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Presentación

Estábamos preparando la publicación de este número 27 de SOClEDAD y UTOPÍA,
dedicado a glosar el <<legado social y político del pontificado de Juan Pablo Il», cuando
se han cruzado noticias de diferente calado, pero de no menor importancia e incluso tras
cendencia, a 10 largo de los meses de invierno y en los inicios de esta primavera expec
tante: manifestaciones violentas en Francia por el descontento juvenil en tomo a una in
tegración social que se interpreta prácticamente imposible; huelgas estudiantiles, también
en Francia, ante la precariedad laboral y la situación de indefensión en que les van a de
jar los primeros contratos laborales; cierre de Facultades Universitarias, ligadas a una y
otra realidad; enfrentamientos con las fuerzas de orden público, en diversas ciudades es
pañolas, por parte de jóvenes, y no tan jóvenes, que refuerzan en los fines de semana sus
aficiones fiesteras e incluso etilicas; celebraciones varias, excesivamente divididas e in
cluso enfrentadas con motivo del recuerdo y celebración del «11-M»; y, a ultima hora, la
apuesta (ojalá que se confirme pronto en realidad) por el «alto el fuego» como punto de
partida para la disolución de ETA, y a favor de una paz, para cuya consecución el rey
Juan Carlos 1, en los últimos días de marzo, pedía «cautela y a esperar»; al tiempo que el
presidente de la Conferencia Episcopal y el obispo de San Sebastián ofrecían la colabo
ración de la Iglesia en su gestión y logro.

Pese a la necesidad de acabar con cuarenta años de terrorismo, siempre de una u otra
forma en escena, las reacciones han sido diversas. Ni los partidos políticos, ni las aso
ciaciones de víctimas, ni la amplia nómina de personas obligadas a vivir pegadas a sus
escoltas, ni los diversos sectores ligados a la Iglesia de múltiples formas piensan o juz
gan el camino a seguir de manera mínimamente unívoca. Se repite la conveniencia de no
politizar este camino largo, duro, difícil y crítico; se opina si la paz debe preceder a la so
lución justa del mal que se arrastra; incluso se ha llegado a plantear que si uo se hace jus
ticia, podría darse el caso de que algrúen tratara de conseguirla por su mano; y se segrú
rá argumentando con referencias a la prudencia, a la razón de Estado, a la práctica del
perdón, a la imposibilidad del olvido, o a la rentabilidad política del empeño.

Todos estos asuntos, todos los problemas que nos envuelven y las posibles salidas a
cuanto nos preocupa e importa, deberían sintonizarse con una búsqueda, con una «hoja
de ruta» de cuyo avance estuviera informada la sociedad, de manera que todo sirviera de
lección y aprendizaje, de educación cívica y de compromiso, tras las repetidas muestras
de sorpresa con que instituciones y personas que las representan suelen presentarse ante
los medios de difusión y en horas y páginas de mayor audiencia.

¿Por qué, pues, <<rasgarse las vestiduras>} cuando unos jóvenes vuelcan o queman au
tomóviles, se manifiestan contra la precariedad laboral que les amenaza, u orgarúzan un
«maerobote1l6n», si no se ha previsto o no se han empleado las vías de prevención opor
tunas? ¿No es esto resultado de una sociedad que iguora los dificultades, nubla la valo
ración de opciones, y apenas diferencia lo bien hecho y lo mal ejecutado?

SOCIEDAD y Uro?!}. Revista de Ciencias Socíales, n.· 27. Mayo de 2006
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Lo que se viene deduciendo -y quedan aún muchos espacios en el olvido, el silen
cio o el vacío- es el fracaso de un sistema educativo, las carencias de la cultura, la ig
norancia y hasta la cómoda perversidad con que se nos presenta a toda la juventud como
desprovista de valores humanos, intelectuales y espirituales, y abocada a una vida sin
rumbo, sin modelos, o sin capacidad.

Para el número 29 de nuestra revista, el que deberá corresponder al primer semestre
de 2007, se viene preparando un jugoso dossier, referido precisamente a <<la cultura de la
precariedad», peculiarmente incidente en las nuevas generaciones juveniles en cuyo en
torno se cuecen y maduran nuevas expresiones de conflicto social.

* * *
Glosar el pensamiento social y político de Juan Pablo II es propósito del dossier que

ofrecemos ahora a nuestros lectores. Su preparación y ordenación ha sido posible gracias
al interés y esfuerzo del Dr. D. Juan Manuel Díaz Sánchez, profesor numerario de Doc
trina Social de la Iglesia en este campus madrileño de la Universidad Pontificia de Sala
manca. Desde su actual puesto de Decano de la Facultad de Ciencias Políticas y Socio
logía «León XIII» ha logrado aportaciones importantes; y este homenaje a Juan Pablo II,
en el primer aniversario de su muerte, será oportuno para hacer balance de aportaciones
magníficas a lo largo de más de veinticinco años, en los que el mundo ha cambiado de
manera sorprendente, a pesar de las profecías con que desde los años seteuta y ochenta
aventuraban una nueva y oscura «Edad Media».

A modo de recuerdo somero es conveniente recordar que, desde el comienzo de su
pontificado, el Papa Juan Pablo II ha realizado 99 viajes pastorales fuera de Italia, y 142
por el interior de este país; y ha visitado 301 de las 334 parroqnias de Roma. Goza en su
haber de 14 Encíclicas, 13 Exhortaciones apostólicas, 11 Constituciones apostólicas y 42
Cartas apostólicas; ha publicado libros como «Cruzando el umbral de la esperanza» (oc
tubre de 1994) y «Don y misterio: en el quincuagésimo aniversario de mi ordenación sa
cerdotal» (noviembre de 1996). Ha proclamado 1310 beatos y canonizado a 469 santos;
ha presidido 6 asambleas plenarias del Colegio Cardenalicio, 8 consistorios en los que
nombró 201 Cardenales y 15 Asambleas del Sínodo de los Obispos.

«Ningún otro Papa -recordaba recientemente la revista RS- se ha encontrado con
tantas personas como Juan Pablo II: en cifras, más de 16.700.00 peregrinos han partici
pado en las más de mil Audiencias Generales que se celebran los miércoles. Ese numero
no incluye las otras audiencias especiales y las ceremonias religiosas (más de 8 millones
de peregrinos durante el Gran Jubileo del año 2000) y los millones de fieles que el Papa
ha encontrado durante las visitas pastorales efectuadas en Italia y en el resto del mundo.
Hay que recordar también las numerosas personalidades de gobierno con las que se ha
entrevistado durante las 38 visitas oficiales y las 690 audiencias o encuentros con jefes
de Estado y 226 audiencias y eucuentros con Primeros Ministros».

El legado, es, pues, digno de mención y de recuerdo; y la capacidad y fuerza en la
evolución de la doctrina política pontificia, sobre todo en tomo a las dificultades, propó
sitos y objetivos de la paz, signen mereciendo la mejor y más exquisita de las atenciones.
Cuando, por ejemplo, se otean y valoran las dificultades con que se encontró tratando de
evitar la gnerra de Ira!<, sorprende su capacidad de esfuerzo, su confianza en la fe y en
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los hombres, y su autoridad para imponer el paso del «derecho a la paz» a la «obliga
ción» de procurarla y mantenerla.

En este mismo sentido, el reciente libro del cardenal Martino, presidente del Pontifi
cio Consejo Justicia y Paz, «Pace e Guerra» muestra, cómo, con la Biblia en la mano, se
puede afirmar que la guerra, y la violencia en general, son vistas como un grave mal y,
dada la imposibilidad de eliminarlo totalmente, se nos urge a que limitemos su alcance y
sus consecuencias negativas: La paz, siempre deseada, es, por el contrario, la realización
de una relación plena con los demás y con Dios.

La Dirección





PARA UN DIAGNÓSTICO 
DE LA SOCIEDAD ESPAÑOLA (XXVII) 





Para un diagnóstico
de la sociedad española (XXVII)

<<LA PAZ ES EL CAMINO»

La expresión es de Gandi, el líder carismático de la no violencia activa: «No hay ca
mino para la paz, la paz es el camino»; y cobra mayor acmalidad en medio del propósi
to duro, difícil y esperanzado con que todos hemos recibido, en la tercera semana de
marzo, el anuncio de «alto al fuego» permanente, con que ETA trataba de iniciar la mar
cha hacia una paz justa y a un apaciguamiento de las relaciones de convivencia habitual
mente negadas, dificultadas o apenas creíbles tras muchos intentos a lo largo de casi me
dio siglo.

La apuesta, por tanto, merece una vez más atención, y todos la hemos acogido con
una esperanza no siempre ajena a recelos, interrogantes, dudas, recuerdos, incluso des
confianzas que deben ser atendidas y comprendidas, sin olvidar a las victimas, a sus fa
miliares, a sus entornos y a sus complejos y sangrientos resultados.

No por haber matado, ni por dejar de matar -se repetía también en el Pais Vasco, so
bre todo desde los grupos y sectores más directamente afectados- se pueden solicitar
«consideraciones» con quienes fueron y son, al menos de momento, ajenos a la convi
vencia más elemental; aun cuando «la razón de Estado» se vuelva a presentar como ga
rante de unos propósitos y objetivos de los que no parece surgir el equilibrio social con
siguiente. ¡Ojalá en el siguiente número de la revista sea obligado desdecir esta afirma
ción! Porque no cabe confundir <<la razón de Estado» con el «estado de razóm>, en un
mundo en el que la violencia más extrema parece venir secundada o precedida de situa
ciones y clima de violencia y de fanatismo en los más diversos niveles, desde el familiar
más directo al internacional más elevado.

* * *
Ciertamente: la Paz es obra de la Justicia; pero podria igualmente conclnirse que la

Justicia es resultado de la Paz, sobre todo cuando ésta debería ser el resultado y el pro
pósito de toda acción política, por encima, o en vez, de la sumisión a intereses a que ha
bitualmente parece que se inclina.

A pesar de la repetida insistencia en que la política, mejor los políticos, ven reducido
su campo de acción y de poder, como consecuencia de la amplitud e interrelación entre
instituciones que basculan y emedan, en el mejor sentido de la palabra, toda actuación
humana; a pesar de que <<la vida en red» parece ampliar con rapidez inusitada todo aque
llo en lo que la mujer y el hombre, las familias, los grupos y las instituciones se ven im
plicados, la política municipal, provincial y nacional que nos envuelve y controla ha au-

SOCIEDAD y UropiA. Revista de Ciencias Sociales. n.o 27. Mayo de 2006
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mentado su poder de acci6n y la eficacia de sus proyectos. «La política, como comenta
ba W. Churchill en 1946, lo puede todo; excepto convertir un hombre en mujw>. Hoy, sin
embargo, incluso esto es posible, una vez que las leyes lo hacen viable; e incluso en al
gunos espacios hasta se puede acceder a ello gratuitamente, gracias a la Seguridad Social
que corre con todos los gastos.

y no se trata de una broma; o de una crítica más o menos irónica a realidades emer
gentes que acabaron conquistando su cuota en demanda de una democracia igual para to
dos, paritaria, ajena a cualquier atadura respaldada por la historia o por una valoraci6n
ética que se interpreta cambiante.

En la era actual, la era de las redes, como recientemente señalara D. Oller, la políti
ca ha dejado de ser el «principio organizador de los seres humanos en sociedad», y se ha
transformado en actividad secundaria; en construcción artificiosa e inadecuada para
abordar los retos del mundo actual. El poder se ha vuelto no menos poderoso, sino más
difuso e incontrolable. Cuando las nuevas tecnologías de la informaci6n y de las comu
nicaciones se presentan en sociedad, se imponen y triunfan como vías de democratiza
ci6n e igualdad, dejan de ser plausibles e incluso observables los viejos métodos y for
mas de representaci6n ciudadana.

Desde la política se viene defendiendo la «libertad de mercado», el juego de la com
petencia por encima de las fronteras nacionales, la ausencia de control a favor de la me
jor relaci6n calidad/precio. Y desde la tuisma política, porque se decide que así interesa,
se antepone como justificación de una acción interventora, la eficacia de una decisión, la
urgencia de reivindicaciones nacionales, o la operatividad inmediata, que en otros mo
mentos de nuestro pasado podían llevar a acusar de autoritario o fascista al poder que así
se comportara.

«Los valores ---continuaba la profesora Oller, en jugoso artículo publicado en Fron
tera (25; 2003), al referirse a la sinuosidad y difícil control del poder- nacen hoy de la
inserci6n en la red y de la posibilidad de relaci6n más que de dotuinar un territorio». Ello
ha llevado, sin posibilidad de marcha atrás, al menos de momento, a la crisís de la polí
tica, y al descontrol consiguiente con la no aceptación del bien común por encima de los
intereses partículares. «Vivimos en un mundo, concluye, que ya no se define primordial
mente por las colectividades humanas que lo integran, sino solamente por los problemas
a trataD>.

* * *
Pese a todo, la política aumenta su importancia, y crece su necesidad y su poder, y su

papel indispensable en la construcci6n de sistemas de convivencia más justos, más hu
manos y hasta donde se pueda más estables. La vida es más lenta que el acelerado cam
bio a que queda sometida. Porque en la prisa, en la celeridad del cambio es precisamen
te donde más y peor se distorsionan aquellos elementos y todas las bases que sirven de
apoyo a un equilibrio por necesidad circunstancial.

La política deberá, por tanto, ser reivindicada como la «ética de lo colectivo», preci
samente cuando 10 común se desestabiliza y cotuienza a crecer el desprestigio de institu
ciones, y las personas se inhiben, olvidan, se despreocupan y dejan de ser educadas; esto
es, se vuelcan en lo propio, en lo efímero, en lo exclusivamente individual, o en lo que
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corporativamente pueda servir y alimentar un «yo» qne apenas sobrepasa el umbral fa
miliar, si es que éste sigue dando paso a la primera de las asociaciones en que enraiza
mos nuestras vidas y proyectamos nuestro futuro.

En la antigua Grecia, en la cuna de la civilización que sirvió de guía a la formación
ciudadana que tomó el testigo de la convivencia a partir de la ilustración, la ética y la po
lítica constituían y formaban un «todo único». Para Aristóteles la «ciencia soberana», la
más fundamental de todas, es la ciencia política, la que determina las ciencias indispen
sables para la existencia de los Estados, las que los ciudadanos deben aprender y el gra
do en que deben poseerlas.

«¿Se puede ser todavía aristotélico -se preguntaba el filósofo Fernández Buey re
cientemente- en esta valoración de la ética y la política, sin «ser un antiguo»? Se pue
de, y se debe ser; precisamente porque «ser político» significa pertenecer a una «especie
social» que, además, tiene logos; esto es, <<palabra razonada». Es pertenecer a una «es
pecie» cuyos individuos se enriquecen espiritual e individualmente gracias a la «comuni
cación social», y por ello se sienten motivados e inclinados a participar activamente en la
gestión y control de la vida pública, como vía para acceder a la virtud y a la felicidad
personales.

* * *
¿Nos han robado, acaso, la política? ¿Podemos éticamente consentir ese robo cuyas

consecuencias atentan contra nosotros mismos y todo lo nuestro?
La reivindicación de «la política como ética de lo colectivo»· Desde los clásicos, sin

embargo -yen ello también insiste Fernández Buey- en el «quehacer político» han
competido siempre «virtud y desinterés» COD «corrupción y egoísmo». «El dejar hacer
política a los otros -concluye- conduce a la catástrofe de todo un pueblo». La «ino
cencia apolítica», y la historia lo confirmó desgraciadamente, se acabaría convirtiendo en
«holocausto», a partir de la «impoliticidad de las masas desagregadas y atomizadas que
sucumbían a la demagogia del carisma».

¿Es lícito, pues, metafóricamente hablando, retirarse al monasterio del cultivo de lo
propio como forma de no contaminación en el «viejo pecado» del interés y el egoísmo
insalvables? Es evidente que «el dejar hacer la política a los otros, desinteresándose
conscientemente o no de todo el proceso, conduce -así lo ratifica Fernández-Buey- a
la catástrofe de un pueblo».

Recuérdese cómo M. Weber se refería a la <<política como vocación»; a la obligada
diferenciación entre la «ética de convicción» y la «ética de responsabilidad». La segunda
es la que importa, sin que por ello haya que prescindir de la primera, una vez que se sabe,
sin necesidad de pruebas específicas, que en este mundo apenas es viable obtener lo po
sible si no se tiende a lo imposible una y otra vez. La utopía se consigue; pero la dosis
de paciencia, educación, generosidad, sentido del compromiso y del riesgo de perder
existen. No cabe contentarse con una política liderada desde élites y volcada en intereses
cuya consecución ni educa, ni contenta ni satisface en una sociedad en la que las aproxi
maciones al bienestar, tan repetidamente afirmadas desde cualquier opción política que
se precie y busque conseguir el poder o alguna de sus cotas, no están hoy por hoy redu
ciendo o aminorando fosas de marginación y aceleradas vías a la exclusión.



14 Para un diagnóstico de la sociedad española (XXVII) SyU

La violencia en escena, a los más distintos niveles, es el testigo más brutal de unas si
tuaciones carentes de paz, ajenas a la esperanza, enfrentadas a la refonna e insumisas a
cuanto no sea el logro de unos espacios propios, en los que la identificación grupal, lejos
de potenciar actividad creadora y positiva, acaban convirtiéndose en guetos de preocupa
ción y conflicto.

La paz escasea allí donde la relación de convivencia no funciona; donde la búsqueda
atomizada de bien, seguridad y triunfo no tiene en cuenta a los demás; donde la política
de cada día domina más por su manifestación enfrentada que por su clima de colabora
ción y diálogo; donde se generan posturas poco acordes para una labor de aprendizaje,
docencia o investigación de fonna conjunta; donde domina la política como labor de po
der por delante de la función de servicio. Cuando la política de relaciones se sobrepone
a las actuaciones de servicio, la ética queda en penumbra, o tiende a desaparecer susti
tnida por las exigencias del orden. En la práctica se dan peligrosas aproximaciones a un
olvido de la justicia a favor de un orden, por lo general forzado e injusto. Entonces, la
suma de negociaciones e intereses partidistas acaba subordinando los objetivos políticos
a las exigencias del poder econ6mico.

«El divorcio entre ciudadanía y clase política está servido», según comentario de la
profesora Oller, ya citada; los ciudadanos se abocan a servidumbres que estorban cual
quier logro de paz y de convivencia que no vaya sustentado en mejoras materiales. Sin
paz, resulta, pues, imposible la educación; incluso cuando la técnica sea capaz de animar
opciones ciudadanas creadoras y libres. La paz no puede ser, como sucede hoy con mu
cba frecuencia con las opciones políticas, algo que se pacta en la oscuridad y se esceni
fica en los media. Si decae la sociabilidad, el porvenir resulta impredecible.

Si se busca una democracia creíble, se deberá crear e insistir en una ética, en unas
virtudes públicas, con capacidad para penetrar en las sociedades y hacer viable su trans
fonnación, su acomodación y su capacidad y eficacia previsoras frente a las incertidum
bres que, aparte de pervertir el necesario sosiego, puedan poner en peligro las libertades
que conducen a la paz. A la paz, como camino.
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Política Exterior y Servicio Exterior

EXCMO. SR. D. LUIS CALVO MERINo*

Permitidme, en primer lugar, agradecer la amable invitación de esta casa, que conside
ro como mi segundo hogar, y a la que me resulta un verdadero placer regresar una vez más.

Hoy he venido a éste «mi» Colegio en calidad de Subsecretario de Asuntos Exterio
res y de Cooperación, cargo que tengo el honor de desempeñar desde hace algo más de
año y medio.

Centrándonos en el motivo de esta conferencia, voy a dividir en dos partes el conte
nido de la misma. Así, en primer lugar, trataré de exponer someramente los principales
caracteres de la actual política exterior española. En segundo lugar, abordaré cuestiones
relativas al Servicio Exterior, con especial atención a su reforma, en cuyo proceso esta
mos plenamente inmersos, dada la urgente necesidad de ajustar los instrumentos de nues
tra acción exterior a las exigencias y realidades del mundo globalizado en que vivimos.

1. LA POLÍTICA EXTERIOR

Comenzando por la Política Exterior, la labor que el Gobierno y el Ministerio de
Asuntos Exteriores y de Cooperación viene haciendo desde hace algo más de año y me
dio se basa en una serie de principios estrechamente ligados a los compromisos adquiri
dos con la sociedad española al inicio de la presente legislatura. Si se repasa el programa
del Partido Socialista se verán recogidos esos principios.

En la primavera de 2004, la situación internacional venía definida por opciones es
tratégicas de gran envergadura que tomaron cuerpo después de los atentados terroristas
del 11 de septiembre de 2001 en Estados Unidos.

Decía el politólogo británico Garton Ash que «el fin de la guerra fría supuso el paso
de un mundo más estable pero más inseguro a otro más seguro con menor amenaza nu
clear pero también más inestable».

Se abrió así un nuevo ciclo político internacional, en el que estamos inmersos, que
combina la amenaza del terrorismo internacional, situaciones geoestratégicas de gran
complejidad, como la crisis de Oriente Próximo, fricciones en los procesos de moderni
zación de los sístemas políticos y económicos y, paralelamente, la acuciante necesidad de
cimentar las bases de un orden internacional más estable, justo y seguro.

* Por su extraordinario interés, y gracias al ofrecimiento del propio autor, hemos querido reproducir íntegra~

mente la conferencia pronunciada en el Colegio Mayor «Pio XJ]». el día 15 de diciembre de 2005. Socie~
dad y Utopía quiere expresar también, de esta forma. nuestra gratitud al Sr. Subsecretario. que realizó sus
estudios universitarios en el Colegio Mayor «Pio XTI», del que fue primero colegial, y más tarde. Director.
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Con este telón de fondo, se imponía la necesidad de reconducir nuestra acción ex
terior, partiendo de la voluntad ciudadana expresada en las urnas el 14 de marzo de
2004.

L ¿Cnáles son los objetivos de esa nueva política exterior? En términos genera
les, serán los siguientes

En primer lugar, la defensa eficaz de los intereses de España, participando en la cons
trucción de un orden internacional en el que se someta la fuerza al Derecho, a través de
un multilaterañsmo efectivo.

Por otro lado, la configuración de un orden internacional basado en la cooperación,
como instrumento para resolver los graves problemas materiales a los que se enfrenta una
parte muy importante de la población mundial.

En tercer lugar, el reforzamiento de las relaciones transatlánticas y con Iberoarnérica,
así como con el mundo árabe.

Por último, el despliegue de nuestra acción exterior a una de las áreas más dinámicas
de la economía internacional, como por ejemplo es la región de Asia-Pacífico.

n. Con estos objetivos en el horizonte, nuestra acción exterior se inspira en una
serie de principios rectores entre los que destacan

Primero, el multilateralismo efectivo, ofreciendo una visión práctica de cómo coope
rar internacionalmente e integrando una multitud de intereses específicos, que respondan
al desarrollo desigual de los distintos Estados nacionales, en el marco global de la eco
nomía y la sociedad internacionales. En esta visión integrarnos también a los nuevos su
jetos de las relaciones internacionales como las empresas, la sociedad civil, los sindica
tos o las ONGs. Sin establecer mecanismos de debate, confluencia y de intereses no es
posible avanzar en la resolución de problemas complejos, como los que nos enfrentamos
internacionalmente.

Este multilateralismo efectivo inspira nuestro objetivo de reforma de Naciones Uni
das con el fin de lograr el cump1imíento de los Objetivos del Milenio, así como nuestra
propuesta de reconstrocción de una comunidad de intereses transatlántica y de diálogo
con el mundo árabe. La propuesta del Presidente Rodríguez Zapatero de una «Alianza de
Civilizaciones» se enmarca en este contexto.

Un segundo principio será nuestro europeismo. La vuelta a Europa. En este sentido,
tenemos que reanudar el lazo con la visión europea de anteriores Gobiernos españoles,
con su apoyo a la unificación alemana, a la unión monetaria, a la política exterior y de
seguridad común, a la utilización de los fondos comunitarios como forma de solidaridad
interna que pusiese las bases de una ciudadanía europea. Fue esa visión la que permitió
que España jugase un papel decisivo en la construcción de Europa. Hoy, el Gobierno es
pañol puede volver a jugar, está jugando ya, un papel esencial en este terreno. Y ello ten
drá consecuencias muy positivas para abordar problemas nacionales que sólo pueden en
contrar solución positiva en el ámbito europeo.
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Esta concepción, que considera la política de cohesión de capital importancia para el
pasado, presente y futuro de la integración europea, se pondrá de manifiesto en la nego
ciación de las perspectivas financieras, en la que estamos seguros de que podremos con
seguir un resultado satisfactorio para España.

El tercer principio sería el de una política exterior más eficaz. No se trata sólo de
cumplir un compromiso electoral, sino de partir del principio de que los intereses nacio
nales, tienen que ser definidos en última instancia por los ciudadanos y sus representan
tes elegidos democráticamente. La visión de que la política exterior es un asunto reser
vado para la gestión ilustrada de unas élites especializadas, que los ciudadanos no son ca
paces de comprender, no tiene sentido en el mundo de hoy de las comunicaciones globa
les instantáneas.

Por último, el cuarto principio es el compromiso.
El compromiso es esencial para impulsar la acción colectiva y democrática sin las

que no será posible el multilateralismo efectivo y la búsqueda de soluciones. Compromi
so significa la comprensión racional de la urgencia y prioridad de los problemas colecti
vos del sistema internacional en que vivimos y actuar en consecuencia ofreciendo solu
ciones y cumpliéndolas.

Todo ello significa, en definitiva, comprender la complejidad del mundo moderno
que vivimos y las posibilidades de mejorar la vida de millones de seres humanos, pero
también de los peligros, en algunos casos terribles, que acechan sin una acción cons
ciente colectiva.

m. Conviene centrarse ahora en los principales focos de nuestra acción en el es
cenario internacional, que podemos enumerar de la siguiente manera

1. Europa

En cuanto al ámbito europeo, el nuevo Gobierno se encontró con una Europa pa
ralizada y dividida a causa de las diferencias sobre el proyecto de Constitución Eu
ropea. La política del Gobierno ha sido, también en este sentido, la defensa de nues
tros intereses y de nuestra visión de Europa mediante una politica comprometida con
una Europa más fuerte, más unida y más solidaria. Más fuerte, pues el reto de la am
pliación nos brinda enormes oportunidades. En efecto, como europeos somos la pri
mera potencia comercial del planeta, con una influencia y un peso demográfico cre
cientes, lo que conlleva nuevas responsabilidades. Hablaba también de una Europa
más unida. Una unidad que, no obstante, se nutre de la diversidad de opiniones, de
lenguas, de culturas, de puntos de vista. Pero todo ello con un mismo objetivo, com
partiendo valores en esta comunidad de derecho. Y finalmente una Europa más soli
daria, pues, como españoles y europeos compartimos nuestro espacio con otros Esta
dos, con otras culturas, con otras gentes.

Ese compromiso con una Europa más fuerte, más unida y más solidaría exige buscar
la fOlja de consensos. Superar los bloqueos. Para ello, en su día acuñamos un lema muy
gráfico que mostraba el único camino posible: volver a Europa. Al corazón de Europa.
Recuperar el diálogo con Francia y Alemania, reintegrándonos en el motor de Europa.
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Un diálogo encaminado a fortalecer las políticas que hacen realidad el mercado interior
y la cohesión y la solidaridad entre los Estados miembros.

Nuestro compromiso con Europa radica no solo en calcular nuestro peso en térntinos
porcentuales y reglas matemáticas de enorme complejidad, sino que nuestra activa pre
sencia en el triángulo institucional que represeuta el Consejo, la Comisión y el Parla
mento y contribuirá, sin duda, a ayudar a sacar a la Unión del bache institucional actual.

2. lrak

Dice un viejo proverbio confuciano que «no se puede atrapar un gato negro en una
habitación a oscuras... sobre todo si el gato no está».

Dejando a un lado el tristemente célebre asunto de las armas de destrucción masiva,
cierto es que la presencia de las tropas españolas en Irak condicionaba toda nuestra polí
tica exterior.

La implicación militar de España en Irak representaba respaldar con nuestras Fuerzas
Armadas una decisión de intervención que no respetaba la legalidad internacional o, si lo
prefieren, no se ajustaba plenamente a la legalidad. Pero aún más, la presencia de las tro
pas en Irak, como en su momento fue también el apoyo a la propia decisión de interven
ción, carecía del necesario respaldo ciudadano.

Desde los primeros pasos del nuevo Gobierno, España ha sido uno de los importan
tes contribuyentes de ayuda técnica para la celebración de las elecciones en Irak y pen
samos segnir colaborando en lo que podamos con el Gobierno iraquí surgido de las ur
nas. Baste para ello recordar nuestra inmediata reacción tras la terrible avalancha huma
na del pasado mes de septiembre que provocó más de un millar de víctimas y que contó
con el traslado a nuestro país de un buen número de heridos -niños en su inmensa ma
yoría- con el objetivo de recibir un tratamiento que les ayudase a recuperarse, habida
cuenta del desbordamiento del sistema sanitario iraquí.

En el mismo sentido, pero en un contexto más amplio que implica la búsqueda de so
luciones comunes a los problemas globales de la seguridad, hay que situar la propuesta
del Presidente Rodríguez Zapatero ante Naciones Unidas de una «Alianza de Civiliza
ciones», que ha encontrado un importante eco, como se pudo comprobar en la reciente
Cumbre Euro-mediterránea de Barcelona y que ha permitido abrir nuevas puertas al diá
logo. En dicha cita, más de una treintena de Representantes de los Estados convocados
han expresado su acuerdo con dicha iniciativa, lo que la convierten en un verdadero pun
ta! en lo que a nuestra contribución a la cooperación a nivel mundial se refiere.

3. Relaciones con nuestros vecinos del Mediterráneo

Un objetivo prioritario que asumió el Gobierno fue recuperar la capacidad de interlo
cución con Marruecos. La mejora de nuestras relaciones bilaterales con Marruecos ha
permitido reanudar el diálogo político e inclnir la lucha contra el terrorismo como un
tema fundamenta! de las distintas Cumbres, seminarios ministeriales y reuniones que Es
paña ha mantenido con Marruecos y otros países del Magreb.
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No en vano el Gobierno ha desarrollado durante este tiempo una actividad diplomá
tica tremendamente dinámica hacia nuestros vecinos del sur del Mediterráneo para tratar
de restablecer la confianza política con nuestros vecinos marroquíes y presentar a nues
tros vecinos nuestra visión global del Magreb.

4. Relaciones transatldnticas y con Iberoamérica

En 10 que se refiere a nuestras relaciones trasatlánticas y con Iberoamérica, el Go
bierno ha considerado prioridad de su política exterior desarrollar una relación más equi
librada con Estados Unidos, una relación de países socios y amigos basada en la igual
dad, la lealtad y el respeto mutuo. Ese reequilibrio de la relación con Estados Unidos se
ha buscado desde el punto de vista bilateral y en el marco de la relación entre la Unión
Europea y Estados Unidos.

La igualdad soberana es igualmente el principio que debe presidir nuestras relaciones
con Iberoamérica. El reto, por lo tanto, para el Gobierno es recuperar Iberoamérica como
referencia estratégica de nuestra acción exterior, complementaria pero diferenciada y,
hasta donde sea posible, autónoma de las restantes opciones.

La acción en este ámbito, se ha concretado en el plano operativo en dar más intensi
dad y nivel al diálogo político directo y reforzar nuestra presencia y visibilidad en la
zona. Esta mayor presencia y diálogo deben ir acompañados de un cambio de discurso
que matice los planteamientos economicistas incorporando nuestra cercanía y solidari
dad. La defensa de los intereses de los inversores españoles no sólo no es incompatible,
sino que queda reforzada con este enfoque.

De nuevo, también en este ámbito, quiero insistir en el ejercicio de una política exte
rior que busca el compromiso con los resultados. De manera particular me quiero referir
a dos aspectos que recientemente han cristalizado en resultados favorables.

En primer lugar, el rotundo éxito alcanzado durante la Decimoquinta Cumbre Ibero
americana de Jefes de Estado y de Gobierno, celebrada recientemente en Salamanca y
culminó con la aprobación definitiva de la Secretaria General Permanente de las Cum
bres Iberoamericanas. con sede en Madrid.

Esto supone un enorme paso adelante. La comunidad iberoamericana cuenta por pri
mera vez con un instrumento institucional que le permitirá articular una voz propia y di
ferenciada. Además. la Secretaria General podrá hacer un seguimiento de los acuerdos
adoptados por las cumbres y permitirá dar un nuevo impulso a la preparación de las cum
bres futuras.

No quiero, por otra parte. dejar de mencionar el acuerdo alcanzado en la edición an
terior. pero en el mismo marco de la Cumbre. respecto del apoyo de Iberoamérica a la
candidatura de Zaragoza para acoger en 2008 la Exposición Internacional sobre Agua y
Desarrollo Sostenible. Sin duda, su contribución ha sido definitiva para que Zaragoza
fuera finalmente seleccionada.

En segundo lugar. España ha trabajado activamente con nuestros socios de la Unión
Europea para conseguir el normal restablecimiento de las relaciones con Cuba, en el mar
co de los objetivos fijados por la Posición Común de 1996 y se han producido importan
tes avances tanto de Cuba como de la DE en este sentido. En este contexto, debemos to-
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dos congratulamos por la liberación en su día de varios presos de la disidencia, incluido
el escritor y periodista Raúl Rivero.

5. Afganistán

El desarrollo de los acontecimientos en este país fue el primer episodio de una preo
cupante evolución que vivimos tras los atentados del 11 de septiembre de 2001.

El Gobierno español adoptó la decisión de reforzar nuestra presencia en el contin
gente de ISAF en Afganistán, respondiendo plenamente a las prioridades políticas en la
lucha contra el terrorismo y con el respaldo de la Comunidad Internacional, materializa
do en las correspondientes resoluciones del Consejo de Seguridad.

Obviamente, lanzar las campanas al vuelo en cuanto a la pacificación definitiva de
Afganistán podría ser algo prematuro, pero no cabe duda de que, echando la vista atrás,
el panorama ha mejorado sensiblemente, algo a lo que España ha contribuido desde un
primer momento cumpliendo así con el compromiso adquirido en los caóticos días pos
teriores al fin del régimen talibán. Y lo hemos hecho tanto desde el punto de vista de la
cooperación, con importantes proyectos, como desde la perspectiva militar ya que, no ol
videmos, un nutrido contingente de soldados españoles permanecen en el país desde hace
meses.

6. Cooperación al desarrollo

Creo que era Margaret Tbatcher quien dijo una vez que «nadie recordaría al buen sa
maritano si, además de buenas intenciones, no hubiera tenido dinero».

En el ámbito de la Cooperación al Desarrollo, el problema central que hemos tenido
que afrontar se refiere a cuestiones tanto de cantidad, insuficiente montante de la ayuda,
como de calidad, insnficiente falta de orientación hacia objetivos sociales.

