alianza, el paso
a la participacién eterna en la vida y en la conciencia divinas por
y con Jesis: «entonces estaremos para siempre con él»; es comu-
nién infinita del amor interpersonal en el seno de la intimidad tri-
nitaria divina. )

La vida y la muerte, que son libre respuesta a una llamada, pue-
den ser también su rechazo. La posibilidad de este rechazo se halla
inscrita en la misma libertad. ¢Cudl puede ser el destino del hom-
bre comprometido en lo absoluto de esta catdstrofe, en este in-
fierno? ¢Serd el que los paganos entreveian para si mismos, en la
alianza natural? ¢Reencarnaciones, nirvana, permanencia de una
vida més o menos disminuida, espantosa en sus infiernos, feliz en
sus limbos infraterrestres o astrales, segin las faltas y los méritos
anteriores? Sabemos que en estos limbos san Agustin vefa el des-
tino de los paganos virtuosos o de los nifios muertos sin recibir el
bautismo. Pero la intencién de Dios en su nueva alianza es univer-
sal. Toda la antigua alianza que vivié a la espera del Mesfas no
puede ser ajena a su advenimiento. Y, en cuanto a los paganos, el
mismo Jests nos hizo saber que no es necesario conocerle para
encontratle.

% E] decilogo, que muchos tratados de moral y catecismos toman como
marco general de todos los pecados, puede, como indica san Pablo, resumirse
en el «Amards» (Rom 8-10). La enumeracién de los preceptos aparece tam-
bién en el evangelio (Mt 15,19; Mc 8,21); en san Pablo, donde se acomoda
a las listas que circulaban en el medio grecorromano (Rom 1,29-32; 1 Tim 1,
10; 6,3-5; 2 Tim 3,1-5; 1 Cor 6,9-10; igualmente, en 1 Pe 2,1; 4,3; Ap 9,21).
Conviene sefialar que, en san Pablo, la codicia y los pecados de la carne entra
en la misma enumeracidn que las injusticias y las idolatrias. Las clasificaciones
de pecados se mantienen, entre los Padres, en la misma perspectiva (cf. Vogel,
en Pastorale du péché [obra colectiva]l 150-159). Si bien la lista de pecados
capitales ya presente en Evagrio Péntico parece més centrada en el individuo,
con los pecados de glotoneria, impureza y pereza, lo que se resalta en los
pecados de la avaricia, cSlera y orgullo es la relacién con el otro. De la misma
manera, considerar los pecados en su oposicién a las virtudes cardinales, aun
cuando se trata del control de la libido y la agresividad y del dominio de las
pasiones, es referirse a la relacién con los demds, como ocurre con los pecados
opuestos a la justicia y a la prudencia.
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Sea como fuere, al hablar del rechazo licido del amor divino,
sus consecuencias no deben entenderse en forma de castigo, contra-
rio a todo lo que el evangelio nos dice de la misericordia divina,
sino en forma de rechazo del pecador que el mismo Dios no puede
impedir, pues donde no hay libertad desapatece el amor. Este re-
chazo parece, por otra parte, una locura increible. En la 14gica de
la libertad, hay que contar con esa posibilidad, como afirma el evan-
gelio y mantiene la Iglesia. Pero ésta, que adorna con tantos santos
los pérticos de la gloria, no asegura de nadie que esté en el infierno,
eternamente separado de Dios (pena de dafo).

Si dejamos de lado el aspecto imaginario de las penas sensibles
y temporales (penas de sentido) que, segin santo Tomds, deben
disolverse en la intemporal separacién definitiva de Dios, asf como
la espiritualizacién del cuerpo, y si queremos tratar de comprender
la posible conciencia de este rechazo de lo eterno, las expresiones
evangélicas que nos vienen a la mente son las de exclusién, oscuri-
dad, tinieblas exteriores y segunda muerte mds que las de horror y
carne atormentada, sin duda mds simbélicas. La llama puede ser
también la misma en la que se purifican los espiritus entenebrecidos,
la llama del amor divino. Quien lo rechaza no puede dejar de con-
vertirse en fria ceniza.

El rechazo y el odio no pueden coexistir con la lucidez y el fer-
vor, todavia menos con el infinito. El amor es susceptible de una
proyeccién personal consciente e infinita por ser divino, no asi el
odio. El odio demoniaco destruye toda alianza no sélo con Dios,
sino también con los otros. La alianza con el mundo se convierte
igualmente en un campo de muerte, tanto mds cuanto que se le
quiere dominar o poseetr. Es necesario romper la alianza consigo
mismo y alienar la conciencia: el rebelado, en cierta forma, debe
dejar de ser él mismo, contrariamente a lo que intentaba su rebe-
lién. Si esta ruptura supone un sufrimiento infinito, éste debid
de afectar al mismo Dios en el corazén abierto del Crucificado.