El compromiso adquirido se expresa con toda su fuerza en la Alianza para la lucha
contra el hambre en el mundo, impnIsada junto con el Presidente brasileño LnIa da Sil
va, como un instrumento central para contribuir al cumplimiento de los Objetivos del Mi
lenio de Naciones Unidas.

Sobre esta decisión, se ha elaborado una política de cooperación centrada en alcanzar
los objetivos comprometidos y cuantificado en duplicar la Ayuda Oficial al Desarrollo
hasta alcanzar el 0'5% al final de la legislatura. El primer paso en firme para ello ya ha
quedado recogido en los Presupnestos Generales del Estado para el año 2006 y, así, no
puedo dejar de señalar el incremento previsto para el próximo ejercicio que incluye un
histórico crecimiento de nada menos que el 26% del total de nnestra Ayuda Oficial al
Desarrollo. De esta forma el porcentaje asciende desde ya mismo hasta el 0'33%, y, es
tamos en el buen camino hacia la consecución de lo anunciado dieciocho meses atrás.

Además, y desde el punto de vista geográfico, se mantienen nuestras prioridades ge
ográficas de forma que América Latina se mantiene como el principal receptor de AOD,
recibiendo siempre por encima del 40% de la AOD total. El Norte de África seguirá sien
do zona de cooperación preferente. Cabe señalar, igualmente, como nueva orientación la
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intenci6n de que al menos el 20% de la AOD vaya destinado a los Países Menos Des
arrollados (principalmente en el África Subsahariana).

y todo ello, por supuesto, sin olvidar el capítulo de la Ayuda Humanitaria, con el ob
jetivo de que se desarrolle bajo los ptincipios de humanidad, imparcialidad, neutralidad
e independencia, lo que supone la autonomía de los objetivos humanitarios frente a los
políticos, econ6micos, militares u otros que se puedan tener en las áreas donde se ejecu
ta una acci6n humanitaria.

Asimismo, nuestra cooperaci6n asume como propio el principio de que junto al com
bate de la pobreza y el apoyo al desarrollo sostenible, es un elemento esencial la coope
raci6n tendente al fortalecimiento de la sociedad civil y a la consolidaci6n de las institu
ciones democráticas.

Un primer balance de la aplicaci6n de la nueva estrategia en esta materia, nos permi
te hablar de resultados concretos, por ejemplo, en la crisis de Sudán a la que desde del
mes de mayo de 2004 hasta la fecha se destinaron más de 7 millones de euros. O en Hai
tí, a donde se han destinado cerca de 5 millones de euros, para paliar junto con nuestros
socios iberoamericanos, una crisis humanitaria y política de raíces profundas. No con
viene recordar la ayuda y cooperaci6n españolas ante las repetidas tragedias que han gol
peado a la sociedad internacional: episodios del tsunarni, Indonesia, el huracán Katrina
en Nueva Orleáns.

IV, Balance y perspectivas de nuestra política exterior

Aunque sea pronto y solo el tiempo nos dará perspectiva hist6rica, me permito reali
zar ahora un balance provisional de nuestra acci6n exterior de estos dieciocho meses.

Los resultados de esta nueva política exterior están ahí y me he referido a ellos antes.
Hemos puesto las bases de una nueva política iberoamericana, no s6lo con Cuba, Vene
zuela o Colombia, sino con el conjunto de la Comunidad Iberoamericana, sobre todo, es
tableciendo alianzas estratégicas con México, Brasil, Argentina y Chile.

Además, somos interlocutores apreciados por todas las partes en el Magreb y en
Oriente Pr6ximo, tal y como ha quedado puesto de manifiesto en el último encuentro de
Barcelona, permitiéndonos jugar un activo papel diplomático.

Además, conviene no olvidar el enorme potencial que se abre con la apertura al co
mercio mundial de los gigantes asiáticos, con China a la cabeza, país con el que España
está intensificando sus relaciones, tal como se ha puesto de manifiesto durante la recien
te visita del Presidente Hu Jintao a nuestro país hace ahora apenas un mes.

En el contexto europeo, hemos segnido trabajando activamente en la construcci6n eu
ropea. Si fuimos pioneros en la ratificaci6n del Tratado Constitucional, no abandonare
mos el proyecto ahora que nos necesita más que nunca. Aunque para ello haya que reto
mar aquella regla básica que los <<Padres» del proyecto común -Robert Schummann y
Jean Monnet- enunciaran allá por los años cincuenta y según la cual «La construcción
europea no se haría de golpe, ni en una construcción de conjunto, sino mediante reali~

zacianes concretas, creando primero una solidaridad de hecho». Pues bien, en lugar de
dejamos caer en el euroescepticismo después del resultado del Referéndum en Francia,
debemos abogar por un impulso una vez mejoradas las condiciones para afrontar el si
guiente paso. Algnien dijo una vez que si tropiezas y no caes, has dado dos pasos.
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y hemos iniciado, asimismo, una nueva estrategia sobre Gibraltar, sin ceder en nues
tra pretensión histórica de recuperación de la soberanía, pero sin hacer rehenes de nues
tra diplomacia a los ciudadanos del Campo de Gibraltar, con lo que se abre una nueva
-y prometedora- etapa de cara a resolver tan anacrónico contencioso.

2. EL SERVICIO EXTERIOR

De poco sirve un diseño de política exterior, si no hay forma de realizarlo.
Desde las dos últimas décadas del siglo pasado, el escenario internacional ha venido

suftiendo profundas transformaciones que han alterado el papel tradicional de la acción
exterior de los Estados; la irrupción de nuevos actores, los retos planteados por fenóme
nos hasta entonces inéditos como la globalización, la interdependencia y el terrorismo,
así como la emergencia de las nuevas tecnologías de la información, han obligado a la
mayoría de países de nuestro entorno a llevar a cabo sustanciales reformas en los plante
amientos, sistemas operativos y medios materiales y humanos de sus respectivos serví·
ciosexteriores.

Sin embargo, la organízación administrativa del Servicio Exterior español para aten
der a estas necesidades no ha experimentado una adecuación suficiente, ni se han adap
tado el marco normativo ni los medios con que cuenta para alcanzar sus objetivos. ge
nerando ineficacias e insuficiencias en la prestación del servicio. Para hacer frente a este
estado de cosas el Ministro de Asuntos Exteriores y de Cooperación propuso la creación
de una Comisión con el objetivo de analizar y evaluar la situación del Servicio Exterior
y su adecuación a la realidad política, económica e institucional internacional y mate
rializarlo en una serie de propuestas de medidas de reforma organizativa, normativa y de
medios para la mejora del Servicio Exterior y la realización eficiente de sus fines, de
acuerdo con el programa del partido que sustenta el Gobierno: un nuevo compromiso
electoral.

Desde hace ya algunas décadas, la posición de España en el mundo se ha visto sus
tancialmente alterada como consecuencia de las profundas transformaciones acaecidas en
el entorno nacional e internacional. El Servicio Exterior español ha ido respondiendo a los
retos que se iban planteando a lo largo de estos años mediante acciones puntuales en áre
as concretas, pero estos esfuerzos han sido insuficientes. Si España quiere contar con un
Servicio Exterior acorde con su realidad actual, es necesario diseñar un esquema de orga
nización global de la acción del Estado en el exterior que proponga soluciones a las ca
rencias y deficiencias estructurales que siguen obstaculizando su plena modernización.

Ha llegado la hora de que el Ministerio de Asuntos Exteriores y de Cooperación se
abra a la sociedad y se convierta de una manera decisiva en un prestador de servicios al
Gobierno, al Parlamento, a las administraciones públicas centrales y autonómicas, a las
empresas, a la pluralidad de organizaciones y asociaciones que integran la sociedad civil
y a los ciudadanos particulares.

De todas limitaciones que hemos encontrado, una de ellas prevalece sobremanera: las
limitaciones presupuestarias que este Ministerio viene padeciendo tradicionalmente. No
hay mejor prueba que la ftialdad de los números y, contra lo que se pueda pensar, estos de
muestran sin lugar a equívocos que se trata de una más que evidente realidad. No en vano,
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el gasto del Ministerio de Asuntos Exteriores y de Cooperación eo acción exterior es, en
términos porcentuales, notablemente inferior al de otros estados de la Unión Enropea, si
tuándose por detrás de nosotros únicamente Portugal, la República Cbeca y Polonia.

En cuanto a los principales objetivos que la reforma pretende alcanzar se pueden re
sumir en los siguientes:

1. Aportar una definición clara de su misión: promover, impulsar y proteger los va
lores, principios e intereses de Espafia y de sus ciudadanos en el mundo, así
como fijar objetivos concretos que permitan la evaluación de su grado de cum
plintiento, dando primacía a la defensa de los Derechos Humanos.

2. Garantizar la protección y defensa de los espafioles en el exterior, con mención
especial para las situaciones de emergencia debidas a conflictos o catástrofes na
turales.

3. Asegnrar y multiplicar la proyección económica exterior de Espafia, que deberá
ser un elemento esencial de nuestra acción exterior, tanto en el plano bilateral
como en la Unión Enropea.

4. Potenciar la cooperación internacional como objetivo prioritario de una acción
exterior entendida como contribución de nuestro país al desarrollo y la lucha
contra la pobreza, al mantenimiento de la paz y la seguridad internacionales.

5. Por ultimo, impulsar la presencia y difusión de las lenguas y culturas de Espafia
en el mundo.

Este último objetivo resulta, quizás, aún más relevante si tenemos en cuenta las di
mensiones e intereses de nuestra actividad exterior no solo desde el punto de vista polí
tico o económico sino también en algo tan sensible como es nuestro potencial cultural.
No podemos en modo alguno desaprovechar ese sensacional activo que es la lengua es~

pafiola, más aún ahora que estamos en plena celebración del aniversario del Quijote.
Meses de intenso trabajo han dado como resultado un informe preliminar donde se

analizan y consideran dichas deficiencias y para las cuales se han planteado hasta seten
ta propuestas concretas de reforma entre las que destacan las siguientes.

Para superar la escasa planificación de la acción exterior, es necesario un cambio en
los métodos de trabajo del Gobierno y de la Administración General del Estado. Se tra
taria por tanto de elaborar Planes Conjuntos de Acción Exterior que contemplen objeti
vos a corto, medio y largo plazo. Estos Planes deberían incluir una evaluación del des
pliegue actual de nuestro dispositivo en el exterior, en función de la cual debería revisar
se la distribución o nueva creación de las Cancillerías diplomáticas, Consejerías y Agre
gadurías Sectoriales y Oficinas Consulares. Esta planificación debería prestar especial
atención a la proyección de la imagen de Espafia en el mundo

En cuanto a materia de personal, se plantea una dotación de medios humanos ade
cuada a las necesidades actuales, y subraya la necesidad de diseñar medidas que fomen
ten la formación continua y la especialización geográfica y temática.

En materia de presupuestos y de gestión económica y financiera, se considera indis
pensable que el Servicio Exterior cuente con los recnrsos financieros adecuados para po
der desarrollar su cometido, así como con unas normas específicas reguladores de su ges
tión económico-financiera, con pleno respeto de los principios de responsabilidad y
transparencia.
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Y, finalmente, en el capítnlo de recomendaciones en materia normativa, se señala
principalmente, qne el Servicio Exterior, como rama singular de la Administración que
es, debería regirse por una norma con rango de Ley que reconozca su especificidad y qne
determine de forma clara el marco competencial, los distintos ámbitos de coordinación y
las mejoras en los procedintientos que permita el normal desempeño de sus funciones.

La Reforma debe acompañar al proceso de modernización y de proyección exterior
de España del que son protagonistas tanto la Administración Pública como las empresas,
las ONGs y otros actores de la sociedad civil.

El compromiso de presentar un proyecto de Ley de Reforma del Servicio Exterior en
esta legislatnra supone para el Gobierno una gran oportnnidad política de liderazgo y de
responsabilidad para acercar aún más la política exterior a la sociedad española.

Para ello, y desde un punto de vista práctico, estamos trabajando en una serie de pa
quetes de medidas enmarcadas en el proyecto con dos elementos básicos:

En primer lugar, y a muy corto plazo, la adopción de un Real Decreto de carácter ur
gente, que permita la racionalización del Servicio Exterior con una serie de medidas de
imperiosa necesidad, como puede ser la Potenciación del Consejo de Política Exterior.

Y en segundo término, la elaboración y promulgación de una nueva Ley marco del
Servicio Exterior en el curso del ejercicio de 2006.

A modo de conclusión, no quiero dejar de destacar que es la primera vez que se abor
da en profundidad una reforma integral del Servicio Exterior y que se propone oficial
mente al Gobierno unas iniciativas legislativas de tal alcance como la Ley del Servicio
Exterior y el Real Decreto mencionadas. « »

También es la primera vez que hay tanta implicación en una reforma, no sólo desde
el punto de vista legislativo, sino también desde el político y social, con una mayor im
plicación de agentes sociales que han intervenido y colaborado con la Comisión, lo cual
dota de más fuerza al documento.

3. CONCLUSIÓN

La nueva política exterior exige una explicación paciente tanto a los actores de nues
tra acción exterior como a la sociedad española, un liderazgo continuado y la consecu
ción de resultados que den confianza en la línea seguida.

En este sentido, nuestras prioridades son:

• Continuar el giro comenzado, dándole profundidad y acompañándolo de resultados
tangibles en Iberoamérica y Magreb. Es importante seguir los esfuerzos iniciados
para encontrar una solución justa y compartida por todas las partes en el conten
cioso del Sahara occidental, en el respeto de las resoluciones de Naciones Unidas.

• Reforzar el impulso a la construcción europea y negociar con resultados satisfacto
rios las próximas perspectivas financieras.

• Desarrollar sistemáticamente la Política Exterior y de Seguridad Europea, en estre
cha colaboración con ese gran activo que representa Javier Solana.

• Buscar una mejora del diálogo y la cooperación con los Estados Unidos, de mane
ra realista, tanto bilateralmente como a través de la Unión Europea,
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Seguir reforzando la base de apoyo social y el consenso para nuestra política exte
rior, como una contribución a la mayor legitimidad de nuestra acción de Gobierno.

No quiero concluir sin subrayar, a pesar de las dificultades, rui optimismo racional y
crítico sobre estas perspectivas. La tarea que nos hemos fijado eu política exterior es am
biciosa, pero no cabe duda de que responde a las necesidades de nuestro país y a la as
piración de un mundo más justo y estable.

Para finalizar, quisiera desearos a todos, Querido Director, Queridos colegiales, Se
ñoras y Señores, una muy Feliz Navidad y un próspero año 2006 que esperamos colme
las enormes expectativas que en él hemos depositado todos los que, de una manera u
otra, trabajamos por conseguir que nuestra Política Exterior ocupe el lugar que se mere
ce y eu un momento tan decisivo de cara al futuro inmediato. Y sobre todo, junto a la
ventura personal de todos ustedes el más profundo deseo de una paz para todos los seres
humanos y que todos los pueblos formemos realmente una auténtica comunidad interna
cional.

Muchas gracias a todos.





La medida de la nupcialidad
y el divorcio en España
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Pese a que el proceso de formaci6n de las parejas a través del matrimonio no es un com
portamiento que incida directamente en la dinámica demográfica de una regi6n o país (re
cordemos que esta variable no se encuentra formalizada en la ecuaci6n compensadora de
crecimiento) sí que adquiere verdadero protagonismo en aquellos ámbitos en los que la des
cendencia se canaliza en el seno de la instituci6n matrimonial. Este es el caso de España en
donde, grosso modo, la nupcialidad y la fecundidad han evolucionado de forma paralela.

El desfase cronol6gico que se aprecia entre ambos fen6menos corrobora que la ten
dencia nupcial incide, a corto plazo, en la evoluci6n de la fecundidad. De forma comple
mentaria y desde una perspectiva sociol6gica, actualmente, cobran especial relevancia los
procesos de disoluci6n de las parejas mediante el divorcio. Éste no s6lo se ba incremen
tado en los últimos años sino que además supone la antesala para el estudio de un nuevo
escenario social: el dibujado por las formaciones y disoluciones repetidas y las nuevas
formas familiares a la que dan lugar.

Más complicado se presenta el análisis de la última modalidad de matrimonio entre
personas del mismo sexo, aprobada en España por ley el pasado 1 de julio de 2005, lo
que obligará a poner al día nnevas medidas y nuevos conceptos en el momento en que el
INE ofrezca datos l . Los divulgados a primeros de enero de 2006 por la Direcci6n Gene
ral de Registros y Notariado, del Ministerio de Justicia, contabilizaron informáticamente
425 bodas entre personas del mismo sexo desde la aprobaci6n de la ley hasta finalizar el
año 20052. No parece, por tanto, que esta nueva modalidad de matrimonio represente por

'" Universidad de Alicante.
** Universidad Rey Juan Carlos de Madrid.

Esta ley gener6 y sigue generando una gran polémica en la sociedad española. El principal partido de la
oposici6n, a través de un recurso de inconstitucionaJjdad. señal6 que la leyera contraria a la Constintci6n
porque vulnera el artículo 32 de la misma por no respetar la definición constitucional del matrimonio como
unión de un hombre y una mujer, y porque lo infringe también por no respetar la garantía institucional del
matrimonio reconocida por la Carta Magna. El jefe del Ejecutivo. en su defensa de la ley, ha venido desta
cando que España es desde la promulgación de la Ley «un país más decente. porque una sociedad decente
es aquella que no humilla a sus miembros». Dos posturas. por lo que puede observarse. irreconciliables .

2 Estos datos informáticos de 425 bodas pueden estar infraestimados porque existen en España 432 registros
civiles municipales y s610 196 están informatizados. Los datos de registros informatizados desvelan que
Madrid es la ciudad donde más bodas homosexuales se ban producido. con un total de 135 de las 425 con
tabilizadas. Le siguen Valencia. con 67: Barcelona. con 54: Sevilla., con 18: Gij6n. con 12: y Palma de Ma
llorca. con 10. En el resto de ciudades se contabilizan menos de la decena de bodas. El Instituto Nacional
de Estadística (INE). alÍO no ha publicado cifras sobre matrimonios entre personas del mismo sexo.
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ahora un fenómeno social demandado y, por supuesto, no es un comportamiento que in
cide directamente en la dinámica demográfica.

La nupcialidad, como fenómeno demográfico, ha ocupado un lugar secundario en el
marco explicativo de la demografía y ello pese a las referencias directas que Thomas Ro
bert Malthus, padre de la teoría de la población, hiciera del fenómeno en su obra más di
vulgada y conocida: Ensayo sobre la poblaci6n3. Malthus vio en la nupcialidad el prin
cipal freno preventivo al crecimiento exponencial de la población: el retraso en la nup
cialidad redundaría en un descenso de la fecundidad al reCOrla el lapso de años en los que
las mujeres pueden tener descendencia.

Pese a este temprano interés la nupcialidad no es objeto de reflexión teórica hasta
1953 fecha en la que John Hajnal enuncia su tesis sobre la existencia de un modelo eu
ropeo de matrimonio. Hajnal sostiene que el patrón nupcial en la mayor parte de Europa
occidental fue, desde el siglo xvm hasta mediados del siglo xx, muy restrictivo. Dos fue
ron sus características: una tardía entrada al matrimonio y una elevada proporción de sol
tería definitiva.

Este comportamiento ha sido explicado de distintas formas complementarias. El re
traso de la nupcialidad se explica por la necesidad, en un contexto en el que predomina
la familia nuclear, de ser solvente económicamente y poder así crear una familia4. Esta
motivación obligaba a la población a retrasar el casamiento hasta el momento en el que
se disponía del patrimonio necesario, o bien, se esperaba al fallecimiento de los progeni
tores, circunstancia que provocaba la percepción de los bienes en concepto de herencia.
La política eclesiástica del momento favorecía la soltería definitivas. La cristiandad me
dieval se oponía a que los padres casaran, por interés familiar, a las hijas y que las viu
das se casaran, por interés del linaje, con sus cuñados. La iglesia obligaba a que las no
vias formularan su libre voluntad proclamando ante testigos el sí quiero. En ausencia de
este consentimiento el matrimonio podía ser anulado. Para Goody6 detrás de este requi
sito podría enconderse el interés de la iglesia por ampliar su patrimonio pues, en el caso
de que las solteras o viudas murieran sin descendencia, la iglesia era la heredera.

A finales de la década de los cincuenta, coincidiendo con el incremento de las coha
bitaciones, de las separaciones y de los divorcios, de las segundas y posteriores nupcias,
de los nacimientos fuera del matrimouio y de la expansión de nuevas formas familiares,
el modelo europeo de matrimonio deja de desempeñar el papel descrito. El origen y di
fusión de estos nuevos comportamientos sociales, que habrían seguido la misma pauta
espacio-temporal dibujada por la transición demográfica, ha sido contemplado como sín
toma de una nueva fase de la evolución demográfica occidental? Estos cambios aluden a
las mutaciones que se están produciendo en los patrones de formación y disolución de
hogares y familias así como en las formas de organizar la convivencia en aquellos países

3 El título completo de la obra fue Un ensayo sobre el principio de la población. en cuanto afecta a la futuw
ra mejora de la sociedad. con observaciones sobre las especulaciones de Mr Godwin Y:MI. Condorcet y
otros autores.

4 LASLETr (1972).
5 JACK GOODY (1986) lo ha documentado.
6 Vid. supra.
7 DIRK VAN DE KAA (1988) YRON LESTIlEAGHE (1992).
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que han culminado su transición demográfica (esto es, allí en donde la fecundidad y la
mortalidad son ya muy bajos). La teoría de la segunda transición demográfica se define
como una teoría de los cambios familiares lo que no deja de ser paradójico pues esta te
oría sitlÍa en el centro de su exposición a la nupcialidad, fenómeno excluido en la teoría
de la transición demográfica.

La teoría transición de la segunda demográfica lejos de explicar las razones de este
cambio, argumenta que éstos son respuesta a la cada vez mayor secularización de la so
ciedad. Algún autor explica esta nueva tendencia a partir del cambio cultural que han ex
perimentado las sociedades' sosteniendo que las prioridades valorativas en las sociedades
occideutales han sufrido uu cambio que iría del predominio de valores materialistas a los
postmaterialistas; es decir, desde dar prioridad máxima al mantenimiento y la seguridad
física hacia dar mayor importancia a la pertenencia, la autoexpresión y la calidad de vida.
El cambio de la percepción cultural de los individuos se refleja en cambios en el nivel so
cial siendo los nuevos comportamientos demográficos expresión de éstos. Otros autores
desarrollan el enfoque institucioualista del concepto de sociedad de riesgo. Para ellos los
cambios apuntados sou la respuesta al riesgo. Las instituciones sociales que regularon la
vida social en la sociedad industrial no tienen cabida en un contexto dominado por el
cambio sistemático que busca afrontar los azares e inseguridades de la modernización.
En este contexto la autodeterminación de las mujeres representa un importante factor de
cambio respecto a la situación anterioP'.

La teoría de la segunda transicióu demográfica tampoco explica el comportamiento
oscilante que la nupcialidad dibuja en esta fase postransicional. La distorsión de los mer
cados matrimoniales10 explicaría en mejor medida el comportamiento cíclico de la nup
cialidad que el síndrome de la crisis de la familia. ya que frente a situaciones desfavora
bles socioeconómicas desciende la fecundidad cuyo efecto, a medio plazo, es una distor
sióu de los mercados matrimoniales, modificando la intensidad (a la baja) y el calenda
rio (a la larga) de la nupcialidad. Una vez recuperada la paridad entre los mercados
matrimoniales masculinos y femeninos, y siempre que coincida con contextos más favo
rables, nuevamente vuelve a variar la intensidad (incrementándose) y el calendario (ca
sándose antes).

La mujer ya no participa exclusivamente del mercado matrimonial. Su incorporación
en el mercado laboral ha provocado la discrepancia entre aquellos que, reconociendo la
estrecha relación que mantienen variables socio-económicas y pautas nupciales, opinan
que su impacto no es el mismo entre mujeres y hombres. Es el modelo de especialización
funcional del matrimonioll , formalización conceptual de lo que ya, en su día, hablaron
sociólogos como E. Durl<heim y T. Parsons. La especialización de roles, o división de
trabajo entre los esposos, hace del matrimonio una asociación beneficiosa: la mujer ob
tiene beneficios del trabajo del varón en el mercado laboral y éste del trabajo de la mu
jer en el hogar. Sin embargo, las ventajas económicas del matrimonio para la mujer, así

8 RONALD lNGLEHAlIT (1999).
9 ULRICH BECK y EUSABETH BECK-GERNSHEIM (2003).
10 Anna Cabré (1993)
11 GARY BECKER (1974) formalizó. en lo que denominó.
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como los incentivos para casarse, se diluyen conforme ésta se va introduciendo en el
mercado laboral. Los factores socioecon6micos desempeñan un papel opuesto entre
hombres y mujeres: mientras que las probabilidades de que se case un hombre con una
posici6n en el mercado laboral son muy elevadas, no lo son tanto entre las mujeres que
disfrutan del mismo estatus. Hay un enfoque alternativo a lo anterior a través de lo que
se ha denominado hip6tesis de dos sustentadores!2, en el sentido de que el nivel educati
vo y la estabilidad laboral no solo contribuyen positivamente en la decisi6n de contraer
matrimonio tanto en hombres como en mujeres, sino que precipita el proceso de forma
ci6n de familias. El hecho de disponer de dos fuentes de ingresos reduce la incertidum
bre, laboral y familiar, inherente en nuestras sociedades.

La nupcialidad, como ya se ha indicado, ha sido la gran olvidada en el análisis de los
fen6menos demográficos pues no influye, directamente, en la dinámica y en la estructu
ra de la poblaci6n. En los manuales de demografía su exposici6n se centra en relaci6n a
sus implicaciones sociol6gicas y/o econ6micas y en contadas ocasiones por su trascen
dencia demográfica. La nupcialidad adquiere protagonismo demográfico en aquellos ám
bitos y contextos en los que los nacimientos se producen en el seno de la instituci6n tal
es el caso, por el momento, de España. La nupcialidad es considerada, según la clasifi
caci6n clásica13, como un determinante demográfico pr6ximo a la fecundidad. O lo que
es lo mismo, la nupcialidad es estudiada como una variable intermedia en el estudio del
crecimiento natural de la poblaci6n a través de su incidencia en la fecundidad.

En España, a diferencia de lo que ocurre en la mayoría de los países europeos, el
comportamiento restrictivo de la nupcialidad está desempeñando un importante papel en
la dinámica demográfica del país. Su impacto es determinante en las tasas de fecundidad
ya que la descendencia se formaliza, principalmente, una vez consolidado el proceso de
formaci6n de parejas a través del matrimonio. Así, mientras que en la mayoría de los pa
íses europeos el descenso de la nupcialidad se compensa con el incremento de las coha
bitaciones en uniones de hecho o consensuales, en España no. Si bien es cierto que la fe
cundidad entre las parejas de hecho es inferior a la de los matrimonios ésta viene a miti
gar las consecuencias que sobre la fecundidad acarrea el descenso de la nupcialidad. En
España ambos fen6menos han evolucionado, aunque con cierta diferencia cronol6gica,
de forma paralela: un descenso o aumento de la nupcialidad provocaba, a corto plazo, un
descenso o aumento de la fecundidad. Esta relaci6n ratifica el hecho de contemplar a la
nupcialidad como variable intermedia del crecimiento demográfico.

En el presente trabajo hacemos referencia sobretodo a aspectos metodol6gicos de
la medici6n de la nupcialidad y el divorcio y no tanto a aspectos te6ricos relaciona
dos con la Sociología de la Familia. De todas formas, y sin ánimo de ser exhaustivos,
recordamos al lector los más importantes autores!4 sobre Sociología de la Familia en

12 VALEIRE K Opl'ENHEIMER (1988).
13 BONGAARrS. J. (1978): «A Framework for Analyzing the Proximate Detenninants oí fertiJity». Population

and Development Review, 14. pp. 105-132.
14 SALUSTh\NO DEL CAMPO. Juuo IGLESIAS DE USSEL. INÉS ALBERO!. MARiA ÁNGELES DURAN. MANuEL Nk

VARRO. GERARDQ A. MEJL.. LUJis F1...AQUER. DAVID REHER . MARGARITA DELGADO. ENRIQUE Gn. CALvo. Jk
VIER Euo. Luís GARRIDO. :t\.1rGUEL REQUENA. VíCTOR PÉREZ-DiAz.
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España y los tres últimos numeras de la Revista Arbor,15 dedicados a la familia eo
España.

El Movimieoto Natnral de la Poblacióo, es la principal fuente de información para
el análisis de la oopcialidad ya qoe en él se recogen las estadísticas de matrimonio qoe
con carácter obligatorio deben qoedar inscritas en el Registro Civil a través de la com
plementación del correspondiente Boletín Estadístico de Matrimonio.

Pese a que el Movimiento Natural de la Población es una de las fuentes demogr".m
cas más fiables (el registro de toda la información estadística está perfectamente nonna
!izado contando ya con una larga tradición) las estadísticas de matrimonios en la prime
ra mitad de los años ochenta sao poco fiables. En 1981 se aprueba la Ley de Divorcio y
con ella surge el enfrentamiento entre Iglesia y Estado. Las cifras se presentan con un su
bregistro ya que, en respuesta a la ley y pese a que se optara por un singular modelo en
el que se imponía la separacióo legal (figura ya desaparecida en muchos países europe
os) como requisito para acceder al divorcio (proporcionando así una opción a aquellas
personas que por sus creencias religiosas rechazaban disolver el vínculo matrimonial),
los párrocos de algunas diócesis dejaron de enviar a los Registros Civiles los boletines de
matrimonios celebrados en sus iglesias.

Desde 1975 el contenido que recogen es mucho más explícito y exhaustivo. Las va
riables con las que se caracteriza el fenómeoos son: edad, sexo, estado civil del cónyuge,
lugar de inscripción del matrimonio y mes de celebración. Con el tiempo se han ido in
troduciendo nuevas variables que facilitan el análisis 00 sólo demográfico sino también
sociológico. Entre éstas se encuentran: fonna de celebración, residencia anterior de cada
cóoyuge, lugar fijado para residir el matrimonio, año de nacimiento, naciooalidad y pro
fesión de los contrayentes.

En el MNP no se incluyeo estadísticas refereotes a separaciones y/o divorcios. El Ins
tituto Nacional de Estadística, desde que se promulgara la Ley de Divorcio de 1932, era
quien publicaba una estadística de divorcios (vigente hasta 1936). Pero a partir de la Re
forma de Código Civil de 1981 y la aprobación de la Ley del Divorcio de 1981, los da
tos acerca de las separaciones y divorcios proceden de las Memorias del Consejo gene
ral del Poder Judicial (CGPJ). Recientemeote el INE eo colaboración con el CGPJ re
alizó el diseño del Boletín de Sentencia de Nulidad, Separación o Divorcio cuya finali
dad era sistematizar la recogida de la información estadística de estos procesos. Estos
boletines debían cumplimentarse en los distintos juzgados para, con posterioridad, reeo
viarIos al INE. Sin embargo, ya sea por la propia actividad de los juzgados, ya sea por
los medios con los que disponen, la información estadística recabada es lenta e incom
)Ieta. Esta situacióo ha provocado que los datos estadísticos que podemos consultar so
)re las nulidades, separaciones y divorcios procedan de la explotación de las bases de da
:os de los distintos juzgados que gestiona el CGPJ. Las limitaciones de estos datos esta
lísticos son de distinta naturaleza, a saber:

5 2004. Junio {N.O 7ü2-Tomo CLXXVIll. Úlfamilia en el XXV aniversario de la Constituci6n española. Sa
lustino del Campo (Editor). 2003. Octubre / N.O 694-Tomo CLXXVI. Dimensiones econ6micas de lafa
milia. Salustiano del Campo (Editor). 2003. Enero I N.O 685-Tomo cuocrv. Úlfamilia española. Salus
riano del Campo (Editor).
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• Los datos se presentan con un desglose insuficiente al hacer referencia, general
mente, a territorios judiciales que no siempre coinciden con las provincias.

• Las rnptnras de parejas encierran una especial dinámica que nada tiene que ver con
el resto de fenómenos demográficos. La sentencia de nulidad, separación o divor
cio no se obtiene de forma inmediata. Entre el instante en el que se solicita y el mo
mento de la sentencia definitiva media un lapso de tiempo que oscila entre el mes
y los dos años. Esta especial dinámica inherente a las rnptnras matrimoniales pro
voca la imprecisión en el número de disoluciones ya que las estadísticas del
CGPJ recogen, únicamente, los procesos ya iniciados de separación o divorcio, ex
clnyendo separaciones de hecho. Esta circunstancia nos puede conducir a estar
comparando situaciones distintas en el tiempo

• No recogen las características sociodemográficas de los solicitaotes. Las fuentes
oficiales sobre rupturas matrimoniales son de origen legal y, como tal, no muestran
interés por recoger infannación de contenido sociológico como la edad de los su
jetos. nivel educativo, dnración de la unión o el número y edades de los niños que
deja el matrimonio. Las memorias del Poder Judicial se limitan a publicar el nú
mero de procesos de separación y divorcio (no de sentencias) iniciadas cada año y
si son contenciosos o no.

• Por último, las comparaciones internacionales a partir de las tasas de divorcio, arro
jan un snbregistro en el caso español. Esta circunstancia responde a la duplicidad
de procedimientos judiciales a los qne la ley obligaba a pasar: por un lado el de se
paración, y por otro el del divorcio. Mnchas parejas una vez obtenida la separación
legal, si no tenían intención de casarse de nuevo, no tramitaban el divorcio. Esta si·
mación desaparece con la nueva Ley del divorcio aprobada en 2005 pues suprim,
la exigencia de la separación. Con ello nos igualarnos, jnridicarnente y estadística·
mente, con el resto de Enropa.

Por último, el Censo de Población y, en su defecto, los Padrones Municipales d.
Habitaotes, serán las fuentes que nos ofrezcan los datos sobre la población de referen·
cia imprescindible para el estudio nnrnérico de la nupcialidad que en las páginas que si·
guen se expone16.

El análisis que, desde la perspectiva demográfica, más se viene aplicando a la hora d,
abordar el proceso de formación de parejas mediante el matrimonio es el transversal ,
análisis del momento. Este análisis se aplica cou mayor frecuencia no solo en el estudi,
de la nupcialidad sino también en el de la fecundidad, la mortalidad y las migraciones.

La razón que explica el predominio de este tipo de análisis en detrimento del Ion
gilUdinal estriba, sustancialmente, en la dificultad de coutar con datos demográfico

16 - Para una enumeración crítica y exhaustiva de las fuentes con datos sobre matrimonios y divorcios e
España véase Juuo IGLESIAS DE USSEL «Estadísticas para el estudio de la vida familiar: una perspe(
tiva critica» enARBOR (n.o 694-0ctubre 2003) pp.117-164.

- Para una sistematización tabular y gr'.J.fica de datos sobre nupcialidad y divorcio a nivel regional y n;
cianal véase: Juuo IGLESIAS DE USSEL. JAIME~ MORENO YJUAN MARiA GONZÁLEZ-ANLEo S. ú.
cambios de la Familia en Galicia (Xunta de Galicia. edición mimeografiada. 2005).
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completos para una generaci6n real 0, por lo menos, para las duraciones o edades en
las que es característico el fenómeno demográfico analizado. Ante esta limitación es
más frecuente trabajar con generaciones ficticias lo que se consigue con la reconstruc
ción de una generación completa a partir del conjunto de generaciones que durante un
año calendario (nonnalmente) son alcanzadas por el suceso casarse. El análisis trans
versal considera el comportamiento demográfico del conjunto de generaciones presen~

tes como si de una generación real se tratase ya que lo que hace es adscribir el com
portamiento del conjunto de generaciones presentes a una generación ficticia o hipoté
tica.

A partir de los datos que sobre nupcialidad nos ofrece el Movimiento Natural de Po
blación y considerando la población a la cual hacen referencia (año civil tomado para su
estudio), los principales indicadores directos que miden el suceso casarse son la Tasa
Bruta de Nupcialidad y la Tasa General de Nupcialidad. Dos son las principales virtudes
de estos indicadores: para su cálculo se precisa de poca infonnación y ofrecen en una
sola cifra una imagen sintética del comportamiento del fenómeno casarse. Son indicado
res muy recurrentes en análisis comparativos internacionales o en estudios longitudinales
en los que no se disponen de series para todos los años que ocupa la observación. En
contra. su principal inconveniente es que no tienen capacidad comparativa pues, como se
verá, aparecen muy influenciados por lo que en demografía se conoce como efecto es
tructura.

• Tasa Bruta de Nupcialidad (TBNup)

El Movimiento Natural de la Población (publicación anual del Instituto Nacional de
Estadística) recoge el número de matrimonios por edad de los contrayentes celebrados en
un año civil o calendario. A partir de esta desagregación la primera magnitud que puede
cuantificarse y, en consecuencia ser analizada, es el del número absoluto de matrimonios
acontecidos en un año determinado. Con ella, el primer indicador que se puede determi
nar a partir del conocimiento del número total de nupcias y del número total de pobla
ción es la Tasa Bruta de Nupcialidad. Operativamente, la Tasa Bruta de Nupcialidad,
relaciona el número de matrimonios habidos en un año civil, o calendario, entre el total
de población a mitad del periodo (31 de junio ó I de julio). Desde un punto de vista ana
lítico expresa el número de matrimonios contraídos en un año civil por cada mil habi
tantes. Su anotación matemática es la que sigue:

TBNupt = M / PH int"",", *K

donde:

TBNup =Tasa Bruta de Nupcialidad.
t = año civil en el que se analiza el suceso demográfico.
M = matrimonios celebrados durante el año civil objeto de estudio.
PH in"",,", = población total a mitad del intervalo.
K = constante (en este caso se identifica con la raíz de la tabla: 1000).
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TASA BRUTA DE NUPCIALIDAD EN ESPAÑA Y EUROPA (%0)

SyU

Europa(lS)
Europa(2S)
España

1993

5.3
5,38
5,2

2001

4,80
4,850
5,1

2003

4,80
4,8e
5

Eurostat. Yearbook (varios años) (e = estimación).
INE. Indicadores Estadísticos Básicos (inc.es).

En España la evoluci6n de la TBNup dibuja el descenso que el fen6meno ha expe
rimentado desde 1975, Así, mientras qne en 1975 la TBN era del 7,6 por mil en 2003
fue del 5 por miL Esta cifra, como se aprecia en la tabla, coincide con la arrojada en
Europa

Esta tendencia secular de la nupcialidad ha sido interpretada desde una doble 6ptica:
para algunos el descenso de los matrimonios no es más que el fiel reflejo de la crisis de
una institución caduca en un régimen demográfico moderno; para otros, estas bajas tasas
de la nupcialidad s6lo evidencian la dependencia de los indicadores de intensidad con el
calendario de tal suerte que un envejecimiento en la edad de contraer matrimonio redun
da en un descenso de su tasa bruta. Sea como fuere, las consecuencias de esta tendencia
no son tanto demográficas sino más bien sociológicas pues, en un contexto en el que
cada vez más se desvincula la reproducci6n con la instituci6n matrimonial, el descenso
de la nupcialidad no se traduce en una constricci6n del crecimiento demográfico sino,
más bien, en la aceptaci6n social de otras formas familiares que no pasan por el matri
monio.

Lo excepcional de lo descrito es la irrupci6n de España en estos nuevos modelos de
comportamiento. Mientras que la mayoría de los países europeos iniciaron su proceso de
secularizaci6n, y con él la desinstitucionalizaci6n de sus relaciones sociales, en la déca
da de los cincuenta, España s6lo ahora empieza a evidenciar algunos de sus rasgos. Apo
yándose en la nula presencia de indicadores propios de la segunda transici6n demográfi
ca se ha defendido la especificidad demográfica del mediterráneo europeo. Sin embargo,
al descenso de la nupcialidad le ha acompañado en los últimos años el incremento de na
cimientos al margen del matrimonio: en tan solo una década éstos se han duplicado de tal
manera que en 2003 el 25 por cien de los nacimientos fue protagonizado por madres no
casadas. En un país en el que no hay ningún registro de las parejas de hecho este es un
buen indicador indirecto de esta nueva realidad social. Este nuevo escenario, nuevamen
te, no es novedoso ni particular de España aunque sí lo es, en relaci6n a la evoluci6n ex·
perimentada en los países más septentrionales de la Uni6n Europea, el retraso y la cele·
ridad con la se viene desarrollando.

La tendencia de la nupcialidad en la mayaría de los países europeos, medida a partir
de sus correspondientes tasas brutas, ha sido estable y estacionaria y solo, en algunos
momentos, se ha roto dibujando bruscas oscilaciones como respuesta a la presencia de
factores extraordinarios que obligan a la poblaci6n a retrasar, anticipar y/o recuperar sus
matrimonios. A estos factores se les denominan coyunturales y aluden al contexto social
político, cultural y demográfico del momento en el que se realizan las mediciones. Así,
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recesiones económicas, parques inmobiliarios insuficientes, precariedad laboral y deter
minadas estructuras demográficas favorables, o no, numéricamente a la nupcialidad
(como pueden ser las relacionadas con el baby boom español) son las causas que expli
can las oscilaciones de la nupcialidad medida a partir de las tasas brutas. Estas limita
ciones nos llevan a la necesidad de calcular otros indicadores con mayor capacidad com
parativa.

Tasa General de Nnpcialidad (TGNnp)

Una segunda forma de acceder a la medición de la nupcialidad a través de un único
indicador nos la presenta la Tasa General de Nnpcialidad. Ésta, a diferencia de la TEN,
restringe el denominador a la población mayor de 15 años, esto es, el grupo realmente
susceptible de ser alcanzado por el suceso casarse. Desde un punto de vista operativo se
obtiene relacionando el número de matrimonios celebrados a lo largo de un año civil y la
población mayor de 15 años a mitad de dicho periodo. Desde un punto de vista analítico
la Tasa General de Nupcialidad mide el número de matrimonios contraídos en un año ci
vil por cada 1000 habitantes con edades superiores a los 15 años. En España en 2003 fue
de 5,8%0.

TGNupt = M I PH intei'V3lo, 15+ *k

donde:

TGNup = Tasa General de Nupcialidad.
t = año civil en el que se analiza el suceso demográfico.
M =matrimonios celebrados durante el año civil objeto de estudio.
p, in'",alo. 15+ =población total a mitad del intervalo con edades superiores a los 15 años.
K =constante (en este caso se identifica con la raíz de la tabla: 1000).

Pese a que la TGN sea más restrictiva que la TBN ésta continúa influenciada por la
estructura por edades de la población.

• Tasas Específicas de Nnpcialidad (TENnp)

Las Tasas Específicas de Nnpcialidad por grupos de edad eliminan el efecto distor
sionador de las estructuras de población sí recogido tanto en la TEN como en la TGE
Las TENup, desde un punto de vista operativo, se calculan a partir de la relación entre el
número de matrimonios que se producen en cada grupo de edad (x, x+n) y la población
en el intervalo de edad (x, x+n) correspondiente a mitad del intervalo (también se pneden
calcular a cada edad aunque esta opción es menos usual pues lo más frecuente es operar
con tablas abreviadas). Las TENup indican, desde un punto de vista analítico, el número
de matrimonios que se celebran a lo largo de un año civil en cada intervalo de edad por
cada 1000 mujeres en el grupo de edad correspondiente.
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donde:
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TENuPL X+D = Mx, x+n / Px. x+n.H intervalo * K

SyU

TENupx. x+o = tasa específica de nupcialidad en el grupo de edad x, x+n.
t = año civil en el que se analiza el suceso demográfico.
Mx. x+o =matrimonios celebrados durante el año civil objeto de estudio en el grupo de

edad x, x+n.
Px. Ho.H intcrvm' = población en el grupo de edad x, x+n a mitad del intervalo.
n = amplitud del intervalo o grupo de edad.
K =constante (en este caso se identifica con la raíz de la tabla: 1000).

En la tabla adjunta se ha recogido la evolución de las tasas específicas de nupcialidad
en España. Para su realización se han tomado los años censales 1881, 1991 Y2001 a los
que se le han añadido el año 2003.

TASAS ESPECÍFICAS DE NUPCIALIDAD (%,). ESPAÑA (1981-2003)

1975 1981 1991 2001 2003
15-19 18.3 14.9 2,4 1.9 1.5
20-24 98.1 69.8 32,5 18,3 15,6

25-29 68.1 41,8 65,1 53,8 48,9

30-34 15,6 9.7 25,3 30.7 31,6

35-39 4,9 3,4 8.1 9.9 10,9

40-44 2,46 1,5 3,7 4.1 4.8
4549 1,4 1 2,3 2,5 2,9

Fuente: c1aboraci6n propia a partir de los datos del Movimiento Natural de la Población (ine.es).

En España el perfil de entrada al matrimonio ha experimentado un cambio. Mientras
que la población española en 1975 se casaba con más intensidad en el grupo de edad 20
24 (coincidiendo con un periodo de relativa prosperidad económica), en 2003 el tramo de
edad con las tasas más elevadas de nupcialidad fue el formado por la población con eda·
des comprendidas entre los 25 y 29 años. Este retraso refleja, en gran mediad, el lapso de
tiempo que emplean los jóvenes en estabilizar su situación económica y, con ella, en
emanciparse.

Las Tasas Especificas de Nup~ialidad están especialmente indicadas para entender las
pautas de nupcialidad por edad. Estas no se dejan influenciar por la estructura de pobla
ción pero, sin embargo, no ofrecen una imagen sintetizada del comportamiento de la ge
neración ficticia ante el suceso contraer matrimonio. Por ello, y siempre que la disponi
bilidad de los datos así lo permita. deberemos analizar el comportamiento nupcial a par
tir de otros indicadores que no sólo nos ofrezcan una imagen sintética del fenómeno sino
que, además, tenga capacidad comparativa.
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• Índice Sintético de Nupcialidad (ISNup)

Este indicador elimina las limitaciones arriba apuntadas y ofrece la ventaja de smtesis.
Desde un punto de vista operativo se obtiene sumando las tasas específicas de nupcialidad
de los individuos en edad de contraer matrimonio durante el periodo de tiempo analizado.
La edad mínima, o duración Odel fenómeno, son los 15 años y la edad máxima son los 50
años. Es cierto que desde un punto de vista sociológico cada vez bay más nupcias por en
cima de los 50 años pero demográficamente no es relevante su análisis pues la fecundidad
de las mujeres mayores de 50 años es muy pobre. En 2003 de los 441.881 niños que na
cieron en España, 33 (0,007%) fueron de madres con edades superiores a los 50.

Analíticamente, el ISNup, como su nombre nos indica, sintetiza el comportamiento nup
cial que en el año de observación, arroja la población sometida a estudio. El ISNup puede
también interpretarse como la proyección de la nupcialidad de una generación ficticia de sol
teros que en el año de estudio tiene 15 años y empieza a participar (estadfsticamente) en el
fenómeno casarse. Con el paso de los años, esta generación reproducirá, en cada uno de los
grupos de edad, las pautas de nupcialidad obtenidas con la observación del momento.

ISNup' = :¡; TENup * n * k

donde:

ISF = Índice Sintético de Nupcialidad.
t = año civil en el que se analiza el suceso demográfico.
:¡; = sumatorio.
TENup = tasas específicas de nupcialidad.
K = constante (en este caso se identifica con la raíz de la tabla: 1000).
n = cuando las tasas específicas no se calculan edad a edad sino por intervalos, general

mente quinquenales, la suma de las tasas de los distintos grupos de edad se multipli
ca por la amplitud del intervalo o número de años implicados en el cálculo.

En la tabla adjunta se ha recogido la evolución del mdice sintético de nupcialidad es
pañola. Para su realización se han tomado los años censales 1881, 1991 Y2001 a los que
se le han añadido el año 1975 y 2003.

ÍNDICE SINTÉTICO DE NUPClALIDAD. ESPAÑA (1981-2003)

Total Varones Mujeres

1975 1020 1023 1017
1981 711 724 699
1991 698 696 703
2001 607 590 619
2003 581 558 605

Fuente: elaboraci6n propia a partir de los datos del Movimiento Natural de la Población (ine.es).
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La tendencia en España de este indicador ha sido a la baja. El ISN se desploma un
45% entre los hombres y un 42% entre las mnjeres. Esta caída global es fruto de la con
sideración conjunta del incremento producido en las edades mayores y de la disminución
en las jóvenes.

Por último. conviene subrayar que la proporción de los que se casan por primera vez
en la generación examinada es equivalente al porcentaje de celibato definitivo o porcen
taje de los que a los 50 años todavía no habían contraído matrimonio. Asi, pues, si el por
centaje de españoles que en 2003 se casaban era del 58 por ciento, el 42 por ciento no se
casó. Este indicador, como todos los indicadores sintéticos, está influenciado por el ca
lendario, por lo que si la tendencia es a retrasar el matrimonio, como luego veremos, se
sobreestima la soltería definitiva (y viceversa). Al respecto cabe hacer dos matizaciones,
una metodológica, la otra social. Es poco probable que ninguna cohorte real alcance ci
fras del 30% de soltería definitiva tal y como se deduce de la cohorte ficticia y/o análisis
transversal y, en segundo lugar, la sociedad española es cada vez más receptiva al signi
ficado y utilización de las uniones de hecho.

• Edad Media a la Nupcialidad (EMNup)

Por último, y una vez, obtenido el indicador de intensidad podemos determinar el
indicador de calendario, esto es, podremos identificar la edad media a la que, en nues
tro caso, las mujeres alicantinas, con edades inferiores a los 50 años, celebran sus ma
trimonios. El indicador de calendario más utilizado es el de la Edad Media a la NUj>
cialidad (EMN). Desde un punto de vista operativo la EMNup se obtiene como si de
una media estadística se tratase, a saber: dividiendo el sumatorio del número total de
personas que en cada grupo de edad acceden al matrimonio, multiplicadas por sus co
rrespondientes puntos medios o marcas de clase, entre el número total de nupcias o
ISN. Desde un punto de vista analítico la Edad Media a la Nupcialidad se define como
la edad media a la que una generación ficticia termina siendo alcanzada por el suceso
casarse.

EMNupt = L (TENup * mc) * n / LTENup

donde:

EMNup = edad media a la nupcialidad.
t = año civil en el que se analiza el suceso demográfico.
L = sumatorio.
TENup =tasas especificas de nupcialidad.
mc =marca de clase o punto medio del intervalo.
N = amplitud del intervalo.
ISF = Índice Sintético de Nupcialidad.
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EDAD MEDIA A LA NUPCIALIDAD. ESPAÑA (1981-2003)

Total Varones Mujeres

1975 24,9 26,1 23,8

1981 24,7 25.9 23,6

1991 27.2 28,4 26,1

2001 29.6 30.6 28,5

2003 30.1 31,1 29,1
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En España el patrón de la edad media se ha caracterizado por su retraso tanto en
hombres como en mujeres. Eu 1975 los varones se casaban a los 26,1 y en el 2002 a los
31,1 años; en 1975 las mujeres se casaban a los 23,8 años y en el 2003 a los 29,1 %. A la
luz de series largas de nupcialidad se desprende que el matrimonio tardío no es novedo
so. Lo que resulta algo excepcional son las pautas de matrimonio joven de las décadas de
los 60 y 70. Por ello, cuando se utilice este periodo con fines comparativos habrá que ha
cerlo con cierta cautela.

Este patrón de matrimonio tardío sigue la tendencia europea aunque con unas déca
das de retraso. La edad media al primer matrimonio en la Unión Europea en 2003 fue
para las mujeres de 30,5 años y para las españolas de 29,1; mientras que para los hom
bres de la Unión Europea fue de 30,3 para los españoles fue de 29,6 años.

En síntesis, y a la luz de la tendencia observada en los indicadores de intensidad y ca
lendario, el descenso y envejecimiento de la nupcialidad en España converge con el pa
trón iniciado a mediados del siglo pasado en los países del norte de Europa. Esta ten
dencia, junto con el incremento de los nacimientos fuera de la institución matrimonial,
invita a avalar la tesis que defiende la crisis de la institución: el matrimonio ya no es
tructura y organiza la vida adulta de la mayoría de los españoles; el matrimonio se ha
convertido en una opción minoritaria que empieza a convivir con otras formas familiares.

Para facilitar el cálculo de todos los indicadores transversales expuestos la tabla de
mográfica de nupcialidad nos proporciona el soporte estadístico básico a partir del cual
desarrollar el proceso de operacionalización de cada uno de ellos. A continuación se re
coge la tabla transversal, o del momento, de nupcialidad para las mujeres españolas de
2003.
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TABLA DEMOGRÁFICA DE NUPCIALIDAD FEMENINA. ESPAÑA 2003

Tasas Índice Edad
Marca Poblaci6n Específicas de Sintético de media a la

de clase femenina Matrimonios Nupcialidad Nupcialidad Nupci;ilidad
Edad me (1-7-1991) (femeninos) TEN ISN EMN

CIB*1000 :E(D*5) L(A*El IISF

A B e D E F
15-19 17,5 1.l89.972 2.893 2.43 12 212,73
20-24 22.5 1.560.550 34.086 21,84 109 2457,26
25-29 27,5 1.813.725 97.843 53,95 270 7417.56
30-34 32.5 1.765.667 48.796 27.64 138 4490,85
35-39 37,5 1.742.062 15.396 8,84 44 1657,09
40-44 42,5 1.603.636 6.382 3.98 20 845,69
45-49 47,5 1.399517 3284 2,35 12 557,30
total 11.075.129 208.680 605 17638.47

29,15

La tabla de nupcialidad, ya sea completa o abreviada, permite de una forma sistemati
zada dar respuesta a las principales cuestiones estadísticas relacionadas con el fenómeno.
Sin embargo, las posibilidades de la tabla de nupcialidad no se limitan al cálculo de la in
tensidad y el calendario del fenómeno. Además, la tabla de nupcialidad, nos permite, con
siderando los patrones de nupcialidad del momento, describir y visualizar el desgaste o eli
minación de una generación ficticia de solteros que ve como año a año algunos de sus com~
ponentes pierden su condición de solteros para entrar en el estado civil de casados.

La tabla de nupcialidad se presenta como un híbrido entre el análisis transversal y el
longitudinal pues permite la conversión de datos transversales en longitudinales. La fina
lidad es poder calcular tasas que midan no solamente la frecuencia, o intensidad, de la
nupcialidad sino también el riesgo, o la probabilidad, que en cada una de las edades hay
de ser alcanzado por el suceso casarse, de dejar se ser soltero o «superviviente» en el
proceso de formación de parejas mediante el matrimonio. Para alcanzar este objetivo se
consideran, únicamente, los matrimonios según orden de concurrencia. Los fenómenos
demogrdficos son, salvo la mortalidad, fenómenos repetibles o renovables. Para conver
tirlos en acontecimiento únicos se analizan por orden de aparición (primer matrimonio,
segundo matrimonio,...) pues, siguiendo la terminología clásica, sólo en los fenómenos
no repetibles se pueden calcular probabilidades. En otro orden de cosas, la diferencia de
la nupcialidad por rango es importante en la medida que la sociedad española, cada vez
más secularizada, participa con mayor intensidad de un segundo y tercer matrimonio.

Los matrimonios se disuelven porque uno de los cónyuges fallece, o bien, porque se
divorcian. En sociedades con régímen demográfico antiguo la eliminación del matrimo
nio por interferencia de la mortalidad era muy importante. A este hecho, exclusivamente
demográfico, podriamos añadirle uno social y es que el divorcio es una prácrica relativa
mente reciente baste pensar que en España, salvo un lapso temporal en la II República,
no se legaliza hasta 1981.
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El divorcio, a diferencia del resto de fenómenos demográficos, se presenta con mucha
más variabilidad. Depende, fundamentalmente, de dos variables: de la edad de los cónyuges
y de la duración del matrimonio. La divorcialidad es mucho más intensa en duraciones de
matrimonio bajas. Esto supone que la disolución del matrimonio a través del divorcio se con
centra en aquellas edades en las que las tasas de fecundidad son las más intensas.

La tabla de divorcialidad y los indicadores asociada a la misma, se construye de
igual manera que el expuesto para la tabla de nupcialidad. Mientras que la tabla de nup
cialidad describía la salida del estado de soltero de los miembros de una generación se
gún su edad; la tabla de divorcialidad describe la salida del estado matrimonial de una
cohorte de matrimonios según la duración del matrimonio. A continuación se enuncian,
analítica y operativamente, los principales indicadores que nos ayudan a medir la divor
cialidad. El alcance y limitaciones de cada uno de ellos son equiparables al ya expuesto
en el estudio de la nupcialidad.

• Tasa Bruta de Divorcialidad

Análogamente a la Tasa Bruta de Nupcialidad, la Tasa Bruta de Divorcialidad expre
sa el número de divorcios que se producen en un año civil o calendario por cada 1000 ha
bitantes.

TBDt::::; D / PH intervalo *K

donde:

TBD =Tasa Bruta de Divorcialidad.
t = año civil en el que se analiza el suceso demográfico.
D =divorcios en procesos durante el año civil objeto de estudio.
p H in"""¡o = población total a mitad del intervalo.
K = constante <en este caso se identifica con la raíz de la tabla: 1000).

En España la TBD en 2003 fue de 1,06 por mil, muy por debajo del 3,2 por mil de la
república Checa o del 2,9 por mil de Dinamarca. Sin embargo, y tal como sucedió en
1981 con la aprobación de la ley del divorcio, la reforma del Código Civil aprobada en
julio de 2005 y en la que se elimina la necesidad de pasar por una separación como pre
vio paso al divorcio, ha provocado un importante incremento de las demandas de divor
cio. Según datos del Consejo General del Poder Judicial en 2005 se presentaron, un 76,4
por ciento demandas de divorcio más que el año anterior, lo que situaría la TBD en 2005
en el casi 2 por ciento.

• Tasas Especificas de Divorcialidad

Las tasas de divorcialidad por edad expresan el número de divorcios que por cada
1000 matrimonios se producen en cada una de las duraciones. Para su obtención es im-
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prescindible de las estadísticas que recogen los divorcios según la duración del matrimo
nio.

TEDL x+n = DL x+n / Pi, x+n.H intervalo * K

donde:

TEDx. x+, = tasa específica de divorcialidad en el grupo de edad x, x+n.
t = año civil en el que se analiza el suceso demográfico.
Dx. x+n = divorcios en proceso durante el año civil objeto de esrodio en el grupo de edad

x. x+n.
P,. x+n.H ,,,,,,,,"o = población en el grupo de edad x, x+n a mitad del intervalo.
n = amplirod del intervalo o grupo de edad.
K = constante (en este caso se identifica con la raíz de la tabla: 1000).

• Índíce sintético de Divorcialidad

De manera análoga al índice sintético de nupcialidad, el Índice Sintético de Divor
cialidad expresa los matrimonios (expresados en tantos por mil) que se divorcian al cabo
de 35 años si una cohorte matrimonial ficticia se comportara siguiendo las tasas de di
vorcialidad por duración matrimonial observadas en el año observado.

ISDt=LTED * n * K

donde:

ISD = Índice Sintético de Divorcialidad.
t = año civil en el que se analiza el suceso demográfico.
TED = tasas específicas de divorcialidad.
n = amplirod del intervalo o grupo de edad.
K = constante (en este caso se identifica con la raíz de la tabla: 1000).

En España el ISD también se sitúa muy por debajo del arrojado por otros paí
ses europeos. Así en 2002 en España se divorciaron ellO por ciento de los matrimonios
mientras que en la Suecia lo hizo el 54 por ciento de los mismos y en Dinamarca el 47
por ciento.

• Edad Media al Divorcio (EMD)

La Edad Media a la Divorcialidad expresa la edad que como media se divorcian los
cónyuges. Se cálculo se obtiene como si de una media estadística se tratase.

EMDt = (TED * mc * n) / LTED
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EMD,. ,+, = Edad Media a la Divorcialidad.
t = año civil en el que se analiza el suceso demogr.mco.
TED = tasas específicas de divorcialidad.
mc = marca de clase.
n = amplitud del intervalo o grupo de edad.

Junto con el conocimiento de la intensidad del fenómeno del divorcio y su calenda
rio, el estudio e investigación de la divorcialidad pasa, necesariamente, por disponer de
la información referente a hijos habidos, orden de matrimonio en el que se produce el di
vorcio, estados civiles previos de los cónyuges antes de contraer el matrimonio que se di
suelve.... aspectos que no son recogidos en las estadísticas de separaciones y divorcios
que el Consejo general del Poder Judicial publica anualmente. No obstante, y a tenor de
la convergencia de los indicadores de segunda transición demográfica de España con los
europeos podemos suponer, aunque sólo sea como hipótesis, que las variables que deter
minan el riesgo a romper un matrimonio a través del divorcio serán las ya estudiadas en
otros contextos, a saber (Houle, R. et al, 1999): nivel educativo alto, edad precoz de en
trada en unión, presencia de hijos, ruptura matrimonial en la fantilia paterua, residencia
en municipios de gran tamaño, vinculación con el mercado de trabajo y cohabitación pre
via son algunas las más significativas.

GLOSARIO

Cónyuge: De un sujeto es aquella persona con la que se ha contraído matrimonio.
Edad Media al Nupcialidad (EMN): Edad media a la que una generación ficticia tennina siendo

alcanzada por el suceso casarse.
Índice Sintético de Nupcialidad (lSN): Número total de matrimonios que se celebran en una co

horte ficticia a lo largo de su vida.
Matrimonio: Es una unión culturalmente aprobada. generalmente por el derecho. entre un hombre

y una mujer que residen juntas y contraen determinados derechos y obligaciones. Sus formas
pueden ser variadas: monogamia (uni6n entre un solo esposo y esposa)~ la poligamia (cuando
la uni6n implica variedad de c6nyuges).

Nuevas nupcias: Uni6n de divorciados. separados o viudos
Nupcialidad: Fen6meno demogr.úico relacionado con el matrimonio. es decir, con la formaci6n

de las parejas legalmente constituidas así como con su disoluci6n.
Primeras nupcias o primonupcialidad: Uni6n de solteros.
Ruptura o disolución de las uniones: Los matrimonios se disuelven por dos causas. Por muer

te de alguno de sus c6nyuges. o bien, por separaci6n y divorcio. El divorcio es un acto final
que frecuentemente sanciona una ruptura de hecho del matrimonio acontecido con anterio
ridad.

Soltería definitiva o celibato definitivo: Este indicador es importante pues la nupcialidad no es un
indicador universal. Porcentaje de personas de una poblaci6n o generaci6n que no están casa
das una vez superada la edad convencional de 50 años siendo a esta edad a la que se realizan
las comparaciones.
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Las familias monoparentales en Navarra:
evolución, perspectivas vitales y proyección

de futuro en el contexto de España
y de la Unión Europea

JESÚS HERNÁNDEZ ARISTU

Resumen

Las transfonnaciones sociales encuentran su reflejo en la pluralidad de fonnas de fa
milia. Al igual que en otras regiones de Europa, en Navarra y en el Estado Español están
aumentando el número de familias monoparentales provenientes de separaciones ydivor
cias. En el estudio realizado en Navarra, a modo de ejemplo. sobre las familias monopa
reotales hemos detectado tanto las dificultades de acceso a ellas, como la diversidad de
condiciones de vida en las que se encuentran las mismas. El análisis IDultifactorial nos ha
permitido desarrollar una tipología nueva en tomo a cuatro categorías: premodernidad,
modernidad, posnnodemidad y postmodernidad truncada. La diversidad de condiciones
de vida influye decisivamente en la realización o DO de su ideal de vida: ser ellas mismas.
Al estudio cuantitativo hemos añadido un acceso cualitativo al fenómeno de la monopa
reotalidad dando como resultado portraits que a modo de ejemplo nos señalan el nexo en
tre las situaciones de vida y la biografía de cada una.

Palabras claves

Monoparentalidad, pluralidad de familias. Divorcio. Individualizacion, Condiciones de
vida. Biografía, tipologías, portraits.

Abstraet

Social changes are reflected in the plurality of family models in our present society.
Like in other regioos in Europe , in Navarre and in Spain the number of one parent fami
lies, resulting from separations and divorce, is increasing.

In this research about one parent families in Navarre, we were not only faced with the
difficulty in gaining access to them but also with the diversity of their living conditions.

The multifactorial analysis has allowed us to develop a new classifieation in 4 eatego
ries: pre-modernity, modernity, post-modernity and truncated modernity.

The diversity in living conditions plays a decisive role in the realization of the ideal of
life, which is <<to be one selD>.

SOCJEDAD y UropfA. Revista de Ciencias Sociales, n.o 27. Mayo de 2006
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To the quantitative study we have added a qualitative access to fue phenomenon of
one-parentness, resulting in portraits !bat show for each type of family the link between
their life situation and their biography.

Key words

One parent families, plurality of families. Divorce. lndividualization. Living Condi
tions. Biography, Typologies. portraits.

«La liberaci6n de lafamilia enfrenta al yo con su propia opresi6n infligida. La huida
a la libertad en la sociedad red abierta llevará a la ansiedad individual y a la violencia
social, hasta que se encuentren nuevas formas de coexistencia y responsabilidad compar~

tida que unan a las mujeres, los hombres y los niños en una familia igualitaria recons·
truida, en la que puedan convivir mujeres libres, niños informados y hombres inseguros».

(Manuel Costells 1998, p. 268)

INTRODUCCIÓN

He querido encabezar mi exposición con estas palabras de Manuel Castells, porque
a mi modo de ver y entender describen muy bien la situación en que se encuentra la fa
milia y sus miembros en las sociedades de la segunda modernidad, eu su «transicióu
cultural» (261) como ha deuominado este mismo autor el proceso de cambio que veni
mos observando en España en los últimos 20 años, y eu otros países de nuestro entor
no hace más tiempo. Efectivamente el proceso de cambio que observamos en las dos
últimas décadas en España en el seno de las familias están causando reflexiones, dis
cusiones y a veces disputas en diversos esferas de la sociedad, en el parlamento, en los
partidos políticos, en las iglesias, en los medios de comunicación y en la propia socie
dad, y por qué no tambiéu en las ciencias sociales. Unas veces desde perspectivas ide
ológicas, otras desde perspectivas científicas, no meuos desde perspectivas partidistas,
se habla actualmeute de la familia. Pero al hacerlo nos encontramos con que ni siquie
ra el concepto de familia está claramente definido, las estructuras entre tipos de fami
lias DO coinciden, y según posicionamientos unos niegan la condición de familia a lo
que otros proclaman, proclamamos, como fonnas diversas, como pluralidad de fonnas.
Durante mucho tiempo, incluso después de la transición política, la familia como tema
político, social, económico e ideológico ha sido tabuizado en la sociedad española.
Hoy afortunadamente hablamos de ello, aunque con frecuencia tengo la impresión que
el vocabulario que usamos no puede describir en toda su amplitud la diversidad de la
realidad. El lenguaje se queda corto, indiferenciado, obsoleto para desiguar, para dar
expresión a realidades tan diversas en lo que se refiere a la configuración de relaciones
eutre personas, del mismo y de distinto sexo, con bijos, sin bijos, con matrimonio, sin
matrimonio, en convivencia continuada o interrumpida, juntos o separados, con hijos
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consanguíneos o hijos adoptados, con pareja o sin pareja, con hijos propios y con hijos
de otros. Por eso es necesario crear y propiciar espacios de reflexión y de intercambios
serenos, ante la tensión que emana de cambios tan rápidos, y que afectan tan directa
mente a hombres y mujeres en sus roles sociales, como hombres, como mujeres, como
maridos, madres, como parejas, que afectan las funciones de los progenitores, a la edu
cación y al bienestar de los hijos.

l. CONTEXTO Y PLANTEAMIENTO DE LA INVESTIGACIÓN

La familia en general está sometida a grandes transformaciones paralelas a las que
están acaeciendo en la sociedad. Una de las formas que aparecen en línea ascendente en
las estadísticas es la familia monoparental originada por divorcio o separación. Almeda
y Plaquer constataban en 1995 que, mientras que en la mayoría de los países europeos
y Estados Unidos las madres separadas y divorciadas formaban el mayor grupo dentro
de las familias monoparentales seguido de solteras y las viudas, en España, Grecia, Por
tugal e Irlanda todavía eran las madres viudas las que constituyen el grupo mayoritario
seguidas por las madres separadas y divorciadas y por solteras (pp. 21-45). Esta afirma
ción sigue teniendo validez hoy todavía pero hay indicios claros que apuntan a que
pronto puede invertirse el orden, de mantener el ritmo actual de separaciones y divor
cios. En una de nuestras investigación (realizada en 2000, publicada en 2001, p. 31)
constatamos para Navarra que casi el 40% de las familias monoparentales están consti
midas por mujer u hombre, principalmente mujer separada o dívorciada. Si tenemos en
cuenta solo los hijos menores de 18 años, entonces ya en 1991, aparece que el 52% de
las familias monoparentales eran procedentes de separación o divorcio, frente al 27% de
viudedad. Se trata de una crisis del patriarcado?, o más bien de una transición, una pér
dida de vínculos sociales?, ¿de un deterioro social, o de un proceso de emancipación ge
neralizada? O ¿son manifestaciones del libre albedrío de las personas, ...? Qué conse
cuencias tiene este proceso para la sociedad, para la propia familia, para los hijos, ¿para
los cónyuges mismos?

2. MULTIPLICIDAD DE SITUACIONES SE IMPONE EN LAS FAMILIAS
COMO CONSECUENCIA DE LA INDIVIDUALIZACIÓN

En este artículo hemos querido responder a estas cuestiones desde la idea, de que las
personas en nuestra sociedad, que definimos en términos de postmodema, toman deci
siones y asumen sus responsabilidades en aspectos de la vida como son el matrimonio, la
tenencia de hijos, las relaciones, y lo hacen de un modo individual y subjetivo, no im
puesto ni determinado por otros, por la tradíción o las costumbres.