Pareceria que Dios debe aniquilar al rebelde, pues su amor
no logra salvar a una libertad que se niega a si misma; pero, en
cierta forma, es ella la que se aniquila. Sélo Dios puede mirar toda-
via con amor a este ser, a este astro apagado, y devolverle su es-
plendor original.

Asi podriamos calificar esta terrible locura de una libertad que
rechaza la infinita ternura de Dios. Un Dostoievski o un Bernanos
han intentado describir sus posibles caminos en el corazén del
hombre.

4. La reconciliacion

Pecado y perdén. Hasta el dltimo instante, conversién y perdén
siguen siendo posibles. El hecho de pedir perdén no tiene buena
prensa en el mundo moderno. Evoca la sumisién del hijo ante la
autoridad paterna, del obrero ante la dominacién del patrono o del
alumno ante el mandato del maestro.

De hecho, no tiene mucho sentido pedir perdén a una ley o a
su representante. Las fases cldsicas del dolor, la confesién, la deci-
si6n de cambiar y la reparacién pueden efectuarse de hecho en una
intencién de restablecer las cosas sin tener que pedir perdén. El
perddn sélo tiene sentido cuando se trata de una ofensa contra el
amor, la amistad o contra una simple relacién de buena camara-
derfa o solidaridad laboral. Esta ofensa supone una intencién bas-
tante profunda de herir a la persona del otro. La presentacién su-
perficial de excusas como «perdona... ha sido sin querer» quiere
decir: «no tenfa intencién de hacerte dafio». Nos hallamos en el
plano exterior de faltas de delicadeza o fallos reciprocos.

La peticién de perdén por una falta de respeto llega mis lejos,
aunque sigue siendo ambigua. Si se trata de un superior, puede
indicar cierto temor o servilismo ante un personaje sacralizado que
domina a los demds. En tal personaje, dotado de una funcién y de
un papel determinado, se puede respetar a la comunidad cuya cohe-
sién estd garantizada por él. Quien respeta al padre respeta a la
familia. El respeto verdadero aprecia en todo hombre ante todo la
dignidad humana, la universalidad de todos los hombres. En un
solo hombre se respetan asi los derechos de todos los hombres. Se
pide perddn a uno solo por haber herido en él al hombre y al amor
humano.

No hay duda de que el hombre moderno es més sensible ante
esta forma de pedir perdén. Le es totalmente indispensable en
todas las formas de relaciones humanas, familiares, amistosas, so-
ciales, profesionales, entre petsona y persona, entre grupo y grupo,
entre nacidén y nacién, entre raza y raza.

Cuando se trata de grupos, resulta dificil establecer el equili-
brio entre prudencia y confianza en las cuestiones de justicia crimi-
nal, de defensa armada, etc.

El sentido del perddn tiene sus mzatices. No es totalmente idén-
tico en los estoicos, hinddes y cristianos. El perdén cristiano es,
por su parte, fundamentalmente interpersonal y comunitario.

Puede serlo a distintas profundidades, y las heridas pueden ser
mds o menos graves. Es bueno que los que aman de verdad sean
sensibles a las menores indelicadezas de que pudieran resultar cul-
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pables y suficientemente confiados en el amor del otro para no
guardarle rencor por las ingratitudes de que ya se haya arrepen-
tido.

Incluso humanamente, todo perdén que afecte a algo sagrado
implica cierta invocacién religiosa, se expresa en un gesto ritual,
exige a veces una victima sangrienta, un sacrificio propiciatorio.
Esta perspectiva es valida cuando se considera que en el hombre
la violencia es anterior, una forma de afirmarse separdndose de la
confusién primitiva o de superar la violencia animal natural en or-
den a una conciliacién.

La Biblia, por su parte, nos ensefia a ver la solidaridad como
algo primario (y algunos etndlogos o etdlogos lo confirmarfan) y
toda conciliacién como reconciliacion, ritualizada en el don, la pues-
ta en comn, el intercambio, la comida, el sacrificio de una ofrenda
pacifica de pan y de vino, como el de Melquisedec.

Estos predmbulos permiten captar el sentido del perdén en la
antigua alianza, del perdén de Dios a su pueblo, a partit de la
relacién que ha establecido con él. El sentimiento de temor de Dios
no tiene ya el matiz de un temor servil frente a un ser todopode-
roso, celoso de su poder. Procede del respeto que se debe al Padre,
inseparable de la justicia y del amor que se debe a los hermanos.
Es fécil comprender su mutua relacién. No se puede concebir a
Dios como Padre cuando estamos solos bajo su mirada y solos
frente al mundo. Dios debe ser venerado (temido) como un padre
y, por tanto, desde la solidaridad humana.

La Biblia llega incluso a hablar de esponsales entre Dios y su
pueblo. Este sentimiento de comunién divina, que los paganos
buscaban complacidos en las comuniones césmicas, vitalistas, el
pueblo judio lo conocetrd con mayor intimidad en la comunién inter-
personal de la comunidad con Dios. Por eso las expresiones del
perdén divino aparecen tantas veces como perdén de un amor heri-
do. Los enfados de Dios, como los de un enamorado que sufre una
decepcidn, son testimonio de su amor y terminan siempre en per-
don a causa de la violencia misma de este amor.