La postmodernidad va unida a lo que se ha denominado como individualización,
que no hay que confundir con individualismo u otras categorías morales. La individua
lización es un concepto sociológico que describe una sociedad que ha perdido las an
clas tradicionales, las normas valederas para todos, que ha superado pautas de com
portamiento unidas a roles predetemúnados. El «rolemaking» de los interaccionistas
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encuentra en el postrnodernismo su máxima expresión, en cuanto que cada uno debe
crear su propio rol, como hombre, como mujer, como hijo/a,como consumidor etc.
Unido a ello va el concepto de riesgo, de incertidumbre, de soledad, de auto-responsa
bilidad. No son los estándares sociales los que imperan, sino los individuales, los pro
pios, con ello se abre la puerta a una pluralidad sin fin. Beck-Beck-Gernsheim (1995)
dicen refiriéndose a la familia que «está sometida al mandato de las decisiones indivi
duales y con todas sus contradicciones se forma y vive como un riesgo personal»
(p. 180).

De ahí que hayamos querido conocer, investigar lo que ocurre en las personas, ma
dres sobre todo de familia, cabezas de familia monoparental: cómo viven las situaciones,
qué procesos hacen las personas para llegar a esa situación... qué estrategias siguen para
remontar en situaciones difíciles, qué ayudas buscan y cuales obtienen. En fin queriamos
conocer las familias monoparentales por dentro, desde la perspectiva de sus actores/ac
trices en contextos sociales, biográficos, culturales y en su interacción.

3. CONCEPCIÓN Y OBJETO DE LA INVESTIGACIÓN

3.1. Qué es una familia monoparentai

La definición de familia monoparental no resulta fácil a tenor de los diferentes cri
terios q:ue se pueden usar para hacerlo y a las causas o circunstancias que originan o
producen esa situaci6n de monoparentalidad, aunque todas tengan algo en común. En
general se suele entender como familia monoparental toda convivencia en la que una
persona adulta, hombre o mujer, asume la responsabilidad de uno o más hijos meno
res y dependientes. Hablamos de dependencia, pues de lo contrario nos veriamos en la
tesitura de tener que incluir en la definición a muchos más casos pues como señalan
Juan Antonio Fernández Cordón y Constanza Tobío Soler (1998) «diversas investiga
ciones recientes (Martín 1994, Duncan et al. 1994) muestran que una parte importan
te de la población experimenta a lo largo de su vida situaciones de monoparentalidad
como hijo o como progenitor, pero que generalmente representan una fase de trayec
torias en las que el individuo se integra en diferentes tipos de familia» (p. 53). El
anuario estadístico dellNE (1999) la define como toda aquella convivencia en la que
cabezas de familia sin pareja viven solas con uno o más hijos. El Instituto de Estadís
tica de Navarra hace coincidir la definición de hogares monoparentales con el de fa
milias monoparentales en cuento que define a la familia como el conjunto de personas
residentes en la misma vivienda vinculados por lazos de parentesco bien sean de san
gre o políticos, independientemente del grado. En términos absolutos habria de estos
en Navarra en torno a 4300 en 2001, de los que 4100 serian de monoparentalidad fe
menina y 200 de monoparentalidad masculina, frente a los 487.700 en el estado de los
que 64.800 estarian encabezados por hombres y 422.900 por mujeres (EPA, ler. Tri
mestre 2002).

Las razones por las que una familia o una persona deviene en monoparental pueden
ser muy variadas dando lugar a lo que Barrón (2001) llama «rutas», que pueden ser de
entrada en la monoparentalidad, o de salida de la misma. Las de entrada más conocidas
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son viudedad, maternidad sin pareja, divorcio o separaci6n, ausencia temporal de uno de
los c6nyuges, a las que hay que añadir adopci6n, régimen de acogimiento y finalizaci6n
de cohabitaci6n, siempre y cuando ésta haya sido registrada en algún censo municipal, de
lo contrario no estarán censadas y por tanto permanecerían invisibles.

3.2. Objeto de investigación: las familias monoparentales por divorcio,
separación o sentencia regnladora

Para nuestro estudio decidimos estudiar y analizar aquellas familias monoparentales
que van unidas a la relaci6n matrimonial o a la formaci6n de pareja de hecho y en las que
un progenitor abandona la unidad familiar, por sentencia de unJa juez, ya sea por separa
ci6n legal del matrimonio, por divorcio, con hijos dependientes hasta los 29 años, y, en
el caso de emparejamiento de hecho, por la separaci6n de la pareja por sentencia de re
gnlaci6n de derechos de los menores de 18 años, y que hayan surgido en el decenio 1991
y 2001 en Navarra.

La raz6n fundamental para esta elecci6n no fue otra que las grandes dificultades en
contradas en la búsqueda de datos oríginarios, la falta de registros desde donde acceder a
las personas en situaci6n de monoparentalidad, al igual que a la complejidad del fen6
meno de la monoparentalidad. Como hemos podido comprobar también otros/as investi
gadores/as se han encontrado con semejantes dificultades «La invisibilizaci6n a nivel
censal de esas familias imposibilita también saber su alcance y su representaci6n en la
sociedad" (Barr6n 2003, p. 40).

Dificultades similares nos encontramos a la hora de querer comparar datos con otros
países de la uni6n europea, puesto que mientras para unos países, los derechos indivi
duales son decisivos (países del Norte), para otros son los colectivos (países del sur de
Europa), lo que tiene consecuencias jurídicas y econ6micas a la hora de proteger o no a
esas familias. Además sobre la diversidad de edades de los hijos como criterio de mono
parentalidad es igualmente decisiva para definir a las familias monoparentales, según
unos países hasta los 16 años, según otros hasta los 18 y otros hasta los 25 etc., en Es
paña sin límite de edad. En Navarra, se hace referencia en el plan interdepartamental de
apoyo a la familia a «aquella agrupaci6n formada por los hijos y las hijas en edad infan
til y minoría de edad qne convive de forma continuada con uno s6lo de sus progenitores,
que tiene sobre ellos la potestad y la custodia, Consideramos muy importante c6mo se
define oficialmente las familias monoparentales pues de ello se derivan derechos o no
para los miembros de la misma.

Hemos querido estudiar el decenio 1991-2001 porque mientras tanto había pasado el
boom de divorcios que hubo tras la aprobaci6n de la ley de divorcio en 1981 y en la dé
cada siguiente podiamos observar ya algunas tendencias. Efectivamente mientras la cele
braci6n de matrimonios sigue siendo estable en Navarra y en el Estado van disminuyen
do, va aumentando paulatinamente en uno y otro espacio el número de divorcios y sepa
raciones, como se puede apreciar en el grafico siguiente. En él se observa que mientras
el número de celebraciones de matrimonio se mantiene en Navarra estable, a pesar de
que la poblaci6n va aumentando. el número de divorcios aumenta paulatinamente a lo
largo de periodo estudiado.
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GRÁFIco 1

EVOLUCIÓN DEL NúMERO DE MATRIMONIOS Y RUPTURAS.
NAVARRA (1990-2001)
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fuENTE; Elaboraci6n propia a partir de las estadísticas del Tribunal Superior de Justicia de Navarra (rupturas)
y Movimiento Natural de la Poblaci6n. varios años, INE (matrimonios).

Algo diferente es la situación en España en cuanto que los matrimonios han bajado
en número. si bien tiende a estabilizarse, mientras que aumentan más que en Navarra el
número de separaciones y divorcios.

GRÁFIco 2

EVOLUCIÓN DEL NÚMERO DE MATRIMONIOS Y RUPTURAS.
ESPAÑA (1990-1999)
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FUENTE: Elaboraci6n propia a partir de Estadísticas Judiciales en España, varios años. INE (rupturas) y Movi
miento Natural de la Población, varios años. INE (matrimonios).
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Companmdo ambos espacios da como resultado el siguiente gráfico, tomando como
referencia cada 10 matrimonios celebrados, se dan 4,6 separaciones o divorcios en Espa.
ña y 3,6 en Navarra.

GRÁFIco 3

NúMERO DE RUPTURAS QUE SUCEDEN POR CADA 10 MATRIMONJOS.
NAVARRA (1990-2001), ESPAÑA (1990-1999) / NAVARRA (1990-2001)

De cada 10
matrimonio...

3.6

Hay... rupturas 2.0

En el año 1990 1991 1992 1993 1994 1995 1996 1997 1998 1999* 2000 2001

FuENTEs: Para Navarra: Elaboración propia a partir de las estadísticas del Tribunal Superior de Justicia de Na
varra y Para España: Estadísticas Judiciales de España. INE. varios años.

Si comparamos los datos con la situación en Europa nos encontramos con el siguien
te cuadro en el que destacamos el rojo para España, el verde para Navarra, el amarillo
para Suecia, el azul para la Unión Europea. El rombo hace referencia a los matrimonios,
el rectángulo a los divorcios



56 Las familias monoparentales en Navarra: evoluá6n, perspectivas...

GRÁFIco 4
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Si comparamos los matrimonios con los divorcios por mil habitantes constatamos
en todos los países estudiados, una tendencia a disminuir los matrimonios y a aumen
tar los divorcios. Se celebran entre 4,5 y 6 matrimonios por mil habitantes en todos los
países estudiados salvo en Suecia donde el dato desciende hasta casi 3,5 matrimonios
por mil habitantes en algún año. Por otro lado Suecia es, de los países estudiados, el
que mayor volumen de divorcios tiene, aproximadamente 2,5 divorcios por 1.000 habi
tantes. Sin embargo en España y en Navarra el número de rupturas por mil habitantes
(por debajo del 2 por mil) es menor al de países como Alemania y Suecia (por encima
del 2 por mil).
Características de los hogares monoparentales en Navarra, España y Europa
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GRÁFIco 5
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LOS HOGARES MONOPARENTALES SEGÚN GÉNERO. EUROPA 1991 (EN %)
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FUENTE: Anuarios estadístico. 96: EUROSTAT

Como pueden observar en todos los países las familias monoparentales están encabe
zadas mayoritariamente por una mujer

4. ESTUDIO DE LAS FAMILIAS MONOPARENTALES POR SEPARACIÓN,
DIVORCIO, POR SEPARACIÓN DE LA PAREJA POR SENTENCIA DE
REGULACIÓN DE DERECHOS DE LOS MENORES DE 18 AÑOS:
IDENTIFICACIÓN DE TIPOLOGÍAS.

4.1. Estndio en los juzgados de Navarra y muestra

Hechas las diligencias oportunas con los juzgados de Pamplona, Estella y Tude1a ob
tuvimos an6nimamente infonnaci6n sobre todas las parejas que había obtenido separa
ci6n o divorcio en alguno de los tres partidos judiciales durante la década 1991-2001.
Con el fin de reducir complejidad, sobre todo numérica, decidimos estudiar los casos de
años alternos, comenzando por el 2001, 1999, 1997, 1995, 1993. con todo tuvimos que
revisar 8723 expedientes en los juzgados. De ellos recogimos datos en una plantilla, que
nos han dado alguna informaci6n sobre determinados aspectos tales como p.e.: Sabemos
que el 75% de las separaciones se realizan de mutuo acuerdo, y «solo» un 25% son ca-
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sos contenciosos. En el 90% de los casos se adjudica la custodia de los hijos a la madre.
(patemalización de la madre). Cuando se adjudica el cuidado de los hijos a! padre es por
que la madre no puede hacerse cargo de la custodia por diversas causas. en las que no
está la económica. Se supone que la madre es la mejor solución para los hijos, aunque
desde el punto de vista econ6mico no sea así, como veremos. Un tercio de los matrimo
nios no tiene hijos. Porcentaje que ha aumentado y va en aumento durante la década pa
sando de un cuarto a un tercio en 10 años. Destacarnos también que las mujeres tienen
peor formación que los hombres, el 74% de los hombre tiene formación media o supe
rior, mientras que las mujeres en un 40% no han pasado del nivel de estudios obligato
rios. El mayor número de separaciones ocurren en los matrimonios o parejas que llevan
entre 10 y 20 años casados. Y un 14% de los divorciados se vuelven a casar. El resulta
do de la revisión de los expedientes se muestra en la siguiente tabla.

Expedientes Expedientes de Expedientes
revisados sep/divorcios objeto de estudio

J.Pamplona 5.540 2.610 1.605
J. Estella 1.248 245 149
J. TudeIa 1.935 484 281
Total 8.723 3339 2.035

En total se han revisado 8.723 expedientes en los años 1993, 1995, 1997, 1999 Y
2001, de estos 3.339 eran separaciones, divorcios y medidas de hijo extrarnatrimonia! y
de estos a su vez 2.035 eran los expedientes objetos de estudio por adaptarse a nuestra
definición de familia monoparental para el estudio.

Decisión metodológica para este estudio exploratorio, un error muestra! óptimo del
3,5% para un nivel de confianza de 2 sigmas (95,5 por cien). El número de casos que
fueron objeto de una encuestación se sitúa en 571 personas.

J. Pamplona
J. Estella
J. Tudela
Total

4.2. Categorización y conceptos

MUESTRA

467

35

69

571

%

81,8

6,1

12,1

100

Hasta ahora los intentos de agrupación de las familias monoparentales en categorias
o tipos, no han logrado ir más allá de la mera catalogación según «rutas» por las que la
farnilia deviene monoparental, el incidente socia! o las causas que las origina. Nosotros
también hemos tenido en cuenta esa tipología y de hecho el estudio sobre el objeto de in
vestigación recae sobre esa diferenciación. Pero socio16gi.camente hablando esa categori
zación no nos dice mucho sobre las situaciones en las que se encuentran diversas perso
nas, y la similitudes y diferencias y en genera! sobre la diversidad de situaciones.
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Nosotros hemos hecho un análisis multivariable que nos ha pennitido una categoriza
ción de familias en cluster o categorías o agrupamientos. Por la importancia científica y el
esfuerzo que ha supuesto el análisis multivariable para la categorización de esas familias,
presentaré los indicadores o variables, de cuya combinación dependerá la clasificación en
una ti otra categoría Dicho de otra manera: Según la categoría de la que hablemos estare
mos refiriéndonos a unas determinadas condiciones de vida, en la que se encuentran las fa
milias. Desde esta categorización podremos mejor explotar los datos de toda la encuesta.

Cuando hablamos de condiciones de vida nos estarnos refiriendo a los aspectos obje
tivos, sociales, económicos y personales en los que se encuentran las personas del esm
dio tras una sentencia de separación o de divorcio, condiciones de vida referidas a vi
vienda, al status, al rol social, a ingresos económicos (aspectos objetivos) que no son
igual para todos en nuestra sociedad. Y si como dice Bourdier nada «aparece tan natural
y cotidiano como la familia» (1998, p. 129) sin embargo nada como esta institución re
fleja en sí las contradicciones que encierra la misma sociedad

Para la tipología nos hemos servido de una categorización conceptual y que presen
tarnos a continuación:

Categorización

Premodernidad: (Familia y solidaridad obligada). Con este concepto queremos
definir situaciones de vida, y condiciones que se manifiestan en una centración-concen
tración de los sujetos en tomo a la familia, considerando a ésta a su vez como una agru
pación de personas consanguíneas en grados diversos que hacen de todos una cierta
unidad con prestación de servicios recíprocos. La familia se caracteriza por ser una co
munidad de bienes, de servicios, de producción y trabajo, de vida, con un objetivo: man
tener el patrimonio la explotación agraria o la gremial (Del Campo. S.1985, Beck-Gerns
heim 1994, Goody 2001).

La modernidad (Trabajo y libertad -a medias para la mujer-l. Como concep
to para definir situaciones de vida de personas en nuestro tiempo, significa que sigue ha
biendo una centración-concentración en tomo a la familia, pero ésta es más reducida, de
carácter más restringído, familia nuclear con fuertes lazos familiares, parientes de primer
y segundo grado del matrimonio, en la que prima el dominio del hombre, prevalece el
ámbito público, el padre es cabeza de familia, con una mujer madre con funciones de
cuidado, con algunas actividades de carácter secundario laboral, de apoyo, de comple
mento a las ganancias del bombre, sin descuidar las funciones de cuidado de los demás
miembros de la familia, Éstas han ido disminuyendo debido a lo servicios de escuelas,
atención profesionalizada en la enfemaedacl, hospitalización. Los ptincipios de libertad y
de igualdad alcanzan a los hombres, y solo a medias a las mujeres (Halbierte Moderne:
Beck-Gernsheim 1998).

Posmodernidad (Libertad y autonomía =individualización). Con este concepto
definimos situaciones de vida que se caracterizan por la independencia de los miembros
de la familia... El matrimonio se sustenta en el amor romántico y la voluntad de ambos
de permanecer (o no) juntos: «Iv1ientras nos queramos y nos aguantemos». Los servicios
son recíprocos, las cargas más o menos iguales. En caso de crisis, no hay autoridad mo
ral externa que les «obligue» a permanecer juntos.
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Posmodernidad truncada (Libertad y deseo irrealizado de autonomía = indivi
dualización truncada). El concepto describe una situación de entrada similar a la de la
posmodemidad en lo que se refiere a la fundamentación del matrimonio en el aruor ro
mántico. al principio de la libertad y el deseo de autonomía y de igualdad que rige la vida
de cada unola y la de la familia. Con biografías laborales más o menos continuadas, con
arubos cónyuges en posesión de formaciones similares, pueden ser bajas pero normal
mente medias, incluso superiores.

La separación o divorcio ha supuesto una liberación y al mismo tiempo la entrada en
un escalón social caracterizado por la precariedad, pérdida de estatus social y económi
co, sobre todo para la parte más débil, generalmente la mujer.

Estas descripciones son de alguna manera «idealtípicas» en el sentido beweriano.
¿Cuales son los indicadores, las variables pues que hacen que una familia monopa

renta! pertenezca a una categoría u otra?

5. ANÁLISIS DE AGRUPAMIENTO (CLUSTER ANALYSIS)

Para la clasificación de los distintos tipos de familias monoparentales dentro de las
cuatro tipologías identificadas, necesitamos una herramienta de agrupamiento. Esta he
rramienta de agrupamiento se basa en la elección de unas variables que nos permitan dis
criminar la pertenencia de un determinado cabeza de familia a una tipología de las pre
viaruente definidas.

Para ello hemos dado los siguientes pasos: elección de variables (p = preguntas en el
cuestionario), elaboración de la matriz de datos y creación del algoritmo de agrupamiento.

3.1. Elección de variables

Las variables elegidas para la técnica de agrupamiento son las siguientes:

l. o Análisis longitudinal de itinerario lahoral (3 variables)

El estudio de la trayectoria 10 hacemos en base a tres variables de tipo binomial P4,
P5, P6.

p.: haber trabajado o no antes del matrimonio o convivencia en pareja.
p. = O: no haber trabajado.
p. = 1: haber trabajado.

P, : haber trabajado o no durante el matrimonio o convivencia en pareja.
P, = O: no haber trabajado.
P, = 1: haber trabajado.

P6 : haber trabajado o no después del matrimonio. Esta variable la hemos reagrupa
do en:

P6 = O: no trabajar. Para las respuestas de estar en paro, jubilado, pensionista,
arua de casa. En los casos que esta variable presente valor O, es muy im
portante desarrollar cada una de las posibilidades ya que es muy dife-
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rente no trabajar porque se está en el paro que estar jubilado o por ser
ama de casa.

P6 = 1: trabajar. Englobarnos las situaciones de tener empleo, estar de baja.

El estudio de estas 3 variables binomiales (O, 1) nos lleva al estudio de ocho combi
naciones posibles (2').

En la siguiente tabla, podemos observar Con mayor claridad la diversidad de trayec
torias posibles, y la capacidad de filtro que nos aporta esta variable eu la identificación
de tipologías.

Donde los códigos significan O=Nunca YX=Es posible (en funcióu de otras variables).

P4 Ps P6 Tipología 1: Tipología 2: Tipología 3: TIpología 4:
Premodema Moderna Postmoderna Postmodcrna

truncada

1 1 1 O X X X

1 1 O O X X x
1 O 1 O X X x

1 O O O x x X

O 1 1 O x x x
O 1 O O x x x
O O 1 O x x x
O O O x X O O

2.' Análisis de la ocupación laboral.(cuarta variable)

La segunda decisión metodológíca relevante al respecto ha sido la de incorporar al
análisis multivariable de las trayectorias, la variable que se refiere a la ocupación laboral
actual de los encuestados, P7. Esta variable Se refiere a la «calidad» de la ocupacióu de
que disfrutan aquellos/as cabezas de familia que eu la actualidad se encuentran activos
laboralmente.

3.' Análisis de la situación laboral actual. (quinta variable)

Eu el caso de aquellos/as cabezas de familia monoparentales cuya situación laboral
actual se encuentre definida por la inactividad laboral, la decisión metodológica que se
ha tomado ha sido la de observar/analizar las caracteristicas de dicha simación. Las dife
rentes situaciones que se recogen en la encuesta son las siguientes: P6 = 2 (parada/o) P6
=3 Gubilada/o-peusionista), P6 =4 (ama/o de casa).

4.' Análisis del nivel de ingresos mensuales netos en el hogar (sexta variable)

La elección del nivel de ingresos mensuales, es una variable discriminante de interés
en cuanto que determina la capacidad adquisitiva de la familia mouoparental y por tanto
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su capacidad de elección, su capacidad de independencia, su capacidad de consumo, su
capacidad para «poder planificar su futuro» P?,3I7, Con lo que se convierte en una varia
ble decisiva para el estudio, ya que es un filtro importante para poder diferenciar posi
ciones de modernidad, posmodernidad y posmodernidad truncada,

La variable de ingresos mensuales, incorpora seis intervalos posibles en los que ubi
car el nivel de ingresos mensuales netos en el hogar, y son:

P.23'7 = 1 Menos de 500
P.23'7= 2 De 500 a 700
P.23'7= 3 De 701 a 1000
P.23'7=4 De 1001 a 1500
P.23'7= 5 De 1501 a 2000
P.23'7=6 Más de 2000 al mes

Metodológicamente hemos decidido agrapar estas seis posibilidades en tomo a tres
grandes items que sirvan como filtro entre modernidad, posmodernidad y posmodernidad
truncada,

Menos de 700, y más de 1000
Este filtro deja el nivel de ingresos entre 700 y 1000, como item no discriminato

rio entre posiciones de modernidad y posmodernidad. Así que la decisión fue incorporar
una variable más.

5. o Análisis de la variable de recepci6n de pensi6n alimenticia

Una vez pasados los filtros anteriores, encontrábamos cabezas de familia monopa
renta! COn posiciones económicas intermedias que podían encontrarse integrados tanto en
la tipología de modernidad como en la tipología de la posmodernidad. Es por ello que si
guiendo la importancia del criterio «dependencia fmdependencia» como elemento discri
minatorio entre modernidad y posmodernidad, la variable, recepción de pensión alimen
ticia era una variable especialmente interesante como discriminadora entre modernidad y
posmodernidad (P17).

Aquellos que Con un nivel de ganancias medio que reciben ayuda o pensión alimen
ticia por parte de su ex~pareja son hogares cuyo nivel de ingresos reales es menor, y por
lo tanto es mayor su dependencia simbólica y real de la ex-pareja, por lo tanto no pueden
ser considerados como hogares dentro de la tipología de posmodernidad. Sin embargo
aquellos hogares en los que el nivel de ingresos económicos es medio y nO reciben in
gresos provenientes de la ex-pareja, son hogares independientes con un nivel de ingresos
lo suficientemente importante como para entrar dentro de la categoría de posmodernidad.

Algoritmo de agrupamiento

Para identificar a cada uno de los individuos en cada una de las tipologías, hemos ela
borado un algoritmo que fuera discriminando a los individuos por etapas. Para un mejor
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agrupamiento, se han introducido en las primeras etapas las condiciones que más clara
mente discriminan o agrupan a los individuos siendo las condiciones de las últimas eta
pas, expresiones más concretas cuyo objetivo es discriminar o diferenciar ya a individuos
que puedan coincidir en el valor de las variables principales.

En el siguiente diagrama de bloques, podemos ver de forma esquemática tanto la se
cuencia del algoritmo como las condiciones para agrupar o discriminar a cada individuo
en cada tipología.

El código fuente del algoritmo de agrupamiento se concreta de la siguiente forma:

!fP,= I or Ps=I or (P6rec =1)
!f (P6rec =1)

!f P9 = I then Typology N"3
else

!f P23.7 <= 2 then Typology N"4
!f P23.7= 3

!f P17 = I then Typology N"2
else Typology n03

!f P23.7 >=4 then Typology N"3

else
!f P6= 4 then Typology N"4.

!f (P6= 2 or P6= 3)
!f P23.7 <=2 then Typology N"4
!f P23.7 =3

!f P17 =1 then Typology N"2
Else Typology N"3
!f P23.7 >= 4 then Tipology N"3

!fP, = Oand P5 = Oand
P6rec= O!f P6 = 2 then Typology N"2
!fP'=3

!f P23.7 <=2 then Typology N"I
Else Typology N"2

!f P6= 4 then Typology nOI

%N

El resultado de dicho análisis, teniendo en cuenta las variables descritas en el aparta
do anterior, ha ubicado los casos estudiados en torno a las cuatro tipologías identificadas
de la siguiente fonna:

-----------:-:------:::--
Premodernidad 13 2,3
Modernidad 86 15.1

Posmodernidad 330 57,8

Posmodernidad Truncada 142 24,9
Total 571 100,0
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6. DATOS DE INTERÉS TENIENDO EN CUENTA LAS TIPOLOGÍAS.

En relaci6n al sexo de los encuestados/as:
En lo que a la distribuci6n por sexo se refiere, hay que señalar que casi el 100% de

los hombres estudiados se encuentran en tipologías de posmodernidad. siendo su repre
sentatividad en la tipología de posmodernidad truncada muy baja, un 2.6%. La premo
dernidad y la modernidad están integradas en su totalidad por mujeres. Este dato es es
pecialmente significativo. Sobre todo porque cuestiona a mi modo de ver el criterio de
que «por norma» se adjudiquen, en el caso de divorcio y separaci6n, los hijos a las mu
jeres, que en principio y así lo confinnan los datos, estos y los posteriores están en con
diciones de vida más precarias. ¿No tienen razón Beck-Beck-Gernsheim (1998) cuando
dicen? ~~A una sociedad que está dejando atrás la forma de vida de la sociedad industrial
-capas sociales, familia nuclear, roles de género- se opone un sistema de instituciones
de protección, administración y política, que adquiere ahora, cada vez más, el carácter de
administrador de la época industrial en fase de extinción. Influyen de forma normativa
en la vida «discordante» de los estándares de la normalidad burocrática. y se alzan así en
los defensores de seguridades que ya solo tienen validez para una parte, cada vez más re
ducida de la población. De este modo se agudizan las contradicciones entre la «norma
lidad» proyectada por las instituciones y la «normalidad» de la sociedad tal comO se da
de hecho... Y el edificio de la sociedad industrial amenaza con deslizarse a lo normativo
jurídico» (p. SO) (la cursiva es de los autores).

GRÁFIco 6

NIVEL DE ESTUDIOS DE LOS CABEZAS DE HOGAR MONOPARENTAL
SEGÚN TIPOLOGÍA
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Aquellos que se encuentran ubicados en la tipología de la posmodernidad, son aque
llos que disponen de un nivel educativo más alto. Mayor formación, mayor capacidad de
información, mayor capacidad de elección, mayor capacidad de decisión = posmoderni
dad.

Otros datos significativos se refieren a la vivienda en propiedad en donde destaca
qne las familias monoparentales objeto de estudio postmodernas disponen de vivienda
propia en un 66, 1%, ntientras que las premodernas «solo» poseen vivienda en un 38,5%
frente al 43 de las modernas y el 50 de las postmodernas truncadas. En España el por
centaje de propietarios de vivienda es del 86%. Un 47,4% de las postmodernas y un 43
de las postmodernas truncadas tienen problemas de combinar vida laboral y vida fami
liar. Las modernas «solo» en un 33,4% lo tienen difícil. El mayor problema en la ac
tualidad es para todas las categorías llegar al fin de mes con los ingresos, pero las cate
gorías truncadas y modernas lo señalan con un porcentaje entre el 77% las primeras, y
el 70 las segundas como el problema n.' 1. Preguntados por lo que debe hacer la adnti
nistración a favor de las familias en tal situación entorno al 45% contestan que obligar
a la ex-pareja a pagar la pensión, indistintamente en las categorías. Usuarias de servi
cios sociales son mayoritariamente las premodernas con un 54% de uso y las postmo
dernas truncadas 48.6%. De especial interés resulta saber que en todas las categorías
mayoritariamente se señale, que se han recuperado a sí ntismas, más incluso que el te
ner menos recursos, dando así cumplimiento (por lo menos en el deseo) a la exigencia
de la posmodernidad, de ser cada uno dueño de sus propias acciones y definiciones y
autoresponsable

Por último todas recontiendan mayoritariamente a personas que pasen por situaciones
similares que acudan a tiempo a los expertos en cuestiones familiares.

Si el cuestionario desarrollado para la encuesta vino precedido de un trabajo de ex
ploración a través de unas 20 entrevistas a mujeres en situación de monoparentalidad, a
las que accedimos a través del sistema de bola de nieve, yo conozco, tu conoces el/ella
conoce, hasta que decidimos acudir a los juzgados a fin de obtener donticilios a los que
dirigímos, en el caso de los estudios de casos los hicimos a través de los juzgados. Nos
dirigímos a las cuatro entrevistadas, después de que estas dieran perntiso a la persona
mediadora en el juzgado para que nosotros nos dirigiéramos a ellas.

7. ESTUDIO Y PRESENTACIÓN DE 4 CASOS DESDE LA PERSPECTIVA
BIOGRÁFICA

Después del análisis que nos ha llevado a la formulación de unas tipologías a través
del análisis multivariable hemos querido hacer otra entrada, esta cualitativa! en el cam
po, no tanto para completar el estudio y análisis multivariable, sino más bien para am
pliarlo. El fenómeno social familia y dentro de ellas las familias monoparentales surgen
tes de divorcios o separaciones es de tal complejidad que desde cualquier entrada meto-

Sobre el desarrollo de la metodología cualitativa en España véase la obra compiladora y analítica de Ber
nabé Sarabia y Juan zarco (1997) Cuadernos Metodológicos n!' 22. CIS. Madrid.
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dológica descubriremos aspectos nuevos. Estos aspectos nuevos que nosotros hemos de
nominado como significativos (en el sentido de Berger y Luc!anan 1986) para la perso
na, <<la perspectiva vivida», como la llama Barrón (o.c. p. 57) nos permite dar un alcan
ce mayor y fiabilidad al estudio, lo que Creswell (1994) llama «Expansión metodológi
ca» (p. 175).

7.1. Proceso metodológico cualitativo

1. Para ello hemos elegido al azar 12 números, cuyos datos personales solo cono
cen los juzgados. Nuestra intención era llevar a cabo, al menos una entrevista no estan
darizada, las que llamamos en profundidad, por cada una de las tipologías. En primer lu
gar, planteamos nuestra intención al juzgado y éste se puso en contacto con la persona a
entrevistar preguntándole si estaría dispuesta a seguir participando en el estudio y a que
un miembro del quipo INSONA2 hiciera una entrevista.

Las primeras 4 personas contactadas contestaron afirmativamente.
2. Realización de las entrevistas. En el gnión para la entrevista habíamos previsto

conocer aspectos sobre la biografía familiar, laboral, educativo-formativa, relacional de
pareja etc. en un gnión que solo quería ser semi-estructurado, con el fín de dejar a la pro
pia narrativa el fluir y secuencia de los acontecimientos. Apenas hizo falta recurrir a él,
pues las entrevistas transcurrieron en un extraordinario ambiente de cordialidad. Las mu
jeres entrevistadas tenían ganas de contar su biografía, los problemas por los que habían
pasado, las vicisitudes por las que habían llegado a la situación actual y expresar también
el orgullo que sentían de haber sido ellas mismas, las que habían salido adelante: desde
expresiones como «tomé la decisión de abandonarlo» o <<le obligué a que dejara la casa»,
hasta la afirmación de que, «a pesar de las dificultades, las amenazas y los chantajes, se
trataba de mi vid3.», «yo tengo mi vida» «estaba mi vida de por medio» las mujeres en
trevistadas iban desgranando las estaciones de su vida, fluidamente y con entereza, en al
gún caso como quien advierte solidariamente. «Que otras no pasen por el calvario por el
que he pasado yo».

3. Para la evaluación de las mismas hemos segnido el enfoque «Grounded The
ory», que es un «método cualitativo de investigación que usa un conjunto sistemático de
procedimientos para desarrollar inductivamente una teoría «conectada» respecto a un fe
n6meno/hecho».

(Segnimos la publicación de Corbín/Strauss, p. 23 - Basics of Qualitative Rese
arch:Grounded Theo!)' Procedures and Techníques. 1990.

Es conocida la discusión en tomo a la capacidad de utilizar la grounded fueo!)' como
método para la investigación, que se inicia ya en 1967, tras la publicación de Glaser y
Strauss, 1967, The discove!)' of grounded fueo!)', Chicago, y aunque se ha mantenido la
discusión hasta nuestros días, sin embargo ha dado sus frutos y sigue siendo de obligada
referencia en estudios cualitativos (Véase tbn. Sara Barron López, Transiciones familia-

2 Investigacines Sociales Navarra (INSONA) Equipo del departamento de trabajo social de la Universidad
Pública de Navarra que realizó. bajo la coordinación del autor de este trabajo. la investigación empírica.
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res: La monoparentalidad femenina por divorcio. Tesis doctoral defendida en la UPV
2001 y Viscarret 2001 Tesis doctoral: La reversibilidad de las transiciones de los jóvenes
a la edad adnlta....UPNa)

4. El análisis (codificación abierta o inicial (open coding) de los fenómenos e in
terpretaciones qne de su vida iban haciendo las mujeres nos llevaba a la identificación de
conceptos, cuya clasificación posterior nos acerca a la fonnulación de categorías.

5. «La agrupación de conceptos sobre el mismo fenómeno lo llamamos «categoriza
ción» (Axial coding) (Glaser y Strauss, 1967:47). Categorías tienen una fuerza concep
tual, porque pueden resumir un grupo de conceptos y subcategorías que están en su en
torno»

Todo estos instrumentos: codificación abierta, conceptualización (conceptos), codifi
cación axial, y postulación de categorías, diagramas etc. son pasos para llegar a una te
oría que emerge de los propios datos analizados. Esa posición no quiere decir que des
deñemos las teorías sociológicas entorno a la familia, más bien son esas teorías las que
nos permiten entender e interpretar las narrativas, los discursos de las personas entrevis
tadas, pero no como teorías a ser confirmadas o rechazadas por los datos. Estos propor
cionan los ladrillos con los que construiremos inductivamente la teoría.

Dificultades: el proceso de análisis es muy complejo, por lo que hoy y aquí solo pue
do presentar una breve síntesis de modo que pueda por lo menos en parte transmitir algo
de lo que hemos venido descubríendo en el proceso que se inicia ya desde el primer mo
mento que decidimos hacer 4 entrevistas y sirvan de orientación para futuras investiga
ciones cualitativas sobre la farnilia, y sus diversas plurales manifestaciones.

Para el análisis nos hemos servido del programa informático de análisis cualitativo
Atlas-ti que se adapta a la Grounded Theory.

Como resultado de este proceso, presentemos cuatro diagramas que emergen de la
categorización, con sus correspondientes elementos teóricos. Acompañamos los cuatro
diagramas de otros tantos «portraits». Que como dice Beck (1995:5) «no tienen carác
ter de prototipos o modelos ideales de vida sino que son ejemplos de protagonistas que
pretenden hacer su propia vida». Nosotros lo entendemos como ejemplos de la plurali
zación de vidas en pareja. Además adjuntamos el portrait de cada una de las protago
nistas.
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7.2. Diagramas y portraits

DIAGRAMA ENTREVISTA N.o 1

Portrait (postmodema) (Entr. 1)

L. 45 años 2 hijos FP sin tenninar biograña laboral: separación: ella toma la iniciativa desde los
17 trabaja en puestos de cierta responsabilidad

«Pues un día dije: se acahó. Fui a buscar un ahogado y lo hacemos de mutuo acuerdo para evi
tar problemas»

A los 15 años abandona los estudios reglados y hace cursos de secretariado y desde
los 17 años está trabajando en diversas actividades de administración.

Su biografía en pareja es tradicional: unos años de novio y «10 normal era casarse»,
Cuando se casan L. tenía 21 años y ahora, desde su situación actual, echa de menos que
apenas se conocían antes de casarse y apoya a la gente que ahora pueden vivir juntos an
tes de casarse. Sus dificultades de convivencia ya empiezan el mismo día en que se ca
san y continúan durante unos años: problemas de convivencia y de reparto de tareas. que
no se da. Existen grandes dificultades de compaginar el trabajo y la familia. a «él con el
trabajo ya le valía, yo trabajaba, recogía a los hijos de la guardería y pasaba por el su
permercado>~. Cuando tiene el segundo hijo se queda en casa, intenta ver si es posible vi
vir sin ir a trabajar, pero a pesar de que disfruta de estar con su hijo, descubre «que todo
el día en la casa es muy agobiante y volví a trabajaD>. El trabajo para L. es básico para
la independencia y piensa que «sin trabajo no te puedes separaD>.
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A veces había intentado separarse aceptando trabajos tan lejos que la obligaran a separar
se, aunque el final no se decidía Las cosas ya iban muy mal y un día «dije: se acabó», toma
la iniciativa busca un abogado y de comlÍn acuerdo se separan. Pero, su marido cuando tiene
dificultades, por ejemplo cuando se muere su madre volvió a casa y «volvimos a iniciar la re
lación» y a los siete meses se volvió a marchar, posteriormente lo echan de la empresa y re
curre a L. y otra vez «volvió a entrar en casa»... le daba pena. Han pasado 17 años hasta que
la separación ha sido definitiva La separación lleva consigo nuevas experiencias de soledad y
evidencian las necesidades de crearse nuevas redes sociales, se buscan contactos, nuevos ca
minos para salir de la soledad., ha llamado también a los «contactos» de los periódicos, se
acerca a la asociación de separados, hasta que se acerca a una nueva «cuadrilla» y allí cono
ce a su nueva pareja A pesar de los apoyos familiares que tiene, L. se da cuenta de que es ella
la que tiene que salir de sus problemas, «de todos los problemas que tengas en la vida la que
tienes que salir eres tú». Esta nueva pareja, ya no significa lo mismo que su primer matrimo
nio, no sabe si va a durar, tampoco le importa, quiere disfrutar el presente, «he cumplido 40
y no quiero que se me vaya la vida». Su nueva biograña en pareja se parece más a la de su
hija que a la de sus padres, «mi hija lleva dos años con el novio y el novio duerme en casa»

DIAGRAMA ENTREV. 2

Portrait (moderna) (Entr. 2)

B. 42 años 1 hija FP administrativo biografía laboral: separación: como reacción a sector servi
cios, comportamiento marido sector industrial (infidelidad)

«Le puse en una bolsa sus cosas y carretera y manta, aquí no vuelvas... luego él empezó con his
torias de abogados»
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B. ha vivido en un ambiente familiar armónico, con dos hennanas y que se puede
describir de tradicional, madre es ama de casa, no ha trabajado fuera de casa, y padre les
ayudaba en los deberes. Dada la profesión de su padre ha vivido en muchos sitios y esto
hace que afinne que no tiene apego a ningún sitio y le da igual, puede vivir en cualquier
lugar.

Con 17 años inicia su biografía laboral, que solo ha interrumpido durante un año, el
posterior al nacimiento de su hija. Año en que experimentó las dificultades de compagi
nar trabajo y familia, Ysobre todo la poca consideración en que se tiene a la mujer cuan
do se queda en casa, no se considera el trabajo que hace en casa, más bien se la trata
como a una criada. B. piensa que nunca dejaría de trabajar, jamás, afirma rotundamente.
<<las mujeres tenemos que trabajar siempre, porque en el momento que te quedas en casa
te dejas de valOraD>. El trabajo fuera de casa es una característica importante En su bio·
grafía. Para B. «trabajar es conservar la dignidad» Su biografía en pareja es tradicional:
se conocen en el trabajo, después de unos años de noviazgo y compra de piso, se casan
(1986), B tenía 26 años, a los tres años nace su hija y en el 92 se separan. La red social
y de amigos es conjunta. A pesar de que las dificultades de la vida en pareja se agravan
desde el nacimiento de su hija, y de los maltratos psíquicos, éstos no la inducen a pensa!
en la separación, es más bien el comportamiento de su marido. Cuando se entera de que
tiene una amante, decide separarse, entonces toma ella la iniciativa. Algo común en las
separaciones, en los primeros años, es la vivencia de soledad, de desamparo total ante to
dos los problemas, es la necesidad de ir sola a muchos sitios, las dificultades que tienen
los amigos comunes de «la pareja» que no saben a qué atenerse ni con quién quedarse.
El único soporte que le queda es el familiar y echa en falta y critica amargamente que no
existen instituciones de apoyo y asesoramiento. Vuelve a buscar nuevas relaciones, nue~

vos amigos, va en busca de un sitio en las cuadrillas de gente de su edad o que está en
situaciones similares a la suya, y allí inicia nuevas relaciones, siguiendo los mismos ritm
de acercamiento que ella ya conocía: salidas juntos, primeras complicidades, salidas en
pareja, pero con todos, sin que lo hubieran dado a conocer... En esta nueva relación de
pareja es B. la que toma la iniciativa, la que dice lo que siente por él. El portrait de B.
pone de manifiesto la pluralización de biografías en pareja, de esta nueva fonna de in
terpretarlas, de realizarlas y la importancia, más allá de la familia, de las redes sociales.
las redes de amigos: B. inicia una nueva biografía en pareja a través de estas redes.
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DIAGRAMA ENTREVISTA 3

71

Portraít (Truncada) (Entr.3)

A. 45 años 4 hijos sin estudios biografía laboral separación: tras el abandono servicio doméstico
de su marido bares, cocina

'ifui al abogado para darle una lecci6n...cuando recibi6 la carta del abogtUio se marchó de
casa...y hasta ahora. han pastUio 10 años»

A. inicia su biografía laboral muy pronto, a los 13 años abandona los estudios y «se
pone a trabajar», primero en trabajos de cuidado de niños y limpieza de casas, y desde los
15 hasta que se casa, en una fábrica El dinero que ella puede aportar es importante para su
familia, seis hermanos, padre que bebía mucho y tenía atemorizada a toda la familia.

Ante la situación familiar, el control y la falta de libertad, busca en el matrimonio la
solución. Pronto se da cuenta de que «al casarme me iba a meter en una cosa peor, por
que casarme fue un infierno para mí»

Su biografía en pareja, se caracteriza por «su dependencia del status de casada
con...» y por los abandonos de su marido, que desaparecía, la dejaba sola y a los seis
meses unas veces y al año otras volvía, y A. lo acogía. Cuando su marido «estaba des
aparecido» se ponía a trabajar, lo que suponía trabajos de hogar, de horas, eventuales y
dependencia de la relación con las familias para las que trabajaba, y cuando él volvía de
jaba ella de trabajar. A esta situación de abandonos y <<regresos» al hogar hay que añadir
los cambios continuos de vivienda y de pueblos a los que obligaba a la familia, general
mente por motivos de deudas o búsquedas judiciales. También pasa un tiempo en la cár-
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cel y cuando sale vuelve a casa y su mujer alquila una vivienda para toda la familia ...y
así hasta 16 años. Los continuos cambios de domicilio llevan consigo la no consolidación
de una red social, en todas partes se siente aislada.

Sacar adelante a 4 hijos le ha ido obligando a multiplicar sus trabajos, trabajar en dos
bares, en las fiestas en la limpieza de un hotel etc., responsabilizarse ella sola de sus hi
jos, e ir adquiriendo una cierta independencia, al menos en la administración del dinero,
que ella misma gana y necesita para llevar adelante a sus 4 hijos, ha conseguido una cier
ta independencia. Cuando su marido le exige que le de el dinero, A. se niega a entregár
selo, y ante las amenazas de su marido, y como una forma de asustarle, sin querer cons
cientemente la separación, le amenaza a su vez con ir a un abogado. Su marido despare
ce y... hasta el día de hoy, han pasado 10 años.

A. inicia. casi sin querer los trámites de separación.
La experiencia que hace de la importancia de administrar ella misma su dinero la

mantiene también en su nueva relación. Después de un tiempo de estar sola, inicia una
nueva biografía en pareja: vive con su pareja y administran separadamente el dinero es la
condición que A. ha puesto.

Portrait (premodcrna) (entr. 4)

M. 40 años 1 hija COU biografía labora!: separación: como un proceso en la empresa familiar de
autoafianzarniento

«Una se separa cuando no puede mds»
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M. estudió hasta cau en un colegio de religiosas, creció en lo que ella misma deno
mina una familia desestructurada, sin cariño: su madre era alcohólica y anoréxica y su
padre ignoraba esta situación. A pesar de la situación familiar y del desprecio a la situa
ción familiar, sn biografía viene marcada por el alcohol, ella empieza a beber, a los 16
años, abandona los estudios, empieza a trabajar en el negocio familiar y «lo del alcoho
lismo fue en picado». A los 20 años inicia voluntariamente un proceso de desintoxicación
qne culmina felizmente a los dos años, «y ya han pasado 19 años sin bebe!'».

El deseo de buscar un ambiente familiar mejor, estable emocionalmente, con cariño
y comunicación le lleva a enamorarse y casarse con un hombre, ya divorciado y con una
hija, que conoce en el centro de desintoxicación. Su matrimonio significa una forma de
huir de su casa, de buscar una sustitución. Piensa que si tienen un hijo/a en común esto
afianzará más su nueva familia.

Muy pronto descubre que sus expectativas no se cumplen, aumentan los malos tratos
psíquicos y físicos a ella misma, a la hija de su anterior matrimonio, que como conse
cuencia de una paliza abandona el hogar, y M. empieza a amenazar con la separación si
él no cambia de actitud.

M. empieza a buscar apoyo y asesoramiento, primero en el Psiquiatra que la había
atendido durante su desintoxicación, el cual en un principio ni le anima, ni le desaconse
ja la separación, mientras que no sea ella misma la que esté decidida de verdad a tomar
una decisión. Su familia le apoya decididamente. Ella ya sabe que cuenta con apoyos,
pero que ha de ser ella la que de el primer paso. A la semana de la muerte de su madre,
le dice que se separaba. Le sigue la reacción de su marido, es decir que cambiará, que irá
al médico para dejar de beber, etc. y al mismo tiempo trata de atraer a sus argumentos a
la hija de ambos, e inicia las amenazas, chantajes, calumnias, persecuciones.

M., una vez tomada la decisión, cuenta con el asesoramiento decidido del psiquiatra
y el apoyo de su familia. La red familiar y social le ayuda en el proceso de afianzamien
to de la decisión, que ella va viviendo cada vez más como la única solución, tenía muy
claro que no podía dar marcha atrás. Ante las amenazas de desamor de su hija, ella res
ponde que también tiene su propia vida,

La búsqueda de un hogar ideal, de un ambiente de estabilidad y cariño se mantiene y
al poco tiempo inicia una nueva relación de pareja. Su biografía en pareja, también en su
segundo intento es tradicional: recibe apoyo de su padre y económicamente es depen
diente de su marido.

8. CONCLUSIONES

1. Los procesos de individualización en la sociedad pos-industrial o posmodema,
como ideal de vida han calado hondamente en la sociedad en general y en las fa
milias en particular, también en la sociedad navarra. Este mensaje social ha sido
aceptado especialmente entre las mujeres, por estrenar ellas, después de los hom
bres «las mieles» de la libertad individual que en las sociedades desarrolladas
viene por la independencia económica o seguridad económica a través del traba
jo remunerado.

2. Ser una misma como ideal de vida y leitmotiv para la toma de decisiones apare
ce valor supremo en las relaciones entre hombre y mujer y en la toma de deci-
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siones de permanecer o no juntos, en pareja. Desde esta perspectiva de la indivi
dualización las mujeres asumen riesgos, toman decisiones y asumen responsabi
lidades en la configuración de sus vidas. El amor romántico y el principio de la
libertad suplantan a la fuerza y compromiso del vínculo de por vida, a la de las
costumbres y a la de la tradición.

3. La presencia de la mujer en el mundo del trabajo es fundamental como condición
de vida en la realización del ideal o valor de la posmodernidad. Tener trabajo sig
nifica disponer de medios de autorrealización, de consumo y de ser alguien en la
vida

4. En la sociedad en general y en Navarra en particular se da una pluralidad de for
mas de vida familiar desconocido hasta ahora que rompe con los moldes de la
era industrial en la que primaba la división del trabajo por encima de otras con
sideraciones. El Orden y la estabilidad de la fase industrial deviene en la posmo
dernidad en pluralidad y flucmación de decisiones y de formas de vida que al
canzan igualmente a las familias.

5. Como consecuencia de la aceptación del ideal posmoderno, el matrimonio se
sustenta en la libre decisión de los cónyuges de seguir o no seguir juntos. La se
paración y el divorcio están calculados en la decisión matrimonial.

6. La voluntad de los cónyuges da lugar a una pluralidad de formas de familia, tam
bién de familias monoparentales

7. A pesar de la diversidad descubrimos rasgos comunes en situaciones y decisio
nes dispares que tienen que ver con las condiciones de vida (impuestas). La ob
servación de estas condiciones de vida nos ha permitido diferenciar cuatro tipos
o categorías de familia monoparental: premoderna, moderna, posmoderna y pos
moderna truncada.

8. A pesar de que la separación supone en el mayor de los casos un descenso en el
stams social y económico de los cónyuges no a todas las familias afecta igual,
siendo una minoría (27 %) de las familias monoparentales las que carecen de
condiciones de vida favorecedoras de vivir el ideal de la individualización.

9. La ayuda profesional es demandada por la mayoría de los cónyuges a fin de con
seguir un divorcio o separación no traumática.

10. Por último, la suerte después de la separación de las familias monoparentales va
unida también a aspectos biográficos, tales como la historia laboral, la forma
ción, las condiciones del punto de partida de la familia de origen..

BillLIOGRAFÍA

AYUNTAMIENTO DE AVILÉS (2002): «II Plan de Igualdad de Oportunidades para las Mujeres». Mu
jer y monoparentalidad en Avilés.

BARRÓN LÓPEZ, S. (2001): Transiciones Familiares: La monoparentalidad Femenina por divorcio.
Tesis Doctoral Universidad del País Vasco. Euskal Herriko Unibersitatea. Dept. de Sociología.

BECK, U. BECK-GERNSHElM E. (1993): Nicht autonomie, sondero Bastelbiographie. Anmerkungen
zur individualisierungdiskussion am Beispiel des Aufsatzes von Günter Burkart. En: Zeits
chrift für Soziologie. Heft 22. Juni. Enke Verlag. Stuttgart. pp. 178-187.



SyU Jesús Hernfmdez Aristu 75

BECK-GERNSHEJM: E. (1994): Auf dem Weg in die postfamiliale Familie-Von der Notgemeisehaft
zur Wahlverwandschaft. En: BECK, U. BECK-GERNSHEIM E. (1994) (edít.) Riskante Freiheiten.
Subrkamp Francfort.

BECK, U. BECK-GERNSHEIM E. (1998): El normal Caos del Arrwr. El Roure Barcelona.
BECK-GERNSHEIM E. (2000): Was kommt nach der Familie? Einblickc in neue Lebensformen. Ver-

lag C.H. Beck. Munich.
BECK, U. y otros (1995): Eigenes leben. Ausflüge in die unbekannte Gesellschaft, in der wir leben.
C. D Becksche Verlag. Munich.
BIEN, W.~ MARBACH J. H. (2003): Partnerschaft und Familiengrundung. Ergebnisse der dritten We-

lle des Familien-survey. Leske + Budrich. Opladen.
BREACHES-CHYREK, R. (2002): Zur Lebenslage van Kindem in Einzeltemfamilien.
CASTO..LO, J. J. (1998) A la Búsqueda del trabajo perdido. Tecnos. Madrid.
CRESWELL. J. (1997): Qualitative Inquiry and research Design. Choosing among five traditions.

Thousand üaks. Sage Publications. California.
DEL CAMPO. S.: NAVARRO M. (1985): Análisis sociológico de la familia española. Arie!. Barcelo

na.
DE MIGUEL. J. M. (1996) Autolbiografías CIS. N." 17. Madrid.
- Las madres solteras. Historias de mujeres sin historia, en la España de los 80. En: Ministerio

de Asuntos Sociales-Instituto de la Mujer. Serie Debate-S. Madrid.
ESPING-M'DERSEN (1999): Trabajo, familia y estado de bienestar. En: CASTELLS, M.: EsPING AN

DERSEN, G. Transformación del Trabajo. La factoría cultural. Colomers.
F'ERNÁNDEZ CORDÓN. J. A.; Tobío Soler, C. (1998): Las familias monoparentales en España. En:

Reis n." 83/98 CIS. Madrid pp. 51-85.
CASAL, J. (1996): Modos emergentes de transición a la vida adulta en el Umbral del siglo XXI:

Aproximación sucesiva, precariedad y desestructuración. Reis n.o 76. CIS. Madrid. pp. 295
316.

Fi.AQUER. LL. (1998): El destino de la familia. Ariel. Barcelona.
FUNDACIÓN BARTOLOl\1É DE CARRANZA (1999): El impago de pensiones derivadas de rupturas ma~

trimoniales y de pareja en Navarra. Instituto Navarro de la Mujer. Gobierno de Navarra. Pam
plona.

GOODY. J. (2001): La familia Europea. Crítica. Barcelona
HELBRECHT-JORDA1~, 1. (1998): Familien zwischen sozialer Erosion und neuer Infrastruktur. Selbs

thilfe in der Risikogesellschaft. Ein Ansatz auch für benachteiligte Familien. Kleine Verlag.
Bielefeld.

HERNÁDEZ ARISTU, J.: LÓPEZ BLASCO A. (1995): Lafamilia en Navarra, individualización o redes
sociales. En: Documentaci6n Social. Revista de estudios sociales y sociología aplicada. N.O
98. Cárilas Española. Madrid.

- (2001): La familia ante el cambio sociales. Actitudes prospectiva y nuevos retos. Nau Llibres:
Valencia.

IGLESIAS DE USSEL. J. (ed.) (1988): Lasfamilias monoparentales. Instituto de la Mujer. :Madrid.
INSTITUTO VASCO DE LA MUJER: Emakunde. Ekaina 2002 - n.o 47. Familias monoparentales. Vito

ria Gasteiz, pp. 06-39.
MAYRING, P. H. (2002): Einfühnmg in die Qualitative Sozialforschung. Beltz studium. Weinheim

und Basel.
MORENO MíNGUEZ. A. (2000): Las familias monoparentales en España. Revista Internacional de

Sociología.
PÉREZ-DÍAZ. V. Y otras (2000): La familia española en el año 2000. Innovación y respuesta de las

familias a sus condiciones econ6micas, políticas y culturales. Argentaria. Visor. Madrid.



76 Las familias monoparentales en Navarra: evoluci6n, perspectivas... SyU

Pum, A, (1985): Pre·motiems, Transmoderns i postmodems, Papers, Barcelona. 1'1'.31·37,
RODRÍGUEZ. C.: LUE."'lGo. T. y otros (2000): Las familias monoparentales en Castilla y Le6n. Junta

de Castilla y León, Valladolid,
STAUBER. B. (1996): Lebensgestaltung alIeinerziehender Fraueo. Balancen zwischen Anpassung

und Eigenstandigkeit in Uindlichen Regionen. Edition Sozia! Arbeit. Juventa. Weinheim-Mu
rucho

STRAUSS, A,; COREIN, J, (1990): Basics of Qualitative Research: Grounded Theory Procedures and
Techniques. Sage Fundation. Beverly Hills. California London. Reino Unido.



La política cinematográfica española
en ·los años sesenta: la propaganda del régimen

a través del nuevo cine español
(1962-1967)

CARLOS ARAGúEZ RUBIO*

1962 es un año capital para entender la evolución histórica del régimen franquisra.
Una serie de hechos de gran relevancia lo van a convertir en una fecha significativa en la
reciente historia de España. En febrero de ese año el país solicira, por primera vez, el in
greso en la Comunidad Económica Europea, al que Europa contestará con el informe
Birkelbach, que esrablecía la democracia como condición indispensable para la entrada
en el proyecto común. En mayo se declara el Esrado de emergencia en Asturias y el País
Vasco, y al mes siguiente la oposición democrática confluye por primera vez en un lugar,
bautizándolo el Régimen con el célebre nombre de «contuberuio» de Munich. Finalmen
te en Agosto, y para culminar un clima de palpable tensión, estallan imporrantes hnelgas
en la cuenca minera asturiana. Parece claro, como ha indicado Juan Pablo Fusi, que está
naciendo una oposición interior a la dictadura a través de la conflictividad obrera, a la
que se une la estudiantil, la eclesiástica y el problema nacionalista!.

Desde las altas esferas del Régimen se es consciente de la situación y de la necesidad de
una estrategia para encauzarla. Esra pasará por un reajuste ministerial a gran escala. Un
cambio que, ya en el ámbito de nuestro estudio, lleva a Manuel Fraga al Ministerio de In
formación y Turismo en sustitución de Arias Salgado. Con Fraga se pondrá en marcha una
nueva estrategia política consistente en difundir públicamente el desarrollo del país, su cre
cimiento económico y su moderuización, con los ojos puestos claramente en Europa2. Esta

* Universidad de Alicante.
Este artículo se eomarca dentro de un proyecto de tesis doctoral subvencionado por el Ministerio de Edu·
cación y Cultura sobre «la percepción de los cambios sociales de los años sesenta a través del cine y de la
música». Esta tesis pertenece. a su vez. a un proyecto general del Departamento de Humanidades Con·
temporáneas de la Universidad de Alicante sobre «1os años sesenta y la percepción de los cambios a través
de la cultura». también avalado por el 14inisterio de Educación y dirigido por el Catedrático de Historia
Contemporánea. Glicerio Sánchez Recio.
Ver FUSL Juan Pablo: <M reaparición de la conflictividad en la España de los sesenta». En: FONTA."lA. Jo
seph (ed.): España bajo elfranquismo. Crítica., Barcelona.. 1986. pp. 160~169.

2 El propio Franco se manifestaba sobre Europa en Diciembre 1962 diciendo que «(lnte Europa. de la que
formanws parte, nuestros sentimientos están claros y formalmente definidos. Como parte, tenemos una de~

finitiva vocación europea. y como europeos, defendemos una considerad6n de iguakUui que nos compro~

mete en cuanto respeta nuestra personalidad». Texto extraído de MOREJ-lO JUSTE: España y el proceso de
construcci6n Europea.. Barcelona.. Ariel. 1998. Apéndice de textos. p. 32.
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propaganda tendría sn reflejo en distintos campos como el turístico, el editorial o el cine
matogrdfico, siendo precisamente este illtimo del qne nos vamos a ocupar. El objetivo es
analizar el nacimiento y la construcci6n de esa política propagandística entorno al mundo ci
nematográfico, y reflexionar sobre su imp1antaci6n y resultados en la España de los sesenta.

FRAGA Y LA POLÍTICA DE APERTURA: LA ESTRATEGIA
DE LA PROPAGANDA

Cuando en 1962 Manuel Fraga Iribarne sustimye a Gabriel Arias Salgado como Mi
nistro de lnfonnaci6n y Turismo, la simaci6n política española se encuentra en un punto
de inflexi6n en el que el país, ante los acontecimientos anterionnente relatados, debe vol
ver a fijar su rumbo. En 1957 se habían finnado los Tratados de Roma que fundaban la
nueva Comunidad Econ6mica Europea, y pronto algunos de los analistas políticos más
cercanos a Franco vieron claro el camino que España debía tomar para su fortalecimiento
exterior. La entrada en la CEE supondría, además de posibles beneficios econ6micos, el
paso definitivo para la legitimaci6n exterior del Régimen. Pero la falta de democracia,
como no podía ser de otra manera, se convertia en un obstáculo insalvable en el camino del
ingreso europeo. Por ello, cuando el Infonne Castiella de 1962 es rechazado por las altas
instancias de la CEE, comienza a tejerse un cambio de estrategia consistente en demostrar
a la comunidad internacional que España estaba preparada para la modemidad y que era
capaz de competir cultura1rnente con el resto de países europeos. Aquí se encuentra la cla
ve de la nueva política que Fraga se encargaría de poner en marcha y que sería sintetizada
en una palabra con la que los españoles iban a empezar a familiarizarse: apermra.

Desde ese momento el ténnino «apertura» va a ser utilizado por el Régimen como
lema propagandístico que paliara la carencia de libertades que él mismo imponía. Pron
to la apermra va a comenzar a relacionarse con ciertos indicios, no s610 de desarrollo
econ6mico y social, sino también de modernizaci6n cultural. A partir de entonces se van
a tomar medidas en distintos campos que proyecten, tanto interior como exterionnente,
una imagen de progreso político y social, y de aumento de libertades. En definitiva, una
imagen de apermra. Se trata, pues, de una clara estrategia de propaganda del Régimen
para justificarse interiormente y legitimarse exterionnente con la vista puesta en el nue~

vo mapa europeo.
A nivel genérico cuando se piensa en la política de apertnrismo del popular ministro

gallego, lo primero que nos viene a la mente es la Ley de Prensa de 1966. Una ley que
se convertiria en símbolo del nuevo camino del Ministerio y de la propaganda sobre una
mayor líbertad social y cultural. Pero que, sobre todo, supondría un punto de inflexi6n
para el mundo periodístico y editorial, que parece empezar a renovarse en estos momen
tos. Estamos quizás ante el hecho culminante de la política Fraga y, por ende, de su aper
turismo. Aunque éste había comenzado antes, prácticamente desde su nombramiento en
1962, trazando unas nuevas líneas políticas que comenzaron a dar sus primeros resulta
dos a los pocos meses con el cine como protagonista. La Ley de Prensa se ha llevado la
mayor parte de la atenci6n por su gran importancia, pero la apertura se dej6 sentir, antes
si cabe, en otras parcelas entre las que la cinematográfica debe ser resaltada por su inci
dencia social y su repercusi6n cultural.
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En un contexto en el qne el Régimen trata de reivindicarse culturalmente ante Euro
pa, el mundo del cine, por su envergadura e impacto popular, va a cobrar una especial di
mensión en la política del Ministerio. Esto no era algo nuevo, pues desde principios de la
década se comienza a barruntar dicha estrategia, pero ahora se va a crear una maqninaria
específica para ello. Qnizás el primer ejemplo en ese sentido se vive en 1960 cuando el
gobierno español, viendo el grandísimo éxito que Lnis Buñue!3 cosecha en Europa y en
el mundo, decide invitar al director aragonés a rodar en España su úlrimo proyecto. Todo
ello en un intento de reivindicar como español a una de las grandes figuras culturales eu
ropeas del momento.

Buñuel aceptó la propuesta bajo el auspicio de un acuerdo de coproducción con Mé
jico y creó una obra maestra del cine como es Viridiana (1961). La película se estrenó en
el Festivallnternacional de Cannes con el rotundo éxito de conseguir la prestigiosa Pal
ma de Oro, pero allí mismo surgió el escándalo al comprobar las autoridades nacionales
el revuelo internacional organizado por un film duro con la Iglesia Católica y que inclu
so contaba con más de un apócrifo sobre pasajes bíblicos. La obra de Buñuel quedaba
desde ese momento prohibida en España y lo que pretendía ser una muestra de la permi
sividad del Régimen, acabó convirtiéndose en un nuevo ejemplo de férrea censura. Ade
más, el asunto acabó con el puesto de Muñoz Fontán en la Dirección General de Cine y
dejando en una posición difícil al Ministro Arias Salgado.

Con esos antecedentes, la política de apenurismo tenía que plantearse desde el Mi
nisterio de Información y Turismo con un gran sentido del eqnilibrio, pues debía dar ima
gen de progreso pero sin chocar con los propios cimientos sobre los que se sostenía el
Régimen. Desde el punto de vista cinematográfico, el objetivo debía ser la creación de un
cine técnicamente moderno, que pudiera competir con el europeo y a la vez ser contro
lado por el Estado. Pero para ello hacía falta un cambio en el funcionamiento de la cine
matografía nacional y la construcción de unas nuevas bases de trabajo. En definitiva, ha
bía que constrnir un nuevo proyecto que debía ser dirigido por alguien fiel a los nuevos
principios y, ante todo, gran conocedor del mundo del celuloide español e internacional.
Fraga, en una decisión sorprendente para muchos, confiaba el puesto de Director Gene
ral de Cinematografía y Teatro a José María García Escudero, un viejo ocupante del car
go y reputado intelectual del cine.

LA APERTURA LLEGA AL CINE: JOSÉ MARÍA GARCÍA ESCUDERO

Falangista militante en su juventud, hombre de leyes, católico propagandista y gran
teórico cinematográfico, José María García Escudero llegaba a la Dirección General de
Cinematografía y Teatro en julio de 1962. Algo que no resultaba nuevo para él, pues ya
había ocupado el puesto en 1951 al ser nombrado por el Ministro Arias Salgado". En

3 Recordemos que Buñuelo republicano confeso. vivía en un perpetuo exilio laboral entre Méjico y Francia.
países donde rod6 el grueso de su filmografía.

4 Ese mismo año se había creado el nuevo Ministerio de Información y Turismo que sustituía a la antigua
Subsecretaría de Educación Popular. y que albergaba en su interior una Dirección General de Cinemato
grafía y Teatro.
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aquella ocasi6n s6lo dur6 nnos meses en el cargo, dimitiendo irrevocablemente por dis
paridad de criterios con el Ministerio. El motivo del conflicto fue la postura de Garda
Escudero ante la película Surcos (José Antonio Nieves Conde. 1951), nn excelente film
que desde su creaci6n estuvo rodeado de la polémica. Estamos en los años del principio
del fin de la auuuquía y el comienzo del desarrollo industrial, donde el éxodo rural em
pieza a ser nna realidad notable en las grandes ciudades. El film de Nieves Conde, en un
hecho sin precedentes, se hace eco de nna situaci6n real con toda su dureza para mostrar
en la gran pantalla los avauues de una familia que se ve obligada a abandonar el campo
en busca de trabajo en la gran ciudad. Las penurias de la vida periférica, el estraperlo y
la prostituci6n se hacen patentes en nna cinta cuya calidad cinematográfica asombra den
tro del panorama por el que atravesaba la industria.

Desde el primer momento, el recién nombrado García Escudero apostaría por la con
cesi6n del Interés Nacional5 a Surcos (1951), debido a su extraordinaria calidad yal gran
avance cinematográfico que suponía. 'Pero pronto surgieron voces discordantes dentro de
la Junta de Calificaci6n y Censura, que veían una atrocidad el premiar así a nna cinta que
mostraba tan claramente algunas de las vergüenzas del Régimen.

Junto a esto, el Director General también recibi6 fuertes presiones internas porel he
cho de negar el citado Interés Nacional al film de Juan de Orduña Alba de América
(1951), producido por ClFESA y de temática mucho más oficialista6• Finalmente, en Fe
brero de 1952 y tras s610 nnos meses en el cargo, Garcia Escudero dimite al comprobar
las presiones del puesto y la falta de lmportancia de la calidad en las películas en detri
mento de las cuestiones políticas. La dimisi6n se hace pública el 3 de marzo, y no resul
ta sorprendente que el 15 del mismo mes se le conceda el Interés Nacional a Alba de
América?

Tras este fugaz paso por la Direcci6n General, García Escudero increment6 su labor
de estudioso del séptimo arte con la publicaci6n en los años posteriores de hasta cuatro
monográficos sobre cine que culminaron en la obra Cine español8, que se convertiría en
su nuevo programa de trabajo al ser nombrado de nuevo por Fraga en 19629. Pero si hay
nn momento que consolida a García Escudero como nombre de referencia en la intelec
tualidad cinematogrlJfica española, ese es su participaci6n en las Conversaciones Nacio
nales de Cinematografía, organizadas en 1955 por el Cine-club del SEU de la Universi-

5 El Interés Nacional era la m±<im.a mención que podía obtener una película española por la Junta de Cali
ficación y Censura. Esta denominación. además de prestigio publicitario. suponía prácticamente el pago
total del coste del rodaje del fi1m por parte del Estado. A partir de 1962 se sustituye por la mención «EsM
pecial Interés CinematogrdÍicQ».

6 Esta reflexión la realiza el biógrafo de José Antonio Nieves Conde en LUNAs. Francisco: José Antonio Nie
ves Conde: el oficio del cineasta. Semana Internacional de Cine. Valladolid. 1995. p. 28.

7 Para el especialista Carlos Heredero. este hecho de 1951 junto con el estreno de la primera película de Bar
dem y Berlanga (Esa pareja feliz. 1951). marca un primer momento de ruptura en la historia del cine es
pañol. Ver HEREDERO, Carlos E: Las huellas del tiempo: cine español 1951-1961 . Filmoteca de la Genera~

litat Valenciana. Valencia. 1993.
8 Publicado como Go\RCÍA EsCUDERO, José María: Cine español, Rialp, Madrid, 1962.
9 Según el propio García Escudero, fue este libro lo que le entreg6 a Fraga cuando éste le interrog6 sobre su

visi6n del cine español y su propuesta de trabajo. Ver GARCÍA EscuDERO. José María: La primera apertu
ra. DiJJ.rW de un director general. Planeta. Barcelona. 1978, p. 35.
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dad de Salamanca. Éstas van a suponer, por primera vez, la articulación en torno al cine
de una intelectualidad preocupada por su estado como género importante de la cultura es
pañola. Esa intelectualidad va a tomar conciencia de grapo en Salamanca, donde van a
confluir grapos de muy distinta extracción política, social e, incluso, generacional. Jóve
nes como Juan Antonio Bardem, Ricardo Muñoz Suay o Eduardo Ducay, de los que pos
teriormente se conocería su afiliación al PC, compartieron mesa y estrado con persona
jes como Fernando Vizcaíno Casas, José Luis Sáenz de Heredia y el propio José Maria
Garda Escudero.