El pueblo sabe que no tiene ningin derecho a este perddn,
pues Dios es el Santo, y tampoco tiene medios para conseguirlo
sin la garantia previa que le viene de la antigua experiencia de la
misericordia divina, a diferencia del ser humano que pide perdén
a un semejante, igualmente falible.

%t 1. Desrousseaux, La crainte de Dieu dans I'Awncien Testament (Paris
1970).
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Lo que Jesiis aporta en el dambito del perdén, mediante la lo-
cura de la encarnacién divina, que hace a Dios vulnerable ® y da
al rechazo del hombre una mayor culpabilidad, es, junto con una
alianza de amor de una intimidad inigualable, el don de la fuerza
misma del amor divino como Verbo encarnado y Espiritu derra-
mado en los corazones. Por la encarnacién de Dios en Jesus, el
hombre no sélo recibe la promesa de ser perdonado, sino que re-
cibe el perdén en la fuerza del amor. En Jests, Dios perdona y la
humanidad es perdonada.

No podemos detallar aqui todos los matices y toda la riqueza
de la misericordia divina tal como se expresS en la vida y palabras
de Jests y tal como, en una ritualizacién menor que la del Antiguo
Testamento, se debe manifestar en el perdén a los demds. Los
miembros de una comunidad cristiana, por el hecho de tener con-
ciencia de vivir, una vez bautizados, como pecadores perdonados,
reconciliados por Dios, como creyentes que esperan en la mise-
ricordia divina, deberfan hallarse en una perpetua disponibilidad
al perdén. Todo gesto religioso un poco profundo implica esta acti-
tud, como sabemos por el padrenuestro. Esto no supone una an-
gustia constante y, todavia menos, una seguridad farisaica y sufi-
ciente, sino la alegria de un pecador liberado, que vive de la gracia
y desea que ésta se extienda en el mundo por medio de la justicia
y el amor de Cristo. Asf, en el marco de la vida comunitaria, los
pecados superficiales se perdonan por el dolor interior, la oracién,
el amor, la puesta en comin, las obras de misericordia, el ejercicio
de la caridad, la limosna, el trabajo, el compromiso al servicio de
los otros, la concesién del perdén, etc., mientras que los pecados
mds graves exigirfan un encuentro mds sacramental con Jesis y su
perddn,

5. Sacramento de penitencia, confesidn y reconciliacion

Revalorizacién. El actual interés de la reflexién teolégica por reva-
lorizar el sacramento de la reconciliacién, frente al abandono gene-
ralizado de su practica y los interrogantes de Ia psicologfa, se halla
dominado por perspectivas pastorales, litdrgicas y espirituales.

Se intenta situar mejor la prictica de este sacramento en el
conjunto de la vida del cristiano y, en especial, de actualizar la
conciencia de las faltas en el marco de una mejor percepcién de las
culpabilidades presentes. Se trata de integrarlo mejor en una prac-
tica litdrgica general en que se presenten otras formas de perdén,

2 Cf. F. Varillon, L’bumilité de Dieu (Paris 1974) y La souffrance de
Diey (Paris 1977).
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especialmente en la liturgia eucaristica. Se procura restaurar su
sentido comunitario mediante ceremonias penitenciales que no sélo
vienen impuestas por la reduccién del ndmero de confesores, sino
que deben equilibrar, con esta preocupacién comunitaria, la obli-
gacién sacramental de confesién, cuyo caricter publico no es obli-
gatorio. Ademds, se recuperan las ventajas del didlogo para una
mejor toma de conciencia y una resolucién mds clara y eficaz.

El pecador y la comunidad se reconocen solidarios en el pecado
y solidarios en la acogida del perdén y en el esfuerzo de conver-
sién, y hasta en la penitencia. Esto debe afirmarse con respecto a
todas las formas de confesién, incluso la privada. Pero la solidaridad
més fuerte se manifiesta en la de la fe comin en el perdén de Dios.
El gesto de la confesién tiene como sentido expresar la fe en el
perdén de Dios, como subraya acertadamente Lutero, y el gesto
del pastor, el de robustecer esta fe y tranquilizar la conciencia del
que se confiesa mediante la garantfa que lleva consigo. Pero esta
garantia pasa por la fe en las palabras y gestos de Jesds, que no
sélo significan, sino que conceden el perddén, que Jests prolonga
sacramentalmente con las palabras y gestos, memoriales de los
suyos, animados por su Espiritu, protegidos por el ministerio de
la Iglesia, como se expresa claramente en la actual forma de abso-
lucién.

Entre los protestantes, la vuelta a lo que los primeros reforma-
dores afirmaban sobre esta doctrina y practica tradicionales de la
Iglesia est4d fomentando también una revaloracién de la confesién,
de la que el protestantismo habfa tenido tendencia a alejarse como
consecuencia de las criticas a la practica catélica, de la que, curiosa-
mente, decfan que confiaba més en los méritos de la actitud del
penitente y en su penitencia que en su fe en el perdén concedido
por Dios en el sacramento.

Historia. Por paradéjico que pueda parecer, frente al movi-
miento psicolégico, que nos parece normal, de la conciencia del
pecado a la reconciliacién a través de la confesién y la penitencia,
esta Ultima fue el verdadero punto de partida de la forma sacra-
mental del perdén. M4s tarde se insistié mds en la declaracién, en
la confesién, para pasar luego a subrayar, como ocutre en la actua-
lidad, que este sacramento es el de la reconciliacidn.

Las exigencias de afianzar el vinculo comunitario fueron, quizd,
la causa del primitivo rigor (Ananias y Safira), asi como la nece-
saria exigencia de no dejarse contagiar por el ambiente moral pa-
gano (Corinto); a ello se juntd el escdndalo ante la facilidad con-
cedida a los lapsi en comparacién con las torturas sufridas por los
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confesores de la fe, y hasta la violencia en la ascesis de unos tem-
peramentos todavia bdrbaros. En cualquier caso, con la penitencia
ascética (ayuno, continencia, retiro) impuesta a los pecadores pu-
blicos o propuesta a otros que no hacian confesién publica, se des-
arrollé, a imitacién de la ascesis mondstica, la llamada penitencia
«eclesidstica o candénica». Esto ocurrié después de la paz constan-
tiniana tanto en Oriente como en Occidente. Contra el novacia-
nismo, que negaba toda reconciliacién con los autores de faltas
graves, varios concilios precisaron las satisfacciones que habia que
realizar segin las categorfas de pecados: de ahi el nombre de pe-
nitencia candnica o eclesidstica, que supone el poder de la Iglesia
en materia de remisién de los pecados, tal como explicardn pastores
y tedlogos entre los siglos v y vi (de Ambrosio y Agustin a Gre-
gorio el Grande e Isidoro de Sevilla). Esta practica ecles‘dstica se
verd profundamente modificada e individualiza a partir del siglo vI
por el ejercicio del perdén procedente de los monasterios irlande-
ses. Era una prictica reiterable, modulada y clasificada segtin la
gravedad de la falta (lo cual originé cierto formalismo, agravado
por la préctica de hacer penitencia por los otros y por los excesos
de este principio en materia de indulgencias). Progresivamente, la
conversién interior y el acto penitencial de la confesién se fueron
imponiendo a la reparacién, que podia ejecutarse inmediatamente
después de la absolucién.

Se lleg6 asi a la prictica actual del sacramento, conforme a las
modalidades definidas por el Concilio de Trento (sobre toda esta
historia y los cambios mds recientes, véase la bibliografia con que
concluye este capitulo).

CONCLUSION

La conciencia de culpabilidad fue progresando con el paso del tiem-
po, al igual que ocurte en la conciencia del nifio. Partiendo de una
impresién vaga, pero muy emotiva, de ser culpable ante jueces vi-
sibles o invisibles, de haber obrado siguiendo la inspiracién de
fuerzas malas y extrafias, que dejan huella en forma de mancha,
la conciencia moral llegé finalmente al sentido de la responsabilidad
personal, pero compartida. Este progreso se debié a la eliminacién
progresiva de los aspectos imaginarios de las fuerzas césmicas y
de las presencias animistas de espiritus, antepasados o dioses, todos
los cuales eran motivo de angustia, como ya afirmaba Epicuro. Este
progreso es correlativo de otros dos: el de un pensamiento mejor
elaborado sobre el Dios cercano y presente en todas partes, que
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actia directamente en el mundo y en la conciencia de los hombres,
y el de una mejor aplicacién de la racionalidad al mundo de las
cosas, desacralizindolas, y al mundo social desenmascarando sus
poderes mediante una mayor insistencia en la racionalidad de las
leyes. Este es el punto desde donde hemos abordado el problema
de la culpabilidad: el momento en que adquirié consistencia el
orden natural, el orden cuyo maestro y simbolo puede ser Sécrates,
el de la alianza natural de los hombres entre si y con Dios. A partir
de aqui, el racionalismo parece orientarse también hacia una es-
pecie de divinizacién de un cosmos impersonal. Muchas veces se ha
opuesto a esta orientacién el sentido hebreo de una sabidurfa per-
sonal y del didlogo interpersonal con Dios concedido a un pueblo
comunitario. Pero el ejemplo de Sécrates y de otros filgsofos pa-
ganos nos muestra que, ya en la reflexién filoséfica, la racionalidad
conduce al reconocimiento de un Dios personal que compromete
a los hombres en una alianza natural, tal como reconoce la Biblia
en los gestos de adoracién de un Noé o de un Melquisedec, y san
Pablo, en el pensamiento griego y en la conciencia juridica romana.