Por todo ello no es de extrañar que cuando el mundo del cine español recibió la no
ticia del nuevo nombramiento de García Escudero, el optimismo fuera la nota predo
minante. Pues Su nombre, no s610 se relacionaba con implicación y compromiso cine
matográfico, sino que también iba ligado a la defensa de conceptos como calidad y
modernidad. Se explica así la multitud de cartas de apoyo y felicitación que el recién
nombrado Director General recibió los primeros días en su nuevo despacho, no sólo de
gente de su misma ideología sino de algunos de los representantes del sector más so
cialmente comprometido del cine español como Juan Antonio Bardem o Ricardo Mu
ñoz Suay. Este último llegó a escribirle «estoy de tu lado completamente, con sincera
lealtad»lO.

Teniendo en cuenta estos antecedentes, y sobre todo el de la dimisión de 1952, a mu
chos les resultó sorprendente el hecho de que Fraga volviera a confiar en García Escude
ro. Pero si lo analizamos detenidamente, puede entenderse como una pieza más del en
granaje del aperturismo. Pues la imagen del nuevo Director General era la de un intelec
tual comprometido con la evolución del cine español e implicado en la consecución de
un panorama cinematográfico más serio, técnicamente moderno y estéticamente cercano
a alguna de las tendencias ya consolidadas del cine europeo. Además, hechos como su
dimisión y la participación activa en Salamanca, proyectaban ciertas dosis de confianza
a ese sector más crítico de la cinematografía española que, como decimos, aceptó de
buen grado su nombramiento. Nuevamente, y esto sería una tónica de la política de aper
tura, la imagen ofrecida primaba sobre la realidad de los hechos que, como veremos más
adelante, no satisficieron completamente las promesas de modernización y libertad que
el Ministerio lanzó a los cuatro vientos.

De esta manera Fraga ponía la primera piedra de la propaganda de apertura, un con
sagrado intelectual del cine cuyo nombramiento simbolizaba ese aperturismo que su car
go debía representar. El primer paso estaba dado y la esperanza envolvía al mundo del
celuloide nacional, pero interiormente babía que empezar a poner las bases del nuevo
proyecto. Éstas no debían ser otras que las del fomento de una nueva producción cine
matográfica, que no sustituyera a la existente pero que aportara un cine de mayor calidad
técnica para ser exportado, además de algunos nuevos contenidos, siempre bajo el con
trol estatal. Por ello iban a ser cuatro los pilares sobre los que se sustentaría el nuevo pro
yecto: formación de profesionales, propaganda de lanzamiento, control de la recaudación
y nuevas normas de censura.

10 Ver Íbidem. 'p. 37.
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NUEVO CINE ESPAÑOL: LA CONSTRUCCIÓN DE UNA POLÍTICA
CINEMATOGRÁFICA

Cuando el 22 de julio de 1962 José María García Escudero toma posesión como Di
rector General de Cinematografía y Teatro, el esquema de trabajo ya está sobre la mesa
y hay que empezar a darle forma. De los cuatro pilares que habían de sustentar el pro
yecto, el que primero echa a andar es el referido a la formación de profesionales. Desde
los años cincuenta existía en Madrid un centro oficial dedicado a la formación de profe
sionales del séptimo arte bautizado como Instituto de Investigaciones y Experiencias Ci
nematográficas (IlEC). A partir de este momento dicho centro va a ser reformado, mo
dernizado y dotado de un nuevo personal docente destinado a formar nuevos cineastas
según los cánones modernos que en ese momento destacan en el panorama europeo. La
idea es la de crear profesionales capaces de realizar técnicamente un cine de calidad que
pueda rayar a la altura de las producciones internacionales. Es decir, modernizar cualita
tivamente una producción muy distanciada de la realizada en países como Francia o Ita
lia, por poner algunos ejemplos significativos.. La renovación del centro culmina con el
cambio de nombre, pasando el antiguo I1EC a llamarse Escuela Oficial de Cinematogra
fía (EOC).

La EOC se publicita entonces como el gran centro del que el Régimen espera obte
ner a los cineastas del futuro, cuyas producciones modernicen la industria con obras nun
ca antes vistas en las pantallas españolas. El producto de esta Escuela será lo que ya em
pieza a denominarse Nuevo Cine Español. Un nombre que se convertirá en logotipo de
la propaganda de la apertura cinematográfica española tanto a nivel interior como exte
rior. Así, pronto irán apareciendo nuevos nombre en el panorama fílrnico nacional que
van a ser considerados los primeros representantes de ese Nuevo Cine Español. Apellidos
como Grau, Regueiro, Picazo, Surnmers, Mercero o Camus, pertenecen a la primera pro
moción de directores jóvenes en busca de un cine moderno. Además, dentro de esta gran
campaña, también se introducen nombres que, aunque ya no parten como alumnos de la
EOC, pertenecen a su engranaje. Es el caso de Carlos Saura, que trabajará durante algu
nos años como profesor de la nueva Escuela. Precisamente, como indicaría años después
el conocido crítico de la época César Santos Fontenla, puede decirse que la primera pe
lícula que podemos considerar por sus hechuras como perteneciente al NCE es Los Gol
fos (1962)11, que Saura rodó en 1959 y que la censura prohibió hasta la entrada del nue
vo equipo en la Dirección Generall2 .

Las primeras bases de la política de García Escudero, factoría y producto, estaban
claras. Pero para su correcto funcionamiento era necesaria una revisión profunda de los
supuestos legislativos que regian al cine nacional. Se antojaba necesario una revisión de
tres tipos: protección al cine nacional, reglamentación en materia de censura y control de
la recaudación.

11 SM'TDS FONTENLA, César: «1962w 1967». En TORRES, Augusto M. (oo.): Cine españoI1896~1988. Ministe~

rio de Cultura, Madrid, 1989, pp. 235-267.
12 El crítico José Monle6n exalta su alegría en las páginas de Triunfo por el levanto de la prohibición de Los

Golfos. Ver MoNLE6N, José: «Los Golfos. dos años después». En: Triunfo, n.O 7. Madrid, 1962, p. 40.
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En cuanto al primero hay que decir que desde 1944 se establecen unas normas de
protección para el cine español ante el que se produce en el extranjero. Ésta consiste en
obligar a la proyección de una semana de cine español por tres, cuatro, cinco o seis, se
gún la época. de cine extranjero. Con la entrada del nuevo gabinete. la orden de 19 Agos
to de 1964 establecía una semana de cine español por cuatro de cine extranjero. Poste
riormente se siguió negociando con distribuidores y exhibidores para conseguir una nue
va orden (la de 20 de Enero de 1967) que dejaba la protección en un 1 por 3. Esto pue
de considerarse como una cuestión superficial. pero no lo es en absoluto, pues según la
proporción vigente las dotaciones económicas y las oportunidades para un cine nacional
aumentaban o disminuían notablemente.

En segundo lugar nos encontramos con la censura. A simple vista el núcleo de los
males del cine español. Y es que las normas de censura en vigor en 1962 eran práctica
mente las mismas que se habían establecido al finalizar la Guerra y en los primeros pa
sos políticos del Régimen. La revísíón se antojaba urgente, pues la nueva política cine
matográfica necesitaba unas nuevas bases legales en materia de censura. El objetivo era
el de reducir cortes en la mayoría de films para dar esa imagen de apertura. pero sin to
lerar realmente una manifiesta libertad de expresíón.

Pero la cuestión no era tan sencilla, pues primero había que reestructurar la propia
Junta de Calificación y Censura para conseguír un grupo cohesionado que fuera contro
lable y que tuviera criterios similares. García Escudero nombra entonces a su compañe
ro en la revista Film Ideal Florentino Soria como Subdirector General de Cinematografía
y Vicepresidente de la Junta de Calificación y Censura, y hace un hueco en dicha Junta a
intelectuales de similar ideología como Pascual Cebollada y Marcelo Arroíta-Jaúreguí.
Ambos serían, a partir de entonces, habituales de las reuniones censoras, compaginando
esa actividad con la que desempeñaban como críticos en publicaciones como Reseña y,
nuevamente, Film Ideal respectivamente. De esta forma queda configurada una junta bas
tante uniforme en cuanto a censura, cortes y calificación moral, tal y como nos desvelan
los expedientes del momento. Así, gran parte de las decisiones del período se tomarán,
normalmente, en votaciones de muy amplia mayoría13.

Pero para terminar de reorganizar la situación, la nueva política de censura culmina
con la aprobación en 1963 de la Ley que establecía las nuevas normas de censura. Esta
nueva legislación sería también publicitada como una medida aperturista, pues al menos
suponía un avance con la situación anterior. Era la primera vez en 25 años que se hacía
un compendio de aquello que la censura debía castigar o no podía tolerar.

Con esos mimbres la Junta de Calificación y Censura comenzó a actuar en una línea
clara. Sus miembros intentaron establecer un criterio que, aunque en las directrices bási
cas no cambiara lo anteríor, sí premiara más la calidad técnica de las películas, fomen
tando de esta manera una producción que pudiera competir en Festivales Internacionales
con las del resto de países europeos. Eso sí, a nivel temático, seguía estando totalmente

13 Un ejemplo puede ser las reuniones de la Junta en relación a la importante Ypolémica película La Caza
(Carlos Saura. 1966), cuyas decisiones para otorgar la mención de «Interés Especiah> y la calificación de
«autorizada para mayores de 18 años», se toman en votaciones de 11 a Oy 19 a Orespectivamente. Ver Ex~
pediente n.o 37.336, AGA. Sección Cultura. Caja 4285.
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prohibido cualquier crítica a la política nacional, cualquier menci6n a la figura del Jefe
de Estado y la justificaci6n en pantaIIa de hechos considerados atentatorios contra la mo
ral, tales como el adulterio, el incesto, el aborto o el suicidio. Pero salvando estos temas,
se concedía a priori una mayor libertad para tratar ciertos temas sociales y humanos con
mayor profundidad y realismo. Este planteamiento se completaba con la idea extendida
de que ciertas dosis de crítica intelectual en algunos films, les daría a éstos empaque de
cara al exterior, mientras que en el interior su repercusión s610 llegaría a una reducida
minoría, no considerándolo peligroso para el Régimen. Un claro ejemplo lo encontrarnos
en el expediente del film de Carlos Saura La Caza (1966), donde podemos leer que el lar
gometraje «tiene una gran carga y enorme mala intención pero no veo motivo de prohi
bición, pues no creo que mucha gente entienda la mala idea que tiene»14. Esta frase re
fleja el paternalismo cultural característico de la época y propio del pensamiento de ca
t6licos propagandistas y del Opus Dei, que en la Junta eran mayoría.

En general, se trata de establecer una línea entre lo verdaderamente intolerable y lo fa
vorable para el Régimen. Todo ello envuelto de un notable aparato publicitario. Pues,
como ya se ha dicho, la política de «aperturismo» fue una gran campaña propagandística.

Con estas hechuras el Nuevo Cine Español ya podía comenzar a rodar. Pero, en ter
cer lugar, faltaba dotar de un cierto control a ese engranaje. Y este vino desde la Ley de
Control de las Taquillas de 1964. La medida partia de la necesidad de un mayor control
sobre cines, películas y recaudaciones en todo el territorio nacional. La idea era un férreo
seguimiento oficial de los números que ofrecían los diversos estrenos y que mostraran,
no s610 la situaci6n real del cine español con respecto al de otros países que llegaba a las
pantaIIas nacionales, sino también en que medida se cumplían las disposiciones del I por
4 impuestas en esas mismas remodelaciones de 1964. Dicha Ley, que puso en contra a
los propietarios de los cines y al Sindicato de Exhibici6n, desgast6 mucho a García Es
cudero, aunque finalmente logró imponerla. Es complicado decir si fue un éxito o un fra
caso, en la medida en que no podemos contrastar los datos oficiales con otros. Así pues,
la única evidencia que tenemos de su aplicaci6n fue la memoria que public6 la Direcci6n
General de Cultura y Espectáculos del Ministerio de Informaci6n y Turismo en 1968, y
que recogía los datos de forma anual desde 1965. Eso sí, el propio Ministerio, volvi6 a
publicitar la modernidad de esta nueva medida aperturista!s.

EL CINE ESPAÑOL EN LA ENCRUCUADA: PROBLEMAS y CONTRADIC
CIONES DEL NUEVO CINE ESPAÑOL

Con la nueva maquinaria puesta en marcha, pronto habían de llegar los primeros re
sultados. De esta forma 1963 se convierte en el «año l» del Nuevo Cine Español. Un pri-

14 Frase extraída del informe de la reunión de la Junta de Calificación y Censura de 23/1211965 sobre la pe~

licula La Ca::.a de Carlos Saura. Expediente n.o 37.336. AGA. Sección Cultura. Caja 4285.
15 Una muestra de ello es la campaña que se hace en prensa sobre la nueva legislación. Sirva de ejemplo el

reportaje del diario Pueblo titulado {<Nueva legislación para el cine español». Pueblo. 251911964. p. 20.. así
como las múltiples columnas que durante el último trimestre de 1964 dedican al tema Tomás Garcia de la
Puerta, también en Pueblo. y el diario Infomu;,ciones desde su sección «La clave del cine».
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mer trío de películas hace su irrupci6n en la cartelera nacional bajo el r6tulo de un cine
diferente: Noche de verano de Jordi Grau, El buen amor de Francisco Regueiro y Del
Rosa al amarillo de Manuel Summers. Los tres directores provienen de la Escuela Ofi
cial de Cine y los tres films presentan una nueva factura técnica y una mayor calidad, en
comparaci6n con la producci6n cinematográfica habitual. Las principales revistas espe
cializadas se hacen eco de estos éxitoS!6 que culminan en el Festival Internacional de
Cine de San Sebastián donde Del Rosa al amarillo consigue la Perla del Cantábrico. Un
éxito que parece reforzar la política del Ministerio y pone de acuerdo a los principales
criticas de los diarios como Alfonso Sánchez (Informaciones) y Tomás García de la Puer
ta (Pueblo), que hablan en sus páginas de «gran acierto cinematográfico»I7.

A partir de aquí y en los años posteriores van a surgir nuevas producciones de cali
dad con títulos de impacto como La Tía Tula (Miguel Picaza. 1964), La Busca (Angeli
no Fans. 1966) o Nueve Cartas a Berta (Basilio M. Patino. 1966), que conviven con las
producciones de los ya considerados maestros como Juan Antonio Bardem (Nunca pasa
nada. 1963), Luis García Berlanga (El verdugo. 1963) y Carlos Saura (La caza. 1966).

Pero esta producci6n, no s6lo era minoritaria sino que interiormente se veía lastrada
por continuos avatares con la censura. La contradicción resultaba evidente en el momen
to en que se intentaba formar profesionales bajo los criterios estéticos de moda en Euro
pa para que pudieran competir en festivales internacionales. Pues esas corrientes tendían
hacia una representaci6n fidedigua de la realidad, algo que era intolerable desde las bases
del Régimen!'. Según la propaganda del Ministerio, la nueva política de «apertura» debía
facilitar el reflejo de la realidad social en la pantalla, pero el resultado iba a distar mucho
de eso. Es cierto que algunos temas como el sentimental comienzan a ser tratados con
mayor cercanía, pero el total realismo queda coartado por la cuesti6n moral que tanto pre
ocupaba a la Junta de Calificaci6n y Censura. Por ejemplo, dos de las primeras películas
del Nuevo Cine Español como son Noche de Verano (1963) de Jordi Grau y El buen amor
(1963) de Francisco Regueiro, son acogidas con escepticismo por las respectivas juntas
de calificaci6n a pesar de su presunta calidad, y s6lo son altamente calificadas cuando los
miembros comprueban que tienen «sentido moderno, pero buen sentido mora1»19 en el
caso del film de Grau y «un amor tratado con pureza»20 en el de Regueiro.

Pero donde la realidad se hace mucho más complicada de asumir por el Estado es en
los films que plantean critica social, y que precisamente son los más premiados en los

16 En Film Ideal. por ejemplo. Julio Martínez destaca las hechuras y la calidad de El buen at7U)r. Jesús Gar
cía de Dueñas hace lo propio con Noche de verano en las páginas de Triunfo. Mientras que en Cinestudio
José Luis Hernández Marcos también alaba la factura del film de Grau. Ver MAR:riNEz. Julio: «El buen
amOD}. En: Film Ideal. n.o 133. 1963. pp. 764-765: GARciA DE DUEÑAS. J.: «.Jorge Grau. primera pelicu1a».
En: Triunfo. n.O 34. 1963. pp. 28-29: HERNÁNDEZ DE MARcos. J. L.: «Noche de verano}}. En: Cinestudio.
n.· 11. 1963. p. 8.

17 Ver SÁNCHEZ, Alfonso: «Del rosa al amarillo». En: Infonnaciones. Madrid. 6-9-1963. p. 7 : GARc1A DE LA
PuERTA. Tomás: «Del rosa al amarillo». En: Pueblo. Madrid. 7R 9-1963. p. 20.

18 Cuando hablamos de las corrientes cinematogr".rlicas de moda en Europa nos referimos fundamentalmente
a aquellas que parten del Neorrealismo italiano de lo años cuarenta y que en los sesenta están representa
das por la Nouvelle Vaghe francesa o el Free Cinema inglés. entre otras.

19 Expediente n.o 26.458. AGA. Sección Cultura. Caja 3951.
20 Expediente n.o 27.111, AGA. Sección Cultura. Caja 3970.
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Festivales Internacionales. Esto supone una nueva contradicci6n de la política de apertu
ra. Como ejemplo podemos citar los problemas de tres de las obras más realistas del pe
ríodo como son Juguetes Rotos (1966) de Manuel Surnmers, Nueve Cartas a Berta
(1965) de Martín Patino y La Caza (1966) de Carlos Saura. Todas eUas tuvieron duros
encontronazos con la censura, a pesar de que la Junta les reconociera su calidad.

Finalmente las películas son aprobadas porque, como ya se ha dicho en el caso de La
Caza (1966), su realismo desprende una considerable crítica, pero excesivamente sesuda
para ser comprendida y asimilada por el grueso del público". Sus alusiones a la Guerra
Civil y la corrosi6n que la sociedad ha provocado en los personajes, resultan hirientes
para los censores pero, según su opini6n, demasiado complejos para el gran público, por
lo que puede ser aprobada22•

Quizás la más problemática de las tres por más cercana al público era Juguetes Ro
tos (1966). En eUa se plantea un documental sobre grandes figuras del mundo de la cul
tura y el ocio en su tiempo que han quedado sepultadas y olvidadas por la misma socie
dad que las encumbr6: un actor, un boxeador, un futbolista y un torero. que ponen de ma
nifiesto la cruda realidad de un Régimen que no tiene piedad ni de sus propios ídolos.
Las dificultades que tuvo la proyecci6n de la cinta, ya no fueron únicamente de censura,
sino que las propias productoras no quisieron arriesgarse a proyectarla. Finalmente el
film vio la luz tras un año de duras negociaciones y más de seis reuniones de la Junta de
Calificaci6n y Censura que al final aprueba el metraje con 9 cortes y la calificaci6n de
prohibida para mayores de 18 años23•

Por su parte, Nueves Cartas a Berta (1966) está considerada uno de los films de ma
yor calidad, pero también de mayor oposici6n al Régimen en los sesenta. Cuenta la his
toria de un estudiante español que, tras un viaje a Londres, vuelve a su rutinaria y abo
rrecida vida española en la que su única evasi6n es escribir sobre su realidad y sus senti
mientos a Berta, hija de un inmigrante español de la que se enamor6 durante su estancia
londinense. El reflejo de la realidad de la vida española y el hastío que produce en el pro
tagonista, junto con la loa a la libertad de la vida en el exterior, convierten a Nueve Car
tas a Berta (1966), no s6lo en una de las cintas intelectuales de referencia en la cultura
española del momento, sino en una dura crítica a la sociedad franquista. No es de extra
ñar que el film tuviese problemas para ver la luz. Pero su persecuci6n no fue la misma
que se realiz6 con la publicaci6n de su gui6n por la editorial Ciencia Nueva tras el estre
no de la película. Volvía a presentarse en la Junta de Calificaci6n y Censura el asunto de
la crítica y la minoría en la que podía calar, pero en aqueUa época todavía prevalece el
pensamiento de que la letra impresa influye más que cualquier otra forma de expresi6n.
Finalmente se aprueba todo el metraje a excepci6n de 7 cortes en los que aparecen alu
siones al mundo militar y a la guerra, con la calificaci6n de prohibida para mayores de
18 años24.

21 De hecho. al comprobar sus datos de recaudación. esta no supera las 900.000 pesetas en el año de su esw
treno. muy lejos de los casi 20 millones que recauda La ciudad no es para mí.

22 Expediente n.'" 37.336. AGA. Sección Cultura. Caja 4285.
23 Expediente n.O 39.031. AGA, Sección Cultura. Caja 4307.
24 Expediente n.o 36.327. AGA. Sección Cultura, Caja 4364.
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La aprobación de estos tres films, problemas de censura incluidos, no podría enten
derse fuera de esa política de propaganda y reivindicación cultural que era el Nuevo Cine
Español. De hecho, ya en 1970 y con la política de aperturismo de Fraga concluida, la la
nueva Junta de Calificación y Censura prohibiría totalmente, sin posibilidad de cortes o
modificaciones, la obra Canciones para después de una guerra, del propio Martín Pati
no,

Teniendo en cuenta todos estos problemas y contradicciones, no sorprende que la po
lítica del Nuevo Cine Español comenzara a ser cuestionada por su falta de continuidad y
envergadura. El mundo del cine empieza a ser consciente de que el tan mencionado cam
bio hacia un nuevo cine es más superficial de lo que el Régimen grita a los cuatro vien
tos. En 1966 la beligerante y poléruica editorial Ciencia Nueva publica un libro firmado
por César Santos Fonten1a y titulado El cine español en la encrucijada. En él se pone de
manifiesto esta situación y, prácticamente por primera vez, se critica la falta de credibili
dad del NCE, pronosticándose su final en un futuro próximo25• Tan honda será la reper
cusión de la publicación que, ese ruismo año, la revista Triunfo organiza unas jornadas de
debate sobre la situación de la industria cinematogr"dfica española bajo el ruismo título de
El cine español en la encrucijada26• No es extraño que todo esto ocurra a fines de 1966,
si pensamos que a mediados del año siguiente un desgastado García Escudero sería sus
tituido en el cargo por Carlos Robles Piquer y su Dirección General sería absorbida por
la de Información, regentada por su sucesor.

La crisis resultaba evidente y las preguntas comenzaban a plantearse. Una de las re
flexiones más incisivas de la época sobre ese nuevo cine de los jóvenes españoles y su si
tuación la hizo Álvaro del Amo en las páginas de la revista Cuadernos para el diálogo27•

En esas líneas se concluía subrayando la importancia individual de algunas obras de gran
mérito y novedad que habían surgido dentro de ese marco del NCE, pero que no podían
tener más calado que su propia entidad, pues existía una serie de condicionantes que les
negaba a sus ruiembros la posibilidad de identificarse y actuar como un tod02S. No había,
por mucho que se intentaba publicitar, un sentimiento de grupo como en la «nouvelle va
gue» francesa o en el «free cinema» inglés, por poner ejemplos del momento. Los nue
vos realizadores pudieron filmar obras novedosas y técnicamente avanzadas, pero la au
sencia de esa conciencia de un todo con trabajos en una misma línea o en sentidos com
plementarios29, hacían a la generación perder el potencial poder que pudiera tener. En re-

25 SANTOS FONTELA. César: El cine español en la encrucijada. Ciencia Nueva. Madrid. 1966.
26 El crítico Jesús García de Dueñas es el encargado de resumir el encuentro en la páginas de Triunfo. Ver

GARCÍA DE DUENAS. Jesús: «El cine español en la encrucijada». En: Triunfo. n.O 205. Madrid. 1966. pp. 44
49.

27 DEL ALMO. Álvaro: «Joven Cine español: elementos para un juicio» En: Cuadernos para el diálogo. n.o 23
24. Madrid, 1970, pp. 46-47.

28 Uno de esos condicionantes puede ser la competitividad que se genera entre esos mismos j6venes por ha~

cerse un hueco en el difícil panorama de la gran pantalla. Así Francisco Regueiro afirmaba en 1965 que «he
mos surgido muchos j6venes y esto parece una carrera de obstáculos a ver quien es mejor». Ver entrevista
de FIESTAS. Jorge: «Al habla con Francisco Regueito» En: Fotogramas. n.o 847. Madrid. 1965. p. 15.

29 No es necesario para la conciencia de grupo el hacer obras en una misma línea, ni siquiera similar. P6n~
gase de ejemplo la «nouvelle vague» y los cines de Godard y Truffaut, que no sólo no eran parecidos. sino
que eran opuestos en cuanto a temática y realizaci6n. pero se complementaban dentro de un todo.
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sumen, qne además de la propia idiosincrasia de la política cinematográfica del Régimer
cnya apertura coltural era esencialmente una cuesti6n publicitaria, el Nuevo Cine Espa
ñol entendido como un colectivo de jóvenes realizadores con nuevas pretensiones, tení:
además problemas de fondo. Como escribía Del Amo, faltaba, no ya un mismo objetivc
sino una estrategia común para conseguirlo.

LA SOCIEDAD ANTE EL NUEVO CINE ESPAÑOL: CIFRAS Y BALANCE

En las líneas anteriores hemos tratado de esbozar en qué consisti6 la nueva polític:
cinematográfica de los sesenta y su relaci6n con la «apertura» del Ministro Fraga, as
como las contradicciones y problemas de base que esta presentaba. Pero para intenta
ofrecer una panorama más completo de la situación, conviene detenerse en la reacci6I
social hacia esa política. Es decir, hasta que punto la sociedad fue afín a esa nueva pro
ducción cinematogrdfica española que tanto publicitaban Ministerio y Direcci6n Genera
de Cine.

Desde el punto de vista oficial, los datos de los que disponemos son los derivados d,
la ya comentada Ley de Control de las Taquillas de 1964. A través de ella se comienza,
recoger cifras exactas a partir de 1965 y hasta 1967. Unos números que qued:u:án reco
gidos en una memoria del Ministerio de Informaci6n y Turismo que verá la Inz públic,
en 196830. En las pr6ximas líneas trataremos de analizar estos datos, cuya objetividad es
al menos, cuestionable. Pero se trata de los úuicos números oficiales sobre los que pode·
mos trabajar.

Por otro lado, sería de gran interés conocer la opinión en aquel momento de la gent,
de la calle sobre la situaci6n del cine, sus costumbres y sus preferencias. Para ello con
tamos con algunas encuestas que publicaron las revistas especializadas durante los se·
senta. Es cierto que la mayoría de estos sondeos se realizaban a profesionales o estu
diantes de la Escuela Oficial de Cinematografia, es decir, implicados directamente en la
producción de cine. Pero, y ahí tenemos una fuente interesante, la revista Nuestro Cine
realiz6 de manera esporádica viajes a pueblos pequeños de la geografia española y en
trevist6 a gran parte de sus vecinos acerca del tipo de cine que veían, sus gustos perso
nales y su conocimiento del séptimo arte. Estos reportajes pueden acercarnos algo más a
la realidad española del momento y su reacci6n ante el cine de esos años.

Puestos a analizar todos estos datos, ptimeramente hemos de comentar que la infor
maci6n destilada de ambas fuentes resolta bastante complementaria. Y es que en general
la gente prefiere ver cine extranjero, normalmente norteamericano, pues parece que tiene
más credibilidad como espectácolo, mientras que el cine español no la tiene. Encuesta
dos varios habitantes de Quismondo, pueblo agrícola situado a 66 kil6metros de Madrid,
se repite la misma respuesta: «DO me gustan las películas españolas, son un ro110»31. Las

30 Se publica como MINlsTERro DE INFORMACIÓN Y TURISMO: Estudio del Mercado Cinematográfico. 1964
1967. Dirección General de Cultura Popular y Espectáculos. Subdirección General de Espectáculos, Maw
drid, 1968.

31 Ver reportaje realizado por:ECEIZA, Antonio: SAN MIGUEL. Santiago: «Quismondo: el cine visto en un puew

blecito español». En: Nuestro Cine. n.o 8, Madrid, 1962, pp. 23w27.
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cifras del Ministerio arrojan la misma conclusión: el porcentaje de espectadores de las
películas norteamericanas ronda el 40% del total por el 25% de las españolas32. Pero es
tos datos hay que unirlos a los de la exhibición, en los que la nueva política del Ministe
rio coloca al cine español con un 32% de las proyecciones en 1967, mientras que los
films extranjeros representan un 68%. Esta diferencia había sido mayor en años anterio
res33, pero la nueva ley de protección para el cine nacional que establecía ell por 3, de
jaba las cifras algo menos distanciadas.

En general la recaudación cinematográfica es más alta cada año, pero esa subida re
presenta la del cine en general y no la del nacional, pues los números tras 1967 ofrecen
para el cine español una recaudación anual del 27% del total, mientras que el extranjero
presenta un porcentaje del 73%. Dos años antes, ya con la protección fijada en el 1 por
4, las cifras eran del 21 % de recaudación para la producción española, por un 79% del
cine foráneo. En general resulta evidente el liderazgo del cine extranjero también en los
sesenta. Esto había sido una tónica en los cincuenta, que el Ministerio y la Dirección Ge
neral tratan, sino de revertir, de igualar en los sesenta con las nuevas estrategias de pro
tección. Pero, aunque las cifras nacionales han ascendido, la distancia sigue resultando
muy grande.

Asumiendo esas diferencias, centrémonos ahora en el cine español. En los pueblos se
pregunta por el Nuevo Cine Español y la gente hace muecas de incomprensión. Allí los
ídolos siguen siendo Carmen Sevilla y Sara Montiel entre los adultos, y Marisol y Rocío
Durcal entre los más jóvenes. y es que las cifras oficiales también reflejan esa realidad.
Los films más taquilleros siguen siendo los de tinte folclórico y que presentan en la gran
pantalla a ídolos de la sociedad como Raphael (Cuando tú no estás. Mario Ca
mus.1966)34, Marisol (Las cuatro bodas de Marisol. Luis Lucía. 1967) o Sebastián Palo
mo Linares (Nuevo en esta plaza. Pedro Lazaga. 1965). Precisamente éste último perte
nece a la extensa producción del director más taquillero de los años sesenta, Pedro La
zaga, cuyo cine comercial batió todos los records con La ciudad no es para mi (1965),
interpretada por Paco Martínez Soria y que alcanzó la inverosímil recaudación de 60 mi
llones de pesetas en 1967. El propio Lazaga contaba en 1965 a Film Ideal que él hacía
un cine humilde, sin complicaciones, «el que la gente quiere ver»35.

La realidad es que en la clasificación que elabora el Ministerio sobre las 210 pelícu
las más taquilleras entre fines de 1964 y1967, cuesta mucho encontrar títulos correspon
dientes a ese nuevo cine joven del que tanto hablan los círculos especializados. Ellide
rOlgo absoluto 10 tiene La ciudad no es para mi (LOlaga. 1965), con una recaudación que
ya en 1967 asciende de 60 millones de pesetas. Mientras tanto, del Nuevo Cine Español

32 Siempre que en los datos se habla de películas españolas. el Ministerio incluye en ellas también las co
producciones.

33 Sin ir más lejos en 1965 el porcentaje en días de exhibición era del 74'60% para el cine extranjero. por un
25'39% para el nacional. En 1966 ya empieza a Dotarse la nueva tendencia con nuevos porcentajes del
73'13% para la producción for'dOea. por un 26'87% de la nacional.

34 Sus 38.878.332 pesetas de recaudación en menos de dos años suponen una cifra impresionante para la épo
ca.

35 BUCETA, Ricardo: PALÁ. José María: VIll.EGAs.Manuel: «Entrevista con Pedro Lazaga» En: Film Ideal. n.o
169. Madrid. 1965. pp. 363-373.
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s6lo nos encontramos con El juego de la oca (Surnmers. 1966) en el puesto 49 con 1:
millones de recaudaci6n, La Tía Tula (picazo. 1964) en el 114 con más de 9 millones l
La niña de luto (Surnmers. 1964) en el 193 con 6 millones de pesetas en taquilla. Un¡
menci6n aparte habría que hacer a Nueve cartas a Berta (patino. 1965), que se convier·
te en la película más impactante del nuevo cine con una recaudaci6n de 7 millones de pe·
setas s6lo en el año de su estreno. Como curiosidad, comentar que aparece en el pueste
número 14 y con más de 28 millones de recaudaci6n, el film de Bardem Los pianos me·
cánicos (1965), precisamente una de sus obras más maltratadas por la crítica36. Pero este
demuestra que el nombre también tiene tir6n, y esto es algo con lo que contaba el direc·
tor madrileño y les faltaba a los j6venes directores.

Analizando más profundamente los datos, estos no dejan lugar a la duda. Por ejem·
plo, si comparamos en las recaudaciones de 1965 la más exitosa del Nuevo Cine Españo:
que fue El juego de la oca, con una película de Marisol ni mucho menos de las más ta
quilleras como Cabriola, los resultados son definitorios. El film de Surnmers queda cer
una recaudaci6n de 650.000 pesetas, por los más de cuatro millones del protagonizadc
por Pepa Flores. Lo mismo ocurre si nos vamos a 1966 y comparamos Juguetes Rotos, 1,
más taquillera del nuevo cine, con En Andalucía naci6 el amor, protagonizada por El
Cordobés. Los datos son aplastantes a favor del film de Eurique L6pez Eguiluz con Ull2

recaudaci6n de cuatro millones de pesetas frente a las 801.172 de la película de Sumo
mers. Pero tampoco se puede cometer el error de analizar estas cifras sin un filtro evi·
dente. Y es que, como hemos visto, los problemas de censura de la mayoría de obras del
NCE traían consigo una calificaci6n de aptas para mayores de dieciocho años, lo que re
duCÍa en gran medida la recaudaci6n de esas películas. Aunque, aún asi, las diferenci.,
seguían siendo evidentes.

Es cierto que la fiabilidad de los datos no puede ser objetivamente contrastada. perc
las encuestas de las revistas reflejan que los gustos de la gente marchan acorde con las
cifras. Y éstas demuestran que entre las doscientas películas más taquilleras desde 1964
s6lo se encuentran cinco de la nueva ola y no precisamente bien clasificadas. Que de en·
tre estas cinco, dos sean de Summers, también es un hecho significativo pues, al margen
de Juguetes Rotos (1966), la mayoría de su producci6n durante estos años es ostensible
mente más comercial que la de sus compañeros de generación, bien por su característico
humor visual o porque sus films, al contrnrio que muchos del NCE que son interpretados
por actores semidesconocidos37, están protagonizadas por artistas muy conocidos como
Alfredo Landa (La niña de luto) o Sonia Bruno (El juego de la oca), por citar dos de las
más taquilleras. Esto vuelve a refrendar el poder que el personalismo tiene en la culturn
y en el cine español del momento, donde la gente no iba al cine a ver En Andalucía na
ci6 el amor (1966) o Digan lo que digan (1968), sino «lo nuevo de El Cordobés» o «la
última de Raphaeh>.