Hemos tenido en cuenta el sentido de la falta en esta alianza
natural y la manera en que las posteriores alianzas han recogido
y plasmado sus denuncias y los valores.

Lo que queremos subrayar como conclusién de este capitulo es
que, ya en este orden, pero mucho més todavia dentro de la alianza
mosaica y de la alianza de Cristo, la alianza precede siempre a la
falta. Al anunciarla se descubre el lamentable estado en que alguien
se encontraba. Como la al’anza es interpersonal, la profundidad del
pecado se mide a la luz del amor herido. La culpabilidad adquiere
conciencia de s{ misma en la conciencia de un amor divino celoso
(antigua alianza) o universal (nueva alianza). Pero lo que constituye
la paradoja de la tradicién judeocristiana es la conciencia de que
la falta es mayor en la medida en que se advierte, en el amor pa-
terno herido, una ternura misericordiosa en la que ya estd presente
el perdén.

La conciencia trigica de Occidente ha encontrado su simbolo
en la imagen del Crucificado con el corazén traspasado; el Oriente
cristiano, mds sereno, en los iconos del Cristo glorioso y en los
mosaicos del Pantocrdtor. De todas formas, se trata del amor di-
vino, vencedor del pecado y de la muerte.

En el fondo, el pecado consiste en negarse a creer en el perdén
y en el amor divino, y en perder la esperanza en la eternidad. En
este mundo en que las ideologias consideran el mal y la violencia
como originarias y la muerte como definitiva, la fe invita a creer
en un amor misericordioso mds fuerte que el pecado y la muerte
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CAPITULO 1V
VALOR Y PRUDENCIA

[PHILIBERT SECRETAN]

I. ANALOGIA ENTRE LA PERSONA DIVINA
Y LA HUMANA

«Valor» y «prudencia» no son originariamente conceptos teoldgi-
cos, sino antropoldgicos. Esto quiere decir que no proceden de una
reflexién sobre Dios, sino de una observacién racional del hombre.
Por si solos, no dicen nada de la «condicién divina», pero dicen
mucho de la «condicién humana». Sin embargo, no es ilegitimo tra-
tar el tema «valor y prudencia» en una dimensién teoldgica, y ello
por dos razones:

1. Teniendo en cuenta los aspectos de valor y prudencia en
la vida de fe y quizd en la esencia de la fe misma (Abrahén), pode-
mos hablar de una orientacién teologal.

2. Por la existencia de ciertas analogias entre prudencia hu-
mana y providencia divina, o entre los aspectos sacrificiales del va-
lor y la &énosis o la locura de la cruz, podemos hablar igualmente
de una orientacién teolégica. En esta teologfa cabe plantear el pro-
blema cristolégico de un valor y una prudencia aplicables a Cristo
en razén de su humanidad. Pero ¢es un buen planteamiento de la
humanidad de Cristo detallar en su comportamiento lo que podria
ser competencia de una antropologia? ¢No debemos, aqui sobre
todo, subrayar la unidad de la persona de Cristo, absolutamente
singular, y leer las connotaciones antropoldgicas a la luz de la dis-
tincién entre el plenamente hombre y el solamente hombre?

Podemos proponer de este modo tres niveles de andlisis y de
argumentacién: a) el propiamente antropoldgico; 4) la transpos:-
cidén teologal; ¢) la reconsideracién teoldgica en sentido estricto,
caracterizada por el tono a la vez especulativo y mistico de toda
comprensién de la fe.

El cambio de plano de una antropologia a una teologia nos per-
mite prever, en cuanto al objeto tratado y al lenguaje utilizado
para expresarlo, la existencia de discontinuidades objetivas y semdn-
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ticas inevitables. No podemos fijar una «idea» del valor y de la
prudencia aplicindoles una definicién universal, para luego obser-
var sus variaciones en los diferentes 4mbitos y de un contexto a
otro. Pero tampoco puede haber pura homonimia entre la previsién
humana y la providencia divina, por ejemplo. Por eso nuestra pos-
tura metodoldgica consiste en discernir y explotar el esse commune,
que justifica una analogia de estos atributos que evite eficazmente
el doble escollo de la idea univoca y de la simple homonimia equi-
voca. Pero si seguimos esta indicacién, veremos que el problema
de la analogia no se puede reducir a una teoria de las significaciones,
es decir, al problema de saber cémo hablar de Dios a partir de
nuestra forma de hablar del hombre. Para ser fieles a la importante
leccién de la analogia del ser es preciso relacionatla con la exigencia
més en consonancia con el kerigma cristiano: la de reconocer en
Dios a una Persona. Sélo con esta condicién se puede atribuir vali-
damente a Dios lo que es propio de la persona humana. Pero, a la
inversa, de acuerdo con la estructura del «circulo hermenéuticos,
gracias a su condicién de criatura se puede decir del hombre, creado
a imagen de Dios, que es una «persona». De Dios al hombre se
establece la condicién de persona. Del hombre a Dios, esta con-
dicién comin de «persona» permite una analogia basada en el mis-
terio de la creacién y, por tanto, una analogia auténticamente teo-
16gica.

Estas consideraciones preliminares son necesarias para justificar
el intento de relacionar el valor y la prudencia con los dos focos
de la persona (divino/humano), el corazén y la razén. Relacionar
el valor o coraje con el corazén es sélo un juego etimoldgico, y
recordar la leccién filosSfica sobre la prudencia como recta ratio
en el orden del actuar no es otra cosa que un tributo a la tradicién.
Estas indicaciones son muy valiosas para hallar las condiciones de
validez de un discurso que intenta dar su plena dimensién teold-
gica a una reflexién que, en el punto de partida, es rigurosamente
antropoldégica. También lo son cuando se intenta superar una grave
dificultad, que podtiamos enunciar como sigue: lo esencial de las
atribuciones analGgicas hacia referencia —ademds de a los nom-
bres divinos— a los trascendentales de valor: verdadero, bueno (so-
bre todo, justo), bello; en otras palabras, a valores convertibles,
considerados como expresiones inmediatas de la excelencia del ser.

Ahora bien: independientemente de las criticas que se puedan
hacer a los presupuestos onto-teolégicos de esta teoria de la «atri-
bucién aplicada a los valores», debemos plantearnos esta pregunta:
lo que puede decirse de los valores, ¢puede afirmarse igualmente
de las virtudes? Si, en efecto, se distingue entre valores y virtudes
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y, sobre todo, si se consideran el valor y la prudencia como virtudes
muy concretas o existenciales, surgen dificultades en relacién con
una teorfa de la atribucién de los valores (trascendentales) tan sé-
lidamente apoyada en una teotia del ser. Por eso proponemos el
camino de la analogia de la persoma para relacionar un capitulo
importante del tratado de las virtudes con la problemdtica de la
analogia. Pero, una vez mds, esto serfa impensable si no redujéra-
mos lo que el valor y la prudencia tienen de més circunstancial a
las raices «personales» del corazén y de la razén, gracias a lo cual
podemos atribuir estas «virtudes» a Dios respetando al mismo
tiempo la «distancia infinita» entre la condicién divina y la condi-
¢ién humana. Pero, en ese caso, ¢siguen siendo virtudes?

En definitiva, tenemos que movernos en el doble registro, a ve-
ces contrastado, de la fenomenologfa y de la critica. Si bien es cierto
que mediante un procedimiento descriptivo resulta posible llegar
al sentido esencial y a la significacién existencial del valor y de la
prudencia, necesitamos unir toda una reflexién critica al esfuerzo
de dar validez teoldgica a lo que, de suyo, se encuentra entre lo
més frigil de la condicién humana. Con este esfuerzo critico estd
relacionado el gusto por el riesgo intelectual, que hace exclamar
a Peter Wust: «Cuanto més de cerca toca la materia de un cono-
cimiento al interés metafisico del sujeto cognoscente, mayor es el
riesgo del conocimiento y, por tanto, el cardcter aventurado del
asentimiento del juicio» *.

II. VALOR Y PRUDENCIA
EN CUANTO VIRTUDES HUMANAS

1. Insuficiencia del planteamiento psicoldgico

Antes de justificar la inscripcién del valor y de la prudencia entre
los comportamientos wvirtuosos, conviene discernir las situaciones
en las que se propone una opcién entre una actitud valerosa o un
comportamiento cobarde, entre una actitud prudente o un compot-
tamiento imprudente o temerario. Conviene hacer esta distincién
no sélo para establecer lo que la virtud tiene de circunstancial o
de situacional, sino, sobre todo, para justificar la conjuncién entre
valor y prudencia. En una primera aproximacién, valor y prudencia
suelen producir la impresién de ser virtudes contrarias: si la intre-
pidez conduce al valor, la prudencia se da la mano con el temor.
Sin embargo, la cobardia no es prudencia ni el valor es necesaria-

' P. Wust, Der Mensch und die Philosophie (Ratisbona-Miinster 1947) 112.
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mente imprudencia. Ver el valor y la prudencia como contrarios
significa que no se observa una referencia comin a las dos «virtu-
des» y que no se observa la dimensién de existencia que justifica
y exige a la vez valor y prudencia, y que llamaremos, de momento,
la precariedad del hombre o su fragilidad, la posibilidad de verse
amenazado. «A la vez» significa en concreto que cuando el hombre
estd rodeado de peligro debe estar también sobre aviso. Sin valor
no avanzaria, no emprenderia ni defenderia ninguna causa; sin pru-
dencia pondria neciamente en peligro los efectos del valor. Si care-
ce de precauciones, el valiente se convierte en temerario, mientras
que, sin audacia, el prudente se vuelve cobarde.