36 Sirva de ejemplo la amarga crítica que le realizan MOLINA REIG. Josefina: GoRTARI. Carlos: «Los pianos
mecánicos». En: Film Ideal. n.o 117. Madrid. 1965. pp. 650-651.

37 Muchos jóvenes directores surgidos de la EOC eran seguidores del cine europeo neorrealista o de la nou~

vellc vague. que utiliza en sus primeras películas actores desconocidos para rodar sus historias. y van a se~

guir esta tendencia.
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En resumen, puede decirse que el cine folclórico, heroico o de ídolos es el que mejor
resultados monetarios ofrece, de aIú que la mayoría de las productoras sigan apostando
por él, en detrimento de ese cine de mayor calidad técnica y estética que promociona la
Escuela OficiaL Además, y ya para concluir, hay que tener en cuenta un último factor, y
es la influencia que la Iglesia tenía en la sociedad, Pues cuando alguua de estas nuevas
películas llegaba a los pueblos, el párroco correspondiente se eucargaba de advertir sobre
su peligrosidad, Como bieu refleja el reportaje de Nuestro Cine en Ciudad Pegaso, el pá
rroco habla con las jovencitas del pueblo para que no vayan a ver ciertas películas «<hay
que quitar a Satanás de doude estb) y, como explicaba el empresario del cine, «si no hay
chicas, los muchachos no van»38. En fin, una serie de condicionantes que conducen a to
das esas realidades que acabamos de desglosar, y a los que el propio Ministerio uo era
ajeno a la hora de poner en marcha su nueva política, Pero no olvidemos que ésta era una
estrategia nacida del deseo de propaganda por encima del de modernización,

CONCLUSIONES

En las líneas anteriores hemos tratado de dibujar una panordIflica sobre la puesta en
marcha de la nueva política cinematográfica en España a partir de 1962, En ella hemos
destacado a una serie de personajes como Manuel Fraga y José María García Escudero,
que serán ide610go y ejecutor de la nueva estrategia que se va aplicar al cine nacional de
los sesenta, siempre dentro de una política general del Ministerio de Iníormaci6n y Tu
rismo: el aperturismo.

La primera conclusión que hay que extraer de estas líneas es que la política de aper
tura, entendida en un peculiar contexto internacional con la recién nacida CEE, no es más
que una estrategia publicitaria sobre los valores de la cultura española y su capacidad de
formar parte del nuevo mapa europeo, Unos valores que a ojos de Europa poco podían
significar mientras la ausencia de democracia siguiera imperando en España. Pero como
el Régimen no podía plantearse una apertura seria hacia la democracia, ésta iba ser en~

focada, de un modo más propagandístico que real, hacia el mundo social y cultural. Así,
la política de apertura se iba a encaminar por el camino de la modernización económica
y técnica, pero no política, pues las bases sobre las que se sostenía el Régimen eran en
ese aspecto intocables.

Todo ello el mundo del cine lo va a vivir intensamente, con la puesta en funciona
miento de una política que va a ser enunciada a bombo y platillo con el triunfalista eslo
gan de Nuevo Cine EspañoL El objetivo básico era el de crear nuevas producciones ci
nematográficas capaces de competir en los Festivales Internacionales con las obras euro
peas de primer niveL Para ello se crea una factoría de cineastas, la Escuela Oficial de Ci
nematografía, donde se enseñe a los futuros directores según los parámetros técnicos y
estéticos que dominan el panorama internacional.

A corto plazo el objetivo se consigue y algunas producciones nacionales comienzan
a triunfar en los Festivales más prestigiosos. Por ejemplo: en Venecia triunfa Berlanga

38 Ver ERICE. Víctor. DE Dt..TE'iAS. Jesús: SANTOS FoNTENLA.. César: «El cine en Ciudad Pegaso». En: Nuestro
Cine. n." 17. Madrid. 1963. pp. 3640.
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con El verdugo (1963), en Berlín Carlos Saura con La Caza (1966), en Cannes Manu<
Summers con La niña de luto (1964), en Mar del Plata Jordi Grau con Noche de Veran
(1963), Mario Camus con Young Sánchez (1964) y Manuel Summers con Del rosa,
amarillo (1966), yen San Sebastián otra vez Summers con Del rosa al amarillo (1963:
Miguel Picazo con La Tía Tula (1964) y Basilio Martín Patino con Nueve Cartas a Be,
ta (1966). Pero cuando esas obras llegan a España, la censura las oprime fuertemente, te
mendo muchos problemas para ver la luz, algo que normalmente acababan consiguiendo
no sin cuantiosos cortes de censura. Y es que al Ministerio no le interesaba prohibir lo
films, pues de esta forma se haria pnblicidad negativa de la pretendida apertura, así qu,
era preferible que éstos fueran presentados íntegramente de cara al exterior y debida
mente recortados en el interior.

Esa va a ser la dinámica que siga el denominado Nuevo Cine Español en sus años d,
existencia, los cuales pueden extenderse hasta 1967, año del cese de García Escuden
como Director Genera de Cinematografía, o incluso hasta 1969, cuando Manuel Frag,
abandoua el Ministerio de Información y Turismo. En esos años, el Nuevo Cine Españo
va a convivir con el cine folclórico y de comedia que triunfaba en los cincuenta, y que 1<
va a seguir haciendo en los sesenta. Sería un error pensar que con la nueva política cine
matográfica se va a pretender acabar con ese cine. Muy al contrario, los promotores de 1<
nueva estrategia sabían muy bien que la repercusión de un cine técnicamente mejor do·
tado y estéticamente modernizado, iba a ser mucho mayor de cara al exterior que en e
interior de un país controlado por la censura y, como ejemplificábamos al final del artÍ·
culo, muy influenciado por la doctrina eclesiástica.

En definitiva, la política del Nuevo Cine Español, a pesar de tolerar algunas produc·
ciones novedosas y cualitativamente más cercanas a la cinematografía europea del mo
mento, en ningún momento va a plantearse seriamente la modernizaci6n de la cinemato
graña nacional. La estrategia va a ser la crear paralelamente una producción técnicamen·
te más moderna y dotada de un gran aparato publicitario, que sirviera de propaganda culo
tural de un país que buscaba un hueco en el nuevo orden europeo, negado por la falta de
democracia de un régimen dictatorial.
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Resumen

Describir la trama social de la «segunda modernidad» y los fenómenos que la caracte
rizan, en especial la individualización, es el primer paso para situar el análisis de la pre
sencia y acción de militantes en el mundo juvenil universitario español actual como forma
de compromiso religioso católico. Las repercusiones de tales fenómenos en la vida de los
jóvenes. en los procesos de transición a la vida adulta y al mercado laboral y en la diver
sificación de las pautas socioculturales que orientan sus decisiones, son elementos condi
cionantes de la acción militante y de sus pretensiones transformadoras. Partiendo de esta
realidad se afronta la revisión del fen6meno de la militancia y se analizan sus vicisitudes
en el actual momento de la sociedad española. de la Iglesia y de la propia experiencia de
los jóvenes universitarios cat6licos.
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Desinstitucionalizaci6n. identidad flexible, incertidumbre. individualizaci6n, militan
cia. segunda modernidad, socializaci6n. sociedad del riesgo, subjetividad, transici6n ju
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Abstract

Describing tbe social network of tbe «second modernity» and its peculiarities, spe
cially individualism, is the fust step for an analysis of the presence and the action of Ca
tholic activists within the Spanish university-student cornmunity. The implications of tho
se peculiarties in young people's life (in the processes of transition into their adult life and
theirincorporation in the labour market, as well as in the diversification of the sociocultu
ral patteros that guide their behaviour) are conditioning factors for activism and its trans
formative intentions. Finally. this essay offersa reviewofactivist development and an
analysis of its situation in the present moment of the Spanish society, of the Church, and
of the experience of young Catholic university students themselves.
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INTRODUCCIÓN

ContextuaIizar, analizar e interpretar la realidad actual de la militancia cristiana, e
particular de la juventud universitaria en el ámbito de la sociedad española, es el propé
sito del presente estudio!. Ello supone hacerse cargo de las características de la situació
social y cultural, en cuanto condicionantes estructurales de los estilos de vida, valores.
actitudes de estos jóvenes. Con esa finalidad, este trabajo se estructura en tres partes. E
primer momento se dedica al contexto macrosocial, para lo que se describen las trans
formaciones operadas en la «segunda modemidad», en especial el fenómeno de la glo
balización, la conciencia del riesgo autoproducido por la sociedad misma y la tendenci
individualizadora, Es ésta última la característica en que haremos especial énfasis a 1
hora de interpretar las condiciones y posibilidades de la militancia, entendida como ac
ción basada en un proyecto transformador, que supere tanto el utopismo voluntarist
como el pesimismo presentista o nostálgico.

La segunda parte del texto intenta mostrar que esos fenómenos repercuten de modl
radical en la vida de las personas, y en especial de los jóvenes y concretamente de lo
universitarios españoles, condicionando sus formas de vida actuales y sus disposicione
y perspectivas de futuro. Tal influencia, más que de un modo directo, se produce a travé
de diferentes procesos intermedios, que operan como mecanismos de transformación d,
la realidad social y, por ende, personal: cambios en el sistema económico y en los mer
cados de trabajo, individualización de las relaciones laborales, diversificación (tenden
cialmente individualizadora) de las pautas socioculturales que regulan el comportamien
to social, pérdida o modificación de la funcionalidad de determinadas instituciones so
ciales, etc. Por último, un tercer momento se dedica a la revisión del concepto de mili
tancia, especialmente tal como se entiende en los movimientos eclesiales de la Acci61
Católica, y al análisis de sus vicisitudes en el actual momento de la sociedad española
de la Iglesia y de la propia experiencia de la Juventud Estudiante Católica (JEC). Para L
elaboración de esta parte, el autor ha tenido acceso a un conjunto de monografías repre
sentativas de las experiencias actuales de militancia en dicho movimiento católico.

Conviene precisar. sin embargo, que sostener la existencia de relaciones significativa
entre los procesos y fenómenos descritos en las dos primeras partes (contexto macrosocia
y características de la realidad juvenil) y la realidad actual de la militancia, no siguific;

Este artículo tiene su origen en una ponencia presentada en la xxxm Asamblea General de Militantes d
la Juventud Estudiante Católica (Oviedo, l8~24 de julio de 2005). El autor agradece a los responsables d
la JEC de España el estimulo para elaborar este trabajo y la contribución de sus militantes al mismo, me
diante la aportación de sus experiencias. plasmadas en las monografías preparatorias de la Asamblea y qu,
han servido como material de trabajo para elaborar este texto, especialmente en su tercera parte.
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lue se pretenda establecer una simplificada relaci6n «causas-efectos» o «variable inde
,endiente-variable dependiente». Más bien se debe entender en el sentido de afinnar la
~xistencia de una concatenación compleja entre fenómenos macrosociales y microsociales
lue, a diferente nivel, contribuyen a conñgurar los escenarios en que se desenvuelve la
¡ida de la juventud universitaria, condicionando sus modelos de comportamiento, sus ex
?Cctativas y sus decisiones electivas, más o menos racionales. Ello a su vez plantea nue
vos retos y condicionantes que inducen y demandan una nueva configuración de la mili
:anda, para que ésta pueda seguir siendo lo que es, pero sabiendo serlo en un contexto so
:iocultural cualitativamente diferenciado de aquel en que el compromiso militante parecía
legitimarse por si mismo, porque gozaba de una plausibilidad social de la que hoy carece.

1. EL CONTEXTO SOCIAL DE LA SEGUNDA MODERNIDAD

Se ha llamado «modernidad» a la organIzaci6n social y los modos de vida surgidos
en Europa con la llustraci6n y la industrializaci6n y que más tarde se difundieron a otras
zonas del mundo, transformando radicalmente las estructuras tradicionales; este tipo de
cambios sociales se caracteriza y diferencia de otros (en épocas y/o ámbitos geogrJficos
diferentes) en la masiva difusi6n y aplicaci6n a la vida cotidiana de los avances científi
cos y tecnológicos. Sociólogos actuales han estudiado la evolución social como proceso
de «modernizaci6n» y han descrito el carácter reflexivo (Giddens) que éste ha adoptado.
Así, la sociedad toma cuenta de las consecuencias y riesgos (Beck) originados por la pro
pia modernización, en un contexto caracterizado por la difusión masiva del conocimien
to científico y tecnol6gico.

Conceptualmente se ha llegado a distinguir una «modernización simple» o «primera
modernidad» y una «modernizaci6n reflexiVa» (Beck, Giddens, Lash), ésta última carac
terizada por la autoconciencia acerca de cómo los avances científicos y tecnológicos pue
dan resultar autodestructivos para la sociedad. A esta «modernidad reflexiva», también se
la ha denominado «segunda modernidad», expresi6n que implícitamente alude a la emer
gencia de un nuevo paradigma, que sustituye la controlabilidad y certidumbre propias de
la primera modernidad por la conciencia del riesgo y de la indeterminaci6n cr6nica que
caracterizan la situación actua12.

U. La sociedad de la primera modernidad

La primera modernidad, cuya vigencia declina a partir de los años 60 del siglo xx se
caracterizaba, entre otros, por tres rasgos que han sido radicalmente transformados en la
actualidad:

• Una visi6n del mundo predominantemente local o al menos restringida; a pesar de
que los espacios alcanzables «físicamente» aumentaran con la ciencia y la tecnolo
gía y los «mass-media» comenzaran a jugar un papel crucial como mediadores de

2 Cí. BECK: 2002. 2-3.



96 Sociedad individualizada y militancia cristiana en ellrU<ndo juvenil... Syl

nuestra visión del mundo, la couciencia de la influencia de la dimensión global er:
escasa, sobre todo por ser poco relevante para la vida cotidiana.

• El predominio de lo colectivo y adscriptivo frente a lo individual, e incluso frent'
al individuo: quedaba escaso espacio para la originalidad, que era fácilmente con·
siderada como «desviación social» frente a patrones de conducta muy rígidos, asigo
nadas socialmente de fonna diferenciada según una jerarquía de posiciones socia·
les muy determinadas por edad, sexo, clase social, estatus profesional, etc.
El optimismo tecno-científico desarrollista, confiado en los grandes beneficios de
la aplicación de los conocimientos científico-técnicos para la mejora de la condi·
ción humana; pero esa confianza era acompañada de una escasa conciencia de las
consecuencias (no deseadas) de la acción humana sobre el medio ambiente, los
pueblos y las personas (desprecio por la ecología humana, las culturas minoritarias
o empobrecidas, etc.).

1.2. La segunda modernidad

La segunda modernidad abre una nueva época en la evolución del sistema social que
viene marcada por las grandes transformaciones operadas al final del siglo xx en los ám
bitos de la política, la economía y la tecnología.

Transformaciones en el sistema sociopolítico: principalmente el agotamiento y fra
caso de los regímenes colectivistas, que afectó negativamente al prestigio de las
ideas tradicionales de la izquierda (socialdemocracia). junto con la aparición de
nuevas líneas de fractura en el sistema-mundo; del conflicto Este-Oeste se pasó al
«abismo» Norte-Sur y actualmente nos preocupa especialmente la dialéctica entre
el Occidente y el mundo islámico. A ello se une la llamada «revolución conserva
dora», que somete a revisión selectiva importantes logros adquiridos en las socie
dades democráticas'.
Transformaciones en el sistema económico: el fracaso del socialismo soviético dio
paso a una exaltación triunfalista del capitalismo neoliberal globalizado (incluso
China se ha incorporado a la economía capitalista). La lógica neoliberaI impone en
la economía mundial un dogmatismo economicista, según el cual las soluciones a
las grandes cuestiones que afectan al sistema mundial (hambre, medio ambiente,...)
solamente pueden ser solucionadas dentro del esquema del capitalismo realmente
existente'.

3 Estas revisiones a la baja. son justificadas ahora más que nunca por la necesidad de rcforal' la seguridad
de «nuestro modo de vida occidental y nuestros valores>, (en estos términos se expresaba el primer minisw
tra británico Blair. con motivo de los atentados. supuestamente de origen islarnista radical. sufridos en
Londres el día 7 de julio de 2005). mientras nuestra civilización. con actitud etnocéntrica. no cesa de ofre~

ccr ejemplos como los presos de origen islarnista recluidos en Guantánamo sin garantía jurídica alguna.
que claramente contradicen nuestros teóricos valores.

4 La cumbre del G~S en Edimburgo (julio de 2005) se ha presentado como la oportunidad de afrontar la bús~

queda de soluciones al problema mundial de la pobre7-a. mientras se reprimía con dureza a los manifes
tantes a favor de «otra globalización»: ¿es racional y creíble esperar del G~8 la solución al problema sin
aceptar una revisión a fondo del proceso del capitalismo global y de sus dogmas economicistas?
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Transfonnaciones en el sistema tecnol6gico: el gran desarrollo de las tecnologías
de la infonnaci6n y la comunicaci6n (TIC) constituye por sí mismo una «revolu
ción tecnológica» que da lugar a una sociedad cualitativamente diferenciada de la
industrial y cuyos efectos generalizados son ya muy intensos en el sistema-mundo
y en los diferentes subsistemas funcionales, pues las TIC transfonnan el sistema
productivo, financiero, educativo, etc.

Hablar de una «segunda modernidad», por tanto, significa que la modernidad no ha
experimentado una mera evoluci6n euantitativa, sino que en las décadas más recientes
presenta ya importantes discontinuidades e incluso antagonismos con la época industrial
(primera modernidad), Tales discontinuidades constituyen un verdadero cambio cualitati
vo, que no alcanza solamente a las regiones más desarrolladas del mundo, sino que afec
ta a la hmnanidad entera, aunque de modo diferenciado; por ejemplo, aunque no todos
tenemos igual acceso a las TIC, el impacto global de las mismas repercute en todos, tam
bién en los países no desarrollados, por ejemplo, baciendo más deseable para ellos que
decidan emigrar hacia nuestros países.

13. Las características básicas de la segunda modernidad

Las categorías «globalizaci6n», «individualización» y «riesgo», se vienen empleando
profusamente en las ciencias sociales a la bora de describir y analizar la segunda moder
nidad. Las tres nos sirven como elementos referenciales para situar toda una constelación
de fenómenos y procesos interdependientes5.

1.3.1. Globalizacíón y desafio ético

Al hablar de globalizaci6n, es preciso diferenciar el fen6meno mismo, de carácter so
cial, económico y político, y la ideologizaci6n que de él ha hecho el neo-liberalismo. Ul
rich Beck6 nos ayuda a elaborar esa distinción y a tomar cuenta de que existen diferen
tes lógicas globalizadoras (econ6rnica, cultural, ecológica, política y social), que deben
resolverse en mutua interdependencia. pues solamente así la globalización será algo más
que predominio del economicismo.

Una característica de la ideología globalizadora es la pretensión de ser la respuesta
definitiva a los interrogantes sobre el funcionamiento de la sociedad y aun de las perso
nas. Sin embargo, la globalización dista de ser la soluci6n a los grandes problemas de la
hmnanidad. De hecho presenta efectos contradictorios, pues junto a la facilidad para una
mayor circulación de riqueza, produce nuevas desigualdades7,

5 Para nuestro propósito. sin embargo. la «individualización» puede tener un grado mayor de relevancia. en
cuanto que pone el acento en las repercusiones personales de los procesos sociales. de modo que puede te~

ner un mayor potencial explicativo de las situaciones que se viven en el ámbito de la militancia.
6 Cf. BECK: 1998b. 25-32.
7 Señala Samir Amin que la posición de cada país en la jerarquía global viene definida por su capacidad para

competir en el mercado mundial. Y en esa lucha desigual. los «centros» usan sus cinco monopolios: mo-
nopolio tecnológico. control de los mercados financieros globales. acceso monopolista a los recursos na~
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Ante esta realidad, Zygmunt Bauman ha expresado muy bien el desafío ético qu,
plantea la globalizaci6n, con evidentes implicaciones para una actitud militante: «globa.
lizaci6n significa que lo que hacemos (o nos abstenemos de hacer) puede influir en 1",
condiciones de vida (o de muerte) de gente que vive en lugares que nunca visitaremos)
de generaciones qne no conoceremos jamás (...). No se puede hacer nada para dar mar·
cha atrás a la globalizaci6n, (...) pero sí hay muchas cosas que dependen de nuestro con·
sentimiento o resistencia a la equívoca forma que hasta la fecha ha adoptado la globali·
zaci6n»8. Según el mismo autor, ahora se añade un elemento muy relevante de cara 2

nuestra responsabilidad no s610 colectiva, sino personal, porque «las responsabilidade,
que estamos dispuestos a asumir no llegan tan lejos como la influencia que nuestra con·
ducta diaria ejerce sobre las vidas de personas cada vez más lejanas». Y dado que «una
vuelta atrás de la globalizaci6n de la interdependencia humana, del alcance global de la
tecnología y de las actividades econ6micas es imprevisible con toda seguridacb>, toda res
puesta eficaz a la globalizaci6n no puede más que ser global y «cualquier tipo de justicia
y de equidad susceptible de arraigar hoy día tiene que partir de esas transformaciones ya
irreversibles»9.

1.3.2. Individualización y autoconstrucóón de identidades flexibles

La categoría «individualizaci6n» no se identifica aquí con el individualismo institu
cionalizado de la propiedad, característico de la revolución burguesa, o con el sentido li
beral del libre mercado, ni siquiera con el sentido del «ser individuo» propio de la llus
tración. Tiene más que ver con el «hacerse individuo» en un tiempo en que predomina la
«16gica de los flujos» frente a la «l6gica de las estructuras» que regía la sociedad de la
primera modernidad!O; esta 16gica de los flujos implica que los desequilibrios del siste
ma social pasan a través del individuo, quien se ve atravesado por las consecuencias no
queridas que conducen al desequilibrio del sistema. Por tanto, no se trata de una indivi
dualizaci6n que signifique autonomia, emancipaci6n, libertad. En realidad es más ano
mia que autonomía: el individuo navega sin referencias estables, en un mundo en que las
habituaciones colectivas se desvanecen y dan paso a una multiplicidad de posibilidades
que se deben dilucidar y negociar a cada pasoll.

• La persona como elección pennanente: debilitados los vínculos comunitarios, los
individuos son perentoriamente invitados a planificarse, entenderse, concebirse y
actuar (y fracasar) como tales. Las oportunidades, peligros e incertidumbres bio
gráficas, que antes estaban predefinidas dentro de la comnnidad familiar o de la co
mnnidad de hábitat, deben abara ser percibidas, interpretadas, decididas y procesa-

rurales. monopolio de los medios de comunicación y monopolio de las armas de destrucción masiva: Cf.
Amin, 1999. 18-19.

8 BA~:2001b.

9 ¡bid.
10 LASH: 2003. 9-11.
11 Cf. ibúl.



SyU José Manuel Parrilla Femández 99

das por los propios individuos. Así, la persona se convierte en una elección perma
nente entre posibilidades: vida, muerte, género, corporeidad, identidad, religión,
matrimonio, parentesco, vínculos sociales... todo ello se está volviendo objeto de
decisión12. Por tanto, la individualización no es una condición social que el indivi
duo decide libremente, sino que funciona socialmente un «mecanismo de la indivi
dualizacióm>, que consiste en una «compulsión a crear y modelar no sólo la propia
biografía, sino también los lazos y redes que la rodean, y a bacerlo entre preferen
cias cambiantes y en las sucesivas fases de la vida rnientras nos vamos adaptando
de manera interminable a las condiciones del mercado laboral, al sistema educati
vo, al estado del bienestar, etc.»13

• Moral del vagabundo e integración sociaL' las consecuencias de la individualiza
ción afectan radicalmente al sistema de valores. Dado que en nuestros días todo pa
rece conspirar contra los proyectos a largo plazo, los vínculos permanentes, las
alianzas eternas, las identidades inmutables, emerge una especie de '''moral del va
gabundo" que se va convirtiendo en característica del presente: el vagabundo no
sabe cuánto tiempo estará donde abora está ni a dónde ni cuándo va a ir; sólo sabe
que su estancia tiene pocas probabilidades de durar; lo que le empuja a cambiar es
el desengaño con el último lugar en que paró y cierta esperanza de que el lugar si
gniente u otro posterior estén libres de los defectos de los lugares que ya ha visita
do14• Así, nuestras sociedades altamente individualizadas presentan problemas de
integración que ya no es posible resolver mediante los mecanismos tradicionales
del consenso de valores. los intereses materiales o la identidad nacional!5. Ante
ello, Beck propone asumir la tarea de reinventar la socialidad y la política, movili
zando y motivando a la gente a la acción ante los grandes desafíos de carácter glo
bal. para realizar una ciudadanía universal compatible con la diversidad.

• Individualización y construcción de identidf1des: señala Beck que la individualiza
ción consiste en que la identidad humana deje de ser un dato para convertirse en
una tarea, pues la segunda modernidad "sustituye a la determinación del estatus so
cial con una autodeterminación compulsiva y obligatoria»16. Si en las sociedades
tradicionales, e incluso en la propia sociedad industrial, las identidades venían da
das en razón de características adscriptivas (vinculadas a farnília y clase social de
origen, sexo, edad•...) que resultaban determinantes. en la segunda modernidad las
características adscriptivas son sólo condicionantes. pero ya no determinantes l ?

12 BECK y BECK·GERi'lSHEIM: 2003. 44-45.
13 Ibíd..42.
14 Cí. ibúi.. 40-41. BECK cita Yglosa aquí a BAUMAN, 1991.
15 La integraci6n a través de los valores (consenso trascendental) choca con la diversificación. pues impone

restricción a la misma en virtud de tales valores. La integración fundada en intereses materiales se basa en
la participación en la prosperidad experimentada por amplios sectores de población: pero tampoco funcio
na porque deja fuera a los excluidos. que son cada vez más también en las sociedades desarrolladas. Por
último. la conciencia nacional como base de integración lleva a la movilizaci6n de identidades étnicas que.
en última instancia acaban por minar esa posible integración. Cf. Beck y Beck~Gernsheim. 63-65.

16 Ibúi..20-21.
17 Por ejemplo. ir a la universidad suponía hasta los años setenta aproximadamente (no sólo en España) un

signo y a la vez una confirmación de un estaros social elevado y el universitario estaba llamado (y era muy
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Ello otorga un margen mayor de electividad al individuo, pero también le impon.
la carga de elaborar su propia identidad, asumiendo los riesgos que ello conlleva
Por tanto, la individualización supone identidades construidas «desde dentro» po
el individuo, más que a partir de patrones externos y colectivos. Y han de ser iden
tidades capaces de asumir la complejidad, es decir, identidades flexibles, pues se
rán negociadas y redefinidas en diferentes momentos, en una sociedad en que carn
vez es menos probable mantener un mismo empleo, una misma familia, una mism~

posici6n social, etc., para toda la vida, sino que sucesivos cambios prolongan inde
finidamente las biografias abiertas: cambiar de empleo, de residencia, de pareja, d,
estatus, ...

1.3.3. Riesgo autoproducido y sociedad de la incertidumbre

Ulrich Beck inicia su obra La sociedad del riesgo (publicada originalmente en 1988)
afirmando que «en la modernidad avanzada la producción social de riqueza va sistemá
ticamente acompañada de la producción social de riesgos»l'. Si la sociedad industrial
de clases giraba en tomo a cómo repartir la riqueza, la sociedad de la modernidad re
flexiva afronta principalmente el problema de cómo repartir los riesgos producidos sis
temáticamente en el proceso avanzado de modernización, de modo que ni obstaculicen
el proceso de modernización ni sobrepasen los límites de lo soportable (sostenible) a ni
vel de los recursos naturales (nivel ecológico), pero también a nivel de los grupos hu
manos (nivel social) y a nivel del individuo (nivel psicológico). Por otra parte, la globa
lización del riesgo19 no significa igualdad global de riesgo, sino todo lo contrario: «la
contaminación persigue al pobre» y las economías dogroáticas de libre mercado impul
sadas desde los años 80 por las grandes instituciones del sistema económico mundial,
han exacerbado los riesgos y problemas ambientales y sociales, aumentando la suma de
miseria humana.

Esa producción social de riesgos afecta de lleno a la vida de las personas y se arrai
ga en los comportamientos socialmente construidos y difundidos tanto como en las ins
tituciones de las que la sociedad se dota para regular y estabilizar su propio funciona
miento y progresión. En la familia, en el empleo, en el ámbito educativo y en tantas otras
realidades, la sociedad del riesgo puede ser también para algunos la sociedad de las opor
tunidades; pero sobre todo es la sociedad de la incertidumbre, pues no habiendo ya de
terminismos inevitables, el futuro se hace más incierto y abierto a multitud de contiu
gencias imprevisibles.

consciente de ello) a formar parte de la élite dirigente; había un alto nivel de certeza respecto al porvenir
que aguardaba al joven universitario. que tenía su futuro trazado de forma diáfana antes de salir de la Uni~

versidad o incluso cuando ingresaba en ella. Obviamente esto ya no es así. y ni el llegar a la Universidad
es signo de un detenninado estatus social ni el título universitario otorga por si solo un estatus determina~

do: un largo y complicado proceso aguarda a la persona que se ha titulado en la Universidad hasta alcan~

zar (si es que llega la ocasión) una cierta estabilidad profesional y su correspondiente estatus social.
18 BECK: 199&l. 25.
19 Cf. BECK: 2002. 2-9.
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1.4. Consecuencias para la militancia transformadora

¿Cómo afecta todo lo descrito a la pretensión de una militancia transformadora en
nuestra sociedad? Y una militancia que. por una parte no sea reaccionaria, en el sentido
del rechazo incluso violento de la modernidad y sus retos sin resolverlos; pero que tam
poco caiga en la utopía voluntarista alejada de la realidad. La voluntad transformadora
exige proyecto, hacer previsión de futuro y trabajar por hacerlo realidad: «la capacidad
de hacer previsiones para el futuro es la condición de toda conducta considerada racio
nal... Para concebir un proyecto revolucionario, es decir, para tener una intención bien
meditada de transformar el presente en un futuro previsto, se necesita un minimo de do
minio sobre el presente»20. Afirma Bauman que la carencia de este dominio sobre el
presente, propia de la condición existencial precaria, es un rasgo que caracteriza a los
hombres y mujeres contemp0r.3neos, generando miedos difusos: a la competitividad, a
la recesión, a la presencia de los otros potencialmente competidores (xenofobia como
fruto de nuestros miedos). La situación de precariedad «hace incierto todo futuro y de
este modo impide toda previsión racional, y sobre todo anula ese miDimo de esperanza
en el futuro que uno necesita para rebelarse y en especial para rebelarse colectivamen
te, incluso contra el presente menos soportable»21. Ello causa la falta de una acción ca
paz de «empujar el mundo hacia delante», porque la cuestión no es solamente «lo que
hay que hacer» para que el mundo sea mejor o más feliz, sino principalmente «quién va
a hacerlo»22.

Bourdieu se ha preguntado cómo evitar desmoralizamos en este entorno más o
menos desalentador23 y ha respondido citando a Emst Bloch24, filósofo de la esperan
za laica, quien describe al «utópico razonable» como quien actlÍa, en virtud del pleno
conocimiento consciente del curso objetivo, de la posibilidad objetiva y real de su
época; a quien, en otras palabras, «anticipa psicológicamente una realidad posible».
Este utopismo racional de Bloch se define como opuesto tanto al pensamiento iluso
rio (fuga en el futuro irreal) como al activismo voluntarista, basado en un exceso de
optimismo.

Podemos decir entonces que, parafraseando a Gramsci, es preciso compaginar el pe
simismo de la razón con el optimismo de la voluntad: superar prejuicios objetivistas y re
conocer el valor del sujeto personal y sus motivos éticos, sin esperar pasivamente a que
maduren las condiciones objetivas sino trabajando permanentemente por cambiarlas.
Contra el fatalismo economicista, los intelectuales y todos aquellos preocupados por el
bienestar de la humanidad, afirma Bourdieu, tendr.3n que restablecer un pensamiento utó
pico con respaldo científico, tanto en sus fines, que deben ser compatibles con las ten
dencias objetivas, como en sus medios, que también deben ser científicamente exantina
dos. Necesitan trabajar colectivamente en estudios que puedan impulsar proyectos y ac-

20 BOURDIEU: 2000. citado por BAUMAN. 1991, 64.
21 ¡bU.• 65.
22 Afirma BAUMAN (200Ia. 129): que «la nuestra es una experiencia semejante a la de los pasajeros de un

avi6n que. a gran altura. descubren que no hay nadie en la cabina».
23 BOURDIEU: 1998.
24 BLOCH: 1979.
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ciones adecuados a los procesos objetivos que se intenta transformar25• He aquí una cla
ra referencia para una actitud militante universitaria y científica.

2. REALIDAD JUVENIL EN LA SOCIEDAD INDIVIDUALIZADA

2.1. Individualización y transiciones jnventud-madurez26

En la primera modernidad la juventud era un proceso lineal. de duración limitada m:\¡
o menos entre los 15 y 25 años, homogéneo, con pasos preestablecidos que tenían un,
desembocadura previsible en el mundo adulto. Al final del proceso se accedía a determi·
nados roles profesionales, familiares y sociales, según pautas de asignación relacionada~

con variables como la clase social de procedencia, el nível de estudios, etc.
Con el tiempo, esos pasos se volvieron más complejos, prolongados y diversificados.

y ahora la juventud ya no es una transición natural hacia la vida adulta, sino que hemo,
pasado a la juventud como «condición vital» caracterizada por la incertidumbre, la vul
nerabilidad y la reversibilidad. Por una pane, la juventud no tiene duración limitada y se
prolonga por más tiempo, pues se alcanzan más tarde las diversas fases de la vida y fi
nalizar la educación formal, acceder al empleo, formar familia, ... son eventos que se re
trasan. Por otra, los itinerarios ya no son lineales, sino confusos, y los diferentes roles se
superponen; es frecuente ser a la vez estudiante y padre/madre o estudiante después de
años trabajando, etc. Y además las trayectorias personales se individualizan, perdiendo
las referencias a los modelos colectivos tradicionales: de organización familiar, de carre
ra profesional, etc.

Así, la transición a la vida adulta se mueve en un marco de incertidumbre en el que
el individuo vive la presión de tomar decisiones individuales sobre su educación, empleo,
ocio, familia, etc., sin poder prever con claridad las consecuencias futuras de sus opcio
nes actuales. Además, la estructura social estratificada sigue generando la desigualdad de
recursos y oportunidades (mediadas por el origen familiar, étnico, el capital cultural fa
miliar, etc.), que condicionan las trayectorias individuales. Proeba de eUo es que siguen
existiendo fuertes desigualdades sociales en el acceso a la Universidad, pues ingresan en
eUa más del 75% de los hijos de profesionales y menos del 10% de los hijos de obreros
agrarios o de peones industriales, algo que podría responder en alguna proporción a di
ferencias académicas, pero no hay duda de que otra pane se debe a las diferencias eco
n6micas27.

El efecto para muchos jóvenes es una vivencia de transiciones fragmentadas, reversi
bles, inciertas, en las que resulta dificil alcanzar la madurez y fácilmente provocan la ins
talación -no deseada, aunque finalmente sea asmnida por fuerza- en la precariedad, la
provisionalidad y la subjetividad. Sin duda, la individualización de las transiciones im
plica una mayor subjetividad, en el sentido de que los jóvenes necesitan «inventar» res-

25 Cf. BOURDlEU: 1998.
26 Seguimos aquí en gran parte a LóPEZ BLASCO. 2004. 59~ 112.
27 Cf. CARABAÑA: 2002.
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puestas ad hoc a esas transiciones (familiar, laboral, estilo de vida,...) fragmentadas, que
;iguen diferentes ritmos y funcionan con diferentes lógicas.

2.2. Transiciones al mercado laboral y definición profesional tardía

Un aspecto fundamental de estas transiciones 10 constituye la inserción laboral. La
prolongación de la juventud y de la educación y la situación del mercado de trabajo de
terminan un acceso tardío a la vida laboral y una inestabilidad crónica para muchos jó
venes, 10 que prolonga indefinidamente su dependencia y retrasa la consolidación de pro
yectos de familia, hijos, etc. La emergencia de nuevos perfiles profesionales significa que
los nnitos del credencialismo han sido derribados en la econonnia globalizada. Ahora
cuenta la cualificación básica amplia, pero flexible para adaptarse al cambio, y los tÍtu
los acadénnicos ya no aseguran de modo cierto y automático una carrera profesional, ni
siquiera un empleo.

Además, los recursos disponibles determinan la libertad y posibilidad de elegir itine
rarios que, aunque prolongan la dependencia, favorecen la futura inserción profesional.
Según un reciente estudio, «3 de cada 10 universitarios compatibiliza trabajo y estudios
(,.,y) los planes para cuando terminen la carrera dibujan trayectorias dispares. La nnitad
de los estudiantes universitarios planea comenzar a buscar trabajo cuando termine sus es
tudios, y más de un 30% piensa seguir estudiando (master, doctorado, otra carrera, opo
siciones). Por último, el 11% planea viajar o irse al extranjero»29.

La flexibilidad, malentendida (en España sobre todo) como precarización extrema de
las relaciones laborales, dificulta gravemente la posibilidad de cimentar una posición es
table en el ámbito profesional, A los jóvenes titulados se les exigen altas competencias y
experiencia y a cambio se les ofrece inestabilidad laboral e inseguridad vital, Así, actual
mente mucho más que en la sociedad industrial, las trayectorias vitales pueden experi
mentar giros biográficos negativos, debidos bien a circunstancias personales o, sobre
todo, del mercado laboral3o,

2.3, Liberalización e individualización de pautas, normas y vínculos

Si las respuestas vitales se van cargando de subjetividad por mor de las circunstancias
descritas anteriormente, no 10 es menos en lo referido al e!hos juvenil. La liberalidad en
los ámbitos normativos y la disponibilidad comercializada de bienes y servicios (infor
mación, movilidad, bienes de entreteninniento y consumo que se adquieren en el merca
do), dibujan un panorama bien diferenciado del que vivió en su juventud la generación
de los padres de los jóvenes actuales.

28 Una de las teorías que explican la función social del sistema educativo como preparación para el trabajo:
según esta teoría. los títulos académicos funcionan como «moneda de cambio» en el mercado laboral.

29 Fundación BBYA. 2005.
30 ef. LÓPEZ BLASco: 2004. 61.
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Los jóvenes tienden a permanecer en la familia largamente, mas como una estrategi~

orientada a esperar tiempos mejores y mientras tanto gozar de la protección y solidaridae
familiar (rasgo tan propio de la Europa del Sur), pero sin qne ello suponga una estrech,
disciplina familiar ni moral. Ante los camhios en normas y valores que se experimentan.
los padres están inseguros, se encuentran en una crisis de significados y no saben cómc
y en qué dirección orientar a sus hijos, y ante los conflictos ya no responden con autori·
tarismo, ni se apoyan en la tradición para hacer valer sus interpretaciones de la vida, sine
que apuestan por la negociación. Así, la familia, tradicioualmente suministradora de mo·
delos y valores, se ha convertido en una «familia de la negociación continu3.»31, es decir.
en un intento de evitar conflictos, aceptar el «espacio propio» de la «vida propia» de los
padres y los hijos adultos que conviven en un hogar común.

Pero junto con la familia, otras instancias tradicionalmente socializadoras (escuela,
iglesias) o investidas de autoridad para sancionar la legitimidad de los patrones de con
ducta socialmente prevalecientes, también han perdido gran parte de su fuerza vinculante.

2.4. Valores postmaterialistas fragmentados y solidaridad decreciente

El relativismo en los criterios de valoración moral, e incluso la escasa aceptación de
principios vertebradores del comportamiento humano de valor universal, constituyen el
corolario del proceso de individualización; un 57% de la población universitaria opina
que «nunca puede haber principios claros de lo que es el bien y el mal. Lo que está bien
y lo que está mal depende de las circunstancias del momento»32. A la hora de elaborar
sus referencias normativas, la juventud se enfrenta a una situación en la que se siente li
berada de las tradicionales presiones sociales de tipo moral para experimentar con más
fuerza la presión de la sociedad competitiva: la opinión de la moda puede más que la nor
ma social33 y los modelos mediáticos más que las referencias tradicionalmente estableci
das. Sin embargo, no es infrecuente la incoherencia entre valores afirmados y estilos de
vida: por ejemplo, la igualdad de género es un valor cada vez más afirmado socialmente,
pero en la vida cotidiana (también de los jóvenes) prevalecen frecuentemente patrones
masculinistas y se interiorizan y ejercitan roles discriminatorios.

La ya tópica distinción de Inglehart entre «valores materialistas» y «valores pos
trnaterialistas»34, aun estando vigente, queda matizada en la juventud española actual
por la individualización vinculada al consumismo global que caracteriza la sociedades
desarrolladas, especialmente cuando tal desarrollo ha sido más tardío. El informe más
reciente del INJUVE35, al que venimos haciendo referencia, muestra un progresivo de
bilitamiento de la solidaridad y los valores postrnaterialistas, que se manifiestan en los
comportamientos juveniles, pero de forma dispersa, esporádica y fragmentaria (cuando

31 [bid.. 67.
32 Fundaci6n BBVA. 2005.
33 ef. LÓPEZ BLASCO: 2004. 64.
34 1NGLEHARI' 1991.
35 ANDREU MELA: 2004. 476-626.
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la ocasión 10 requiere somos ejemplo de solidaridad). Por ejemplo, la guerra de Irak,
más allá de la influencia de las fuerzas políticas a la hora de la movilización, mostró la
vigencia de valores pacifistas arraigados en la sociedad y la juventud española. Pero esa
protesta apenas se tradujo en acción continuada y militante (salvo para quienes ya eran
militantes previamente). Es decir, se actúa ante impulsos de ciertos acontecimientos,
pero rara vez se hace de modo que se vincule esa acción a un proyecto organizado y de
largo alcance.

2.5. Asociacionismo de vínculos débiles y percepción de la política

La «crisis de representación» de las organizaciones tradicionales de la primera mo
demidad (partidos, sindicatos) incide claramente en el mundo juvenil. Los jóvenes pare
cen estar más distantes de las organizaciones e instituciones políticas que propiamente de
«la política», o al menos de «10 político». Por tanto, la participación política juvenil su
fre un proceso de desinstitucionalización: no es que los jóvenes se desinteresen por el de
venir de lo público, pero se sienten ajenos en buena parte al aspecto institucional.

Así, la política aparece para ellos como algo ajeno, en cuanto gestionado por adultos
instalados, que no tienen nada que ver con la condición vital del joven; o bien miran la
política como algo irrelevante en las circunstancias que vive la juventud, porque están
convencidos de que las soluciones son más individuales que colectivas. De ahí que su in
terés por la política adquiera formas de participación más individualizadas o personali
zadas36, desde la promoción de valores que están menos presentes en la política institu
cional (paz, minorías émicas o sexuales, pobreza mundial,...).

A nivel de organización, la alternativa que empieza a emerger consiste en elaborar
formas de participación menos vinculadas a proyectos globales y más a valores concre
tos. Ello mediante formas asociativas de vinculas débiles, al menos en comparación con
las organizaciones tradicionales de afiliación y militancia. Además aparecen nueVas for
mas de estructuración participativa basadas en las TIC, con pautas muy flexibles e infor
males de relación y movilización colectiva.

2.6. Desinstitucionalización religiosa: Iglesia y mundo juvenil

Según el estudio ya aludido de la Fundación BBVA, el 78% de los universitatios es
pañoles reconoce haber sido educado en la religión católica, pero solamente el 45% se
declara actualmente católico. Estos datos significan que los universitatios españoles pre
sentan niveles de identificación religiosa significativamente más bajos que el conjunto de
la juventud española, pues según el estudio del INJUVE un 63% de los jóvenes españo
les se declaran católicos, si bien se definen como no practicantes e149% y sólo el 14%
se declaran practicantes37. La dimensíón institucional sale también malparada en el re-

36 cr. ibid.• 530-532.
37 cr. ibid., 533.
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chazo masivo de la Iglesia católica como instancia de guía moral, si bien su valoraci61
es más alta como instancia de compromiso con los pobres38.

En todo caso, al menos dos tercios de los universitarios españoles pueden ser conside
rados como personas alejadas de la fe católica39 y sobre todo de su expresión institucional
la Iglesia Para situar esta realidad debemos considerar, tras la democratización y seculari
zación de la sociedad española en las dos décadas finales del siglo xx, que estamos ante l~

primeras generaciones jóvenes para las que lo religioso ha sido opcional siempre. Inclusc
estudios recientes estiman que casi un tercio de los jóvenes españoles no han recibido um
verdadera socialización religiosa en la familia ni apenas en otros ámbitos"'.

En el marco democrático, la relación con las diferentes organizaciones de pertenen
cia voluntaria (la Iglesia lo es, aunque no lo fue en el pasado español, yeso explica algc
también de lo que ha ocurrido aquí) pasa a depender de decisiones personales y del mar·
co de plausibilidad social de las mismas. La condición de aceptación es percibir como
atractiva o deseable la oferta de sentido que supone el mensaje cristiano y lo mismo a
quien la representa institucionalmente. El contexto de incertidumbre e individualización
parece funcionar como un filtro ante los mensajes emitidos por <<instituciones totales»
como la Iglesia, en cuanto propugna una serie de creencias y valores que pretende abso
lutos pero que los jóvenes no perciben como útiles en su vida cotidiana4!.

y así sucede que la desinstitucionalización afecta tambiéu al hecho religioso. No es que
lo religioso haya desaparecido del horizonte vital los jóvenes (se expresa eu creencias mu
chas veces confusas), sino que podriamos decir, por analogía, que la crisis de representa
ción ha afectado también a la Iglesia, en el sentido de que la percepción social acerca de la
institución religiosa católica es de falta de sintonía y significatividad para la vida de las per
sonas Góveues en este caso), cuando no de navegar contra corriente de algunas de las ten
dencias principales de la sociedad y de las pautas asumidas por los jóvenes42• Así, la Igle
sia es percibida públicamente como refractaria a la sociedad contemporánea más que como
instancia capaz de discernir los signos de los nuevos tiempos del siglo XXI y ofrecer cami
nos de encuentro entre la sociedad y el hombre de hoy y la propuesta de la fe cristiana

3. LA MILITANCIA: DE LA CRISIS A LA RECONFIGURACIÓN

3.1, Militancia cristiana como mediación entre religión y sociedad

La militancia cristiana surge en las sociedades modernas como respuesta a la necesi
dad de reconciliar la condición cristiana y el compromiso activo y transformador en el

38 Cf. Fundación BBVA, 2005.
39 La Teología Pastoral acuñó la expresión «alejados» para aludir a la necesidad de una acción específica ca

paz de reconstruir los vínculos de la comunidad eclesial con las personas que habían abandonado la prác~

tica religiosa. cuando no la fe.
40 Cf. GoNZÁLEZ-ANLEo: 2004. 134.
41 Cf. Alvarez. 2004.
42 El acuerdo con opiniones como «la Iglesia tiene una postura anticuada sobre libertades sexuales» o «Vive

demasiado en el pasado» supera ampliamente el 80% de los j6venes españoles: cf. GoNZÁLEZ.ANLEo.
2004.105.
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mundo. Superados los modelos confesionales de presencia social cristiana, la ntilitancia
se entiende como «acci6n en medio de las masas, en los grandes espacios sociales del
mundo, integrado en las diversas opciones concretas no confesionales»43; por tanto no
crea espacios paralelos (organizaciones y acciones más o menos confesionales), pues la
Iglesia no tiene las soluciones técnicas socio-políticas que ofrece""', sino principios y cri
terios orientadores que deben entrar en diálogo con las realidades sociales, por definición
cambiantes.

Por ello, la persona que asume su condición de ntilitante cristiano encarna esa tarea
mediadora en el diálogo entre experiencia de fe y realidad mundana, entre Iglesia y sa
ciedad. Ello supone la asunción crítica de la cultura y valores de la sociedad en que vive,
así como la conciencia de que su militancia conlleva una triple dimensión: sociopolítica,
espiritual y eclesial. Desde el punto de vista sociopolítico (comprontiso) contribuye al
desarrollo de la comunidad humana, empleando las mediaciones propias de la sociedad
de su tiempo y colaborando en la búsqueda de un mundo justo. Desde el punto de vista
religioso (espiritualidad) colabora en la obra creadora y «prepara la materia del Reino de
Dios»45; esto otorga a su compromiso un plus de seriedad, pero no otorga ninguna espe
cial capacidad para dar soluciones infalibles. Y desde el punto de vista eclesial (comuni
tario), el ntilitante se hace mediador del diálogo de la Iglesia con el mundo (en concreto
con el ambiente juvenil universitario en el caso de la JEC).

La Iglesia es consciente de que necesita esta mediación si quiere evangelizar, porque
reconoce que necesita ayuda del mundo para «auscultar, discernir e interpretar, con la
ayuda del Espíritu Santo, las múltiples voces de nuestro tiempo y valorarlas a la luz de la
palabra divina, a fin de que la Verdad revelada pueda ser mejor percibida, mejor enten
dida y expresada en forma más adecua<!a»46.

3.2. Crisis de militancia en la sociedad y en la Iglesia

La ntilitancia (en térntinos sociopolíticos) es una realidad que cobra fuerza en la mo
dernidad, desde la convicción de que toda persona (no sólo las élites) es protagonista de
su historia. Pero hoy ese protagonismo se ve empañado por el desencantantiento con el
optintismo ilustrado; el pesintismo de la razón nos invade, generando desesperanza y fa
voreciendo que la militancia se reconvierta frecuentemente en otra cosa: tecnocracia, oli
garquía,... Así, el proyecto de futuro al que sirven las organizaciones que se pretenden
transformadoras de la sociedad acaba siendo frecuentemente sustituido por finalidades
propias de la organización (convertida en fin en sí ntisma) y de sus élites dirigentes. El
resultado es una crisis de militancia en partidos y sindicatos (organizaciones configura
das al estilo de la primera modernidad), que hace que sean cada vez más escasas las re
ferencias ntilitantes en la sociedad: en partidos y sindicatos hay cuadros o afiliados, pero
la figura del militante se ha desdibujado bajo el predontinio de la burocratización.

43 URBINA: 1993. 256.
44 Juan Pablo n. Sollicitudo Rei Socialis. 1987. n. 41.
45 Concilio Vaticano n. Gaudium et Spes. 1965. n. 38.
46 [bid.. n. 44.
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Por lo que se refiere a la militancia cristiana, en nuestra sociedad de la segunda mo
demidad es una forma de identidad cristiana carente de plausibilidad social47. Ante esa
realidad podemos preguntamos si los cristianos militantes son hoy un residuo de épocas
pasadas o si son algo así como el «resto de Israel>,48. En todo caso, una Iglesia sin mili
tantes correría el peligro de una definitiva desconexión con los espacios sociales más in
novadores y transformadores. Pero ser militante hoyes asumir, más que en otras épocas
de nuestra historia reciente, esa condición minoritaria,. resistiendo (a la manera del <<res
to de Israel») a la marea que barre las motivaciones al compromiso. Y aceptando esa con
dición minoritaria sin asomo de elitismo, porque la educación para la militancia se con
trapone a la educación para ser élite4' y quien es militante está llamado a mantener su fi
delidad a la «masa», al pueblo del que procede y con el que comparte básicamente su
cultura y valores. Quien vive la militancia cristiana vive una fidelidad hacia su pueblo al
estilo de Jesús y de los profetas, es decir, aunque ese pueblo no resulte especialmente
diguo de ese compromiso militante ni valore su acción a favor de la comunidad; se en
trega por su pueblo DO porque éste sea en sí mismo merecedor de tal entrega, sino por
que Dios ama al pueblo a pesar de sus pecados y lo quiere liberar. Así, quien es militan
te se siente a la vez parte de ese pueblo y conoce y experimenta sus limitaciones y nece
sidades; pero se sabe también llamado por Dios a asumir la doble responsabilidad de
anunciar a su pueblo la conversión y de mostrarle los caminos que puedan transformar
una realidad de pecado e injusticia hacia un futuro de libertad y solidaridad.

Una fuente más de dificultad deriva del propio ámbito eclesial, en el que el ya pro
longado debate entre organizaciones cristianas «de la presencia» y «de la mediación»
«<testimoniales» y «misioneros», prefieren decir algunos) parece haberse saldado, al me
nos a nivel de las posiciones mayoritarias del episcopado, a favor de la primera de las
fórmulas, más valorada por sus mentores por asegurar mejor -afirman éstos- la iden
tidad eclesial frente a la sociedad secular50. Sin embargo, la experiencia histórica de la
relación Iglesia-sociedad moderna enseña que hay que evitar las tentaciones del «atrin
cheramiento cognitivo» (militancia activa contra la modernidad) o de la «negociación
cognitiva» de la propia identidad cristiana (adaptación a la realidad hasta perder la iden
tidad propia). La alternativa a estas dos actitudes inadecuadas se basa en la metodología
conciliar, que propone una estrategia diferente: ponerse a la escucha de los signos de los
tiempos5I, ver qué nos enseñan éstos acerca de nuestros propios fallos y fracasos y des
cubrir los retos a través de los cuales se puede revelar la voluntad de Dios para nuestra
generación52.

47 Cf. GARCfA DE ANooíN: 1997. 36~37. El autor hace referencia a la tipología propuesta por Tornos y Apari~

cio. 1995. en referencia al ~<creyente vocacional». que «vive su creencia como respuesta personal al evan~

gclio. sumándose a una tradición e incidiendo en la historia».
48 Cf. Sajonias. 3.s~13.

49 URBINA: 1993.251.
50 Mons. Sebastián afirmaba en su ponencia del Congreso de Apostolado Seglar (Madrid. 16 de noviembre

de 2004): «necesitamos liberarnos más a fondo de las consecuencias negativas de unos decenios en los que
pretendimos identificar artificialmente la Iglesia con la sociedaei»: Sebastián Aguilar. 2004.

51 Cf. Concilio Vaticano n. Gaudium el spes. nÚ1ns. 44. 62. 70.
52 Cf. MARTfN VELAsco: 1996.99-100.
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3.3. Socialización y motivaciones de la militancia

Sociológicamente considerados, los procesos de iniciación y acompañamiento en la
militancia cristiana son procesos de socialización secundaria. muy relevantes para las
personas que en ellos se implican, porque se trata de transmitir e interiorizar un estilo
de vida característico y exigente. A la militancia se llega por medio de otras personas
y en contacto activo COn la realidad, es_ decir, mediante una «pedagogía de la acción».
Por tanto no cabe el modelo de socialización sectarias3, que tiende a reconfigurar la
personalidad del sujeto de un modo tal que lo aísla de su medio social propio; ni tam
poco se busca una socialización del tipo «efecto Pigmalión», que busca modelar a las
personas a imagen y semejanza de quien acompaña su proceso de iniciación. Más bien
se trata de una socialización abierta, que busca comprometer aún más al militante con
su propio medio y su propia realidad vital, pero respetando su proceso de maduración.
sin imposiciones ni procedimientos que puedan resultar manipuladores de la libertad
personal.

En cuanto a sus motivaciones, la militancia cristiana no se identifica con una acti
tud prometeicaS4, desde la que los fracasos son fuente de frustración; la motivación re
ligiosa cristiana (no meramente ética) sitúa la militancia en una espiritualidad del don
recibido (Jesucristo y su acción salvífica) a través de la comunidad eclesial; es una ex
periencia de gratuidad que genera compromiso. en una dinámica educativa y esperan
zada, donde los fracasos pueden ser integrados como parte del aprendizaje y donde no
sólo se valoran las metas alcanzadas, sino también los procesos vividos y lo que en
ellos se aprende y madura. Tiene aquí gran protagonismo una buena pedagogía de la
acción. así como la animación y el acompañamiento de la experiencia militante como
proceso de educación en la fe. Tal proceso favorece la elaboración de esa espirituali
dad de la gratuidad, que lleva a encarnar el proyecto de Dios en los ámbitos sociales
en que se desarrolla la vida concreta y cotidiana no tanto como el cumplimiento one
roso de un deber ético, sino como la correspondencia amorosa al don recibido de
Dios.

3.4. Militancia y vida universitaria

La acción militante cristiana universitaria trata de encarnar la fe en la vida universi
taria, no como reproducción de la pastoral general o parroquial en la universidad, sino
asumiendo los rasgos propios de ese ambiente. Ello supone diálogo con la cultura y quie-

53 Nos referimos aqui literalmente al modo de socialización propio de las sectas. que tiende a provocar la rup
tura de la persona con su medio habitual. Sin embargo. como ha señalado tiempo atrdS un notable informe
de la Santa Sede. algunas mentalidades o actitudes de secta «sc pueden encontrar también en grupos cris
tianos o dentro de algunas iglesias o comunidades eclesialC$)): Secretariado para la Unidad de los Cristia~

nos (1986). Sectas y nuevos movimientos religiosos. Desafíos Pastorales. Ciudad del Vaticano. citado por
Bahamonde. 2003. 33.

54 La acción militantc es una acción «difícil». pero vivir la militancia como una carga pesada parece remitir
más a motivación ética que a motivación específicamente religiosa. Cf. fERNÁ."IDEZ BARBERÁ. 2004. 38.
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nes se dedican a la producción cieutífica, implicación en los procesos y conflictos de la
vida universitaria, compromiso en las mediaciones de participación y transformación,
descubrimiento de un nuevo sentido del estudio al servicio de la sociedad... Y todo des
de la opción evangélica prioritaria, los pobres (de la universidad misma, de nuestra so
ciedad y de nuestro mundo globalizado).

Una dificultad grave proviene de la propia debilidad de la vida universitaria en
este momento, reducida en gran parte a vida académica. La vivencia universitaria ape
nas existe para muchos universitarios: escasean los foros de debate, la asistencia a
conferencias y otras actividades que propiamente harían de la experiencia académica
una experiencia universitaria. Esas actividades son en muchos casos percibidas como
distracciones de lo que «es importante»: superar exámenes, aunque se reconozca en
teoría que la universidad debiera ser más que un centro de enseñanza (por muy supe
rior que sea) que dispensa títulos con los que concurrir al mercado laboral. Debería
socializar la cultura y ser capaz de impulsar el análisis crítico y el debate social y
científico. Pero la institución universitaria se ha empobrecido como espacio socializa
dor de la cultura, de actitudes sociopolíticas y de la participación social e institucio
nal.

En general, el alumnado apenas se siente involucrado y participa muy poco en las es
tructuras de representatividad; cuando lo hace descubre con frecuencia grupos muy cor
porativos o muy vinculados a intereses exógenos a la universidad misma. El mismo pro
fesorado ha decaído en su actitud crítica y en su capacidad de movilización y cunde en
todos (alumnado y profesorado) el camino pragruático de la sumisión al poder. Crece,
por tanto, el pragmatismo en todos los estamentos universitarios y la búsqueda de la
competencia es confundida con la obsesión por la competitividad. De hecho, los univer
sitarios apenas buscan en la Universidad nada más que la preparación para la vida profe
sional; pero paradójicamente aparece bastante frustración al respecto; el 55% de los uni
versitarios españoles opina que la universidad española actual no prepara adecuadamen
te a los estudiantes para la vida profesional55.

Es imprescindible que la universidad logre formar profesionales competentes, pero
a veces el énfasis en la competitividad ha sido exacerbado hasta confundir ser compe
tente con ser competitivo. Lo que se logra es generar relaciones individualistas, con
trarias al espíritu universitario; la insistencia en la «excelencia» aún más que en la «ca~

lidad» tiene una clara resonancia elitista, muy presente en la ideología universitaria do
minante, reflejo de una Europa obsesionada por competir con USA. Sin embargo, me
rece la pena recordar al respecto que el sistema edncativo de Finlandia, reconocido
como el mejor de la OCDE, fundamenta sn éxito no en priorizar la competitividad,
sino la solidaridad.

55 Fundación BBVA, 2005. y sin embargo. frente a esta realidad. un dato resulta desconcertante: el 82% de
los jóvenes universitarios se encuentra muy satisfecho con su vida en general (puntuaciones de 7 a lOen
una escala de Oa 10) y su futuro personal es percibido de forma muy positiva. Por tanto, es preciso ex
plorar esta (al menos aparente) contradicción entre condiciones objetivas y percepciones subjetivas de los
jóvenes universitarios: ¿es mera acomodación resignada a lo que hay? ¿es efecto de la "cultura de la sa~

tisfacción"? ¿o es falta de conciencia critica acerca de la realidad social y del panorama sociolaboral que
les espera?
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3.5. Militancia Yel reto de evangelizar en el medio universitario

La vivencia de la militancia cristiana como acción evangelizadora en nombre de la
Iglesia, en el ámbito específico de la universidad. supone conciencia de ser Iglesia en el
medio estudiantil y de trabajar por el Reino en los espacios propios en que se desenvuel
ve la vida universitaria. Su consecuencia es la explicitaci6n de ese ser Iglesia en el me
dio universitario, algo que supone un reto no exento de dificultades, a la bora de actuar
públicamente, para relacionar esa militancia pública con las opciones de fondo y la vo
cación cristiana militante.

La pedagogía de la acción (campañas y otros procesos de acción colectiva), así como
la tarea de animación y acompañamiento eclesial y adulto de la experiencia militante, son
dos aspectos clave para superar estas dificultades. Por su parte, la participación y el com
promiso activo en espacios intraeclesiales y sociopolíticos es complementario en la mili
tancia, pero en razón de una lógica de encarnación, no debe sustituir ni impedir la acción
en el medio propio del joven universitario.
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Magisterio de Juan Pablo JI ante los desafíos
de la Paz y del Ambiente

MONS. GlAMPAOLO CREPALDI*

«¿Podemos quedar al margen ante las perspectivas de un desequilibrio ecológico. que
hace inhabitables y enemigas del hombre vastas áreas del planeta? ¿O ante los problemas
de la paz. amenazada a menudo con la pesadilla de guerras catastróficas?» (Novo millen
Dio ineunte. n. 51).

INTRODUCCIÓN: UNA NUEVA ESTACIÓN PARA LA DOCTRINA SOCIAL
DE LA IGLESIA

Antes de considerar detenidamente los dos temas citado en el epígrafe, la encíclica
Novo millennio ineunte trata cuestiones que, por motivos diversos, han caracterizado el
magisterio social del gran Pontífice desaparecido hace un año, y es oportuno detenerse
hrevemente, a modo de introducción, sobre la nueva estación que se ha abierto con el
pontificado de Juan Pablo II para la Doctrina Social de la Iglesia.

A él le debe mucho la Doctrina Social de la Iglesia. Hoy somos más conscientes de
la importancia de la Doctrina Social en la vida de la Iglesia, de las comunidades cristia
nas, de las asociaciones y movimientos dellaicado organizado y en la acción de cada uno
de los cristianos en relación con los problemas de la comunidad humana. Y esto, no sólo
en el sentido de un relanzamiento de la Doctrina Social, fuertemente deseado y realiza
do durante todo el Pontificado, sino principalmente en el sentido de una recuperación or
gánica de toda la enseñanza precedente, especialmente de la doctrina conciliar, y de una
decisiva profundización teológica de la misma.

Con sus enseñanzas y en el espíritu de la Gaudium et spes, Juan Pablo II ha puesto
de manifiesto la fundamentación de la Doctrina Social en la misión propia de la Iglesia,
y ha precisado la dimensione evangelizadora de la misma, considerándola como parte in
tegrante del anuncio de Cristo l . De esta manera la invitación a abrir las puertas a Cristo

, Secretario del Pontificio Consejo «Justicia y paz)), Ciudad del Vaticano.
De manera especial en Sollicitudo rei socialis. n. 41, Juan Pablo II especifica que la Doctrina Social de la
Iglesia pertenece al campo de la teología moral y en la Centesimus annus la define como «instrumento de
evangelizaci6n» (n. 54).

SOCIEDAD y UropiA. Revista de Ciencias Sociales, n.o 27. Mayo de 2006
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-mensaje que identifica con mucha fuerza su Pontificado- se ha convertido también er
una invitación para abrir las puertas a la Doctrina social de la Iglesia, que anuncia a Cris·
to y su misterio de salvación y, haciéndolo así, consigue que el hombre comprenda me·
jor al hombre mismo. De esta manera el llamado «relanzamiento» de la Doctrina Social
ha podido alcanzarse mediante una profundización radicada en lo teológico, en 10 cristo
lógico y en lo eclesiológico.

Es indudable, pues, que las tres grandes enCÍclicas trinitarias de Juan Pablo JI -la Re
demptor hominis, la Dives in misericordia e la Dominum et vivificantem- contienen en
su propio interior reflexiones importantes de Doctrina Social. El Catecismo de la Iglesia
Católica incorpora importantes capítulos de Doctrina Social, como profundización teoló
gica de los sacramentos y del Padre Nuestro. El Compendio de la Doctrina Social de la
Iglesia, publicado por voluntad de Juan Pablo JI, sitúa a la Doctrina Social dentro del
proyecto de Dios sobre la humanidad y, por tanto, dentro de la misión de la Iglesia en su
servicio al mundo para su plena salvación. La Doctrina Social no es un capítulo separa
do de la teología y de la vida cristiana. Dicha Doctrina nace dentro del misterio de la cre
ación, de la encarnación y de la salvación a cuyo servicio está la Iglesia y de la que se
acompaña al ejercer su misión.

Las tres encíclicas sociales Laborem exercens (1981), Sollicitudo rei socialis (1987)
y Centesimus annus (1991) contienen, a su vez, aclaraciones doctrinales sobre la natnra
leza misma de la Doctrina Social de la Iglesia que tienen todos los caracteres para ser de
finitiva. Con todo esto tenemos un cuadro conceptual de una claridad y de una profundi
dad únicas. Juan Pablo JI ha concluido un largo recorrido de profundización en la esen
cia de la Doctrina Social en relación con la misión de la Iglesia que había comenzado
con el Vaticano JI, y al mismo tiempo, ha hecho posible, precisamente a partir de un cua
dro tan sabiamente construido, los desarrollos posteriores. Ha marcado el punto y ha tra
zado la circunferencia. Gracias a su enseñanza, la Iglesia conoce con mayor profundidad
lo que es la propia Doctrina Social, cómo esta brota de su relación esponsal con Cristo,
cómo asume como horizonte propio y camino privilegiado para el hombre. La Iglesia, en
efecto, con su enseñanza social «no sólo no se aleja de la propia misión, sino que es es
trictamente fiel a ell<l»2.

De esta enseñanza de Juan Pablo JI todos hemos aprendido a considerar el compro
miso en el mundo del trabajo, de la economia, de la politica, como anuncio de Cristo y
de su proyecto de amor y de fratemidad universal, de justicia y de libertad. Todos hemos
aprendido a pensar en la Doctrina Social como expresión de la apostolicidad de la Igle
sia y de su lanzamiento pastoral hacia el hombre «en su realidad concreta de pecador y
de justo». Todos hemos aprendido a no considerar la Doctrina Social de la Iglesia como
una teoría, una filosofía, una sabiduría humana, ni como una ideología, sino como vida
cristiana, como caridad, fruto de la fe animada por la esperanza. De la enseñanza de Juan
Pablo JI todos hemos comprendido más a fondo que la Doctrina Social nace del bautis
mo, se nutre de la eucaristía, está animada por la oración. Hemos entendido que esta es
juicio y discernimiento que la comunidad en cnanto tal, a la luz de la fe y bajo la guía de

2 Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia. D. 64.
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.os pastores, empuja a actuar en la caridad en servicio del autentico bien de los hombres.
flemas entendido que todos los miembros de la Iglesia, sin excluir a nadie, tienen una
,ocaci6n especial en el campo de la Doctrina Social. Los fieles laicos, sobre todo, han
:omprendido c6mo la Doctrina Social vivifica y orienta su presencia en el mundo, sin re
jucirla a un puro hacer y sin quitarle nada a su originalidad responsable y creativa.

Juan Pablo TI ha mostrado en su imponente y grandioso magisterio social que la ac
tuación de la Iglesia es siempre expresión de su ser; que la presencia de los cristianos en
el mundo es consecuencia de una vida cristiana completa, especialmente allí donde de
manera principal el hombre no es respetado en su propia dignidad; que penetrados de au
tentica humanizaci6n estas cosas son posibles allí donde es respetada la plenitud de la
vocaci6n humana Esta «globalidad del anuncio», por el cual la Doctrina Social no es
cosa para adeptos a los trabajos, sino, como dice el Compendio, es «de la Iglesia» y per
tenece al la integridad del mensaje cristiano, no s610 ha sido observada por Juan Pablo TI
en sus documentos e intervenciones. sino que ha sido también vivida por él de forma
muy intensa. A la vida en Cristo le corresponde una pleuitud humana, de lo cual la per
sona de este Pontífice ha sido prueba evidente a los ojos de todos. ¿Quién no recuerda la
pleuitud humana del gran Papa cuando, en los últimos tiempos, la enfermedad lo privaba
de las fuerzas y le cambiaba incluso el aspecto fisico? En su muerte todos hemos visto
una forma posterior de anuncio de Cristo, la forma suprema, que ha concluido con aquel
amen, pronunciado para sellar el fin del sufrirníento terreno y para anunciar el inicio de
la paz eterna.

JUAN PABLO n y LA PAZ

1. Pero Juan Pablo JI ha anunciado la paz siempre, porque ha