Pero, desde un punto de vista conceptual o formal, «a la vez»
indica que valor y prudencia se condicionan mutuamente en el
punto de equilibrio de un ser amenazado e inteligente, que recibe
de esta inteligencia la nobleza de abordar los peligros (naturales,
militares, politicos, etc.) midiendo su alcance. La virtud aparece
entonces iluminada por la mesura y por lo que Aristételes, con
todo el ideal griego, llama el justo medio.

Cuando mencionamos este vacio o este abismo de la precarie-
dad humana estamos implicitamente aludiendo a la insuficiencia de
la aportacién puramente psicolégica, es decir, descriptiva y expli-
cativa, sin ser normativa, ante el problema del valor y de la pru-
dencia. Hay individuos, naturalmente prudentes, que se rodean de
mil precauciones y muy dificilmente se aventuran fuera de los ca-
minos trillados. Ahora bien: ¢no se puede ver en esta prudencia
un rasgo de cardcter —a veces una falta de cardcter— que inclina
hacia el temor y que podria llevar, en caso de peligro real, a una
verdadera cobardia? En tal caso, no se verfa la conexién entre esta
prudencia temerosa y un movimiento de valor. Y hablar de un
temperamento o de un cardcter valeroso —en el doble sentido de
la configuracién psicolégica y de la fuerza moral— es insistir en
cierta vitalidad entendida como capacidad de resistencia y hasta
como agresividad mds o menos contenida. Un andlisis psicolégico
llega de esta manera a reflejar las rafces vitales —fuertes en el caso
del valor, débiles en el caso de la prudencia—, estableciendo una
aproximacién entre los comportamientos humanos y los comporta-
mientos animales.

En relacién con las energias psico-biolégicas, hay que apreciar
una mayor o menor riqueza o una deficiencia mds o menos impot-
tante de energfa vital, cuyos extremos se parecen mucho a lo que
Aristételes denominaba temeridad y cobardfa, y en los que verfa-
mos, como psicSlogos, deformaciones patolégicas. Evidentemente,
una ética tan fiel a la norma de la salud como la de Aristételes ha
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asociado ampliamente el aspecto razonable de la virtud (de la pru-
dencia y/o del valor) a la norma y a la normalidad de lo que estd
en equilibrio psicolégico y, por tanto, en su justo medio. En este
caso, una teorfa de los vicios estd en rigurosa continuidad con una
valoracién de las patologfas que afectan al hombre en sus raices
psico-biolégicas. Sin embargo, cabe preguntar si la razén se reduce
a esta norma, de la que la misma psicologia no sabe si debe ser
conservada o denunciada como trampa ideoldgica.

2. Una existencia precaria

Para justificar la aproximacién entre valor y prudencia elegimos
un camino de andlisis distinto del que autoriza la relacién entre
estimulo y respuesta o la observacién de los mecanismos de adap-
tacién o de defensa bien o mal regulados. Lo especifico de la antro-
pologia no comienza de hecho hasta el momento en que el hombre
toma conciencia de que su debilidad constitutiva —que nosotros
hemos llamado antes precariedad— da lugat, en él mismo, a com-
portamientos que presentan motivos para ser considerados como
valientes o prudentes. Y mds que imaginar al hombre en un marco
de amenazas extetiores, a las que responderfa con mis o menos
constancia y tenacidad (valor) o con una habilidad basada en ‘la
astucia y en la circunspeccién (prudencia), en que la inteligencia,
la perspicacia y la razén suplirian las deficiencias del instinto, hay
que ver que, en definitiva, este marco o este conjunto circunstancta
exterior recibe su significacién de la relacién del hombre con su
propia debilidad. Y desplazando incluso las circunstancias psico-
légicas hacia el exterior (o hacia el «entorno», es decir, las circuns-
tancias), intentamos encontrar en el interior la «deficiencia» con
que el individuo entra en una relacién virtuosa o viciosa. Para to-
mar distancia con respecto a todo psicologismo, yo llamaria «exis-
tencial» a esta precariedad propia del hombre; precariedad que no
se advierte en la superioridad objetiva de la naturaleza sobre ese
ser «desnaturalizado» que es el hombre, o en una inferioridad po-
siblemente compensada por la inteligencia astuta y emprendedora
del homo sapiens, pero en una dialéctica de abandonos y de logros
que muestran a las claras que el hombre puede dejarse llevar a su
propio «vacio» —la «nada» de Sartre—, u oponer a ese vacio un
«lleno» que extrae o cree extraer de su propia realidad, o incluso
que puede regular su relacién con lo real segin la conciencia de
este vacfo siempre amenazante y que nunca se podrd colmar.

Por eso es posible examinar el valor de forma muy di§t1nta a
lo que serfa una observacién desde fuera. Veamos un ejemplo:
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¢cudl de estos dos combatientes tiene mds valor? No necesar’a-
mente el que vence al otro, pues cabria la posibilidad de que el
vencedor fuera sélo el mds fuerte, sino el que se vence a sf mismo
en el momento en que su debilidad de fondo se revela en su debi-
lidad de situacién (relativa al adversario) y cede a ella en un movi-
miento de descorazonamiento que le hace decir: ¢para qué?, jno
sirve de nada! El desaliento es un «descorazonamientos: falta co-
razén, y se cae en el abandono.

Sin el valor o la corazonada, el sentimiento y la experiencia
de la precariedad serfan claramente decepcionantes y se reducirfan
a dar realidad a esa nada que, sin mi conformidad, serfa un puro
posible. En este sentido, el valor es siempre respuesta a una ten-
tacién: la negativa a rendirse a la precariedad y a darle consistencia
en mi.

Sin embargo, el valor corre siempre el peligro de obedecer a
una ilusidn, cuya forma mds simple consiste en creer que la fuerza
«moral» del valor es capaz de acabar con las adversidades objetivas,
por ejemplo, la superioridad del enemigo, la resistencia de una
masa, etc. El valor no traslada montafias... Rodeado de un con-
junto de peligros objetivos, el valiente se expone a forjarse ilusio-
nes sobre su propio poder: al poder negar el rostro objetivo de la
cosa, su fragilidad, oculta su fondo de precariedad. La #usidn del
valor estd en creer que puede ignorar los peligros y amenazas. Con-
tra ello debe intervenir la prudenc’a. Pero, ademds, la prudencia
s6lo tendrfa un valor o una misién reguladora si la ilusién del valor
no se extendiera también a la misma precariedad, olvidada o borra-
da por la idea de que es posible colmar su vacio. Pero entonces,
¢qué es el hombre mds que un ser lleno de sf mismo? Y ¢qué es
el valor sino ese «orgullo de la vida» que Pascal censuraba a los
filésofos del valor, los estoicos? 2

3. La prudencia como economia de fuerzas

Frente a los excesos del valor, la prudencia puede abordarse desde
dos puntos de vista: el de la moderacién y el de la economia. En
relacién con lo que corre peligro de ser 1a desmesura del valor o la
ilusién de su poder de negacién del peligro, la prudencia aparece
como una fuerza moderadora y quizd como agente de desilusién.
Por otra parte, ante el riesgo de considerar inagotables los recursos
del valor, y partiendo de la experiencia de ese otro aspecto de la
fragilidad que es el desgaste de fuerzas, las audacias del corazén

? Pensées, ed. Brunschvicg, ndms. 458-465; ed. Kaplan (Parfs 1982) ntime-
ros 142, 383-384, 460, 1297, 1374-1375, 1452,
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deben encontrar correctivo en un principio de economia. De la
experiencia del descorazonamiento por desgaste del valor debe pro-
ceder una prudencia menos temerosa que circunspecta, atenta a
la economia de las fuerzas morales.

Este aspecto econémico de la prudencia tiene su importancia,
pues nos obliga a «cuantificar» la fragilidad humana y a describirla
desde el punto de vista de su escasez. En este contexto no es absur-
do hablar de un «sistema de necesidades»: en cuanto ser necesi-
tado, el hombre experimenta la amenaza de debilitamiento de sus
fuerzas, y en cuanto ser frigil, nota los abismos interiores en los
que, por falta de valor y quizd por despilfarro de sus fuerzas, corre
el peligro de dejarse caer.

Podriamos hablar extensamente sobre las oposiciones entre el
«vacfo» del deseo y los vértigos que exalta el valor, volviendo asi,
en un régimen de necesidades, a las economias de la prudencia. Ve-
rfamos perfilarse progresivamente todos los motivos de una opo-
sicién entre lo irracional del valor y del corazén (el famoso irasci-
ble de los griegos) y una razén que se practica directamente en la
prudencia e indirectamente en la templanza, y que refrena los posi-
bles excesos de lo que no es de suyo razonable. Asi vendria a in-
cluirse en la prudencia —madre de las virtudes— el «justo medio»,
que se maniftesta en todas las formas de la moderacién y se reali-
za politicamente, por ejemplo, en los equilibrios de un régimen
que tedricamente evitard los excesos précticos y, al mismo tiempo,
las huidas ideolégicas a los extremos. Esta meditacién sobre la mo-
deracién es sumamente valiosa, sobre todo teniendo en cuenta que
en la actualidad se tiende a creer que lo mejor estd en los extremos
o que la moderacién no es otra cosa que pereza y abandono. Por
eso seria 1til hablar sobre la mejor forma de «atenerse a la razén».

4. Resistencia frente al azar

Lo importante no es mantenerme alejado de esta ética, sino sacar
las consecuencias del hecho de que, en este contexto, la razén es
siempre secundaria: sigue al impulso, corrige los excesos, interviene
en el momento en que lo espontdneo carece de mesura. Vendria
a ser como un molde con respecto a una materia desbordante. Si
bien parece evidente que, genéticamente, la racionalidad sigue a la
afectividad y que la primacia de lo racional sobre lo irracional cons-
tituye una opcién que depende en gran parte de la coincidencia de
lo social con lo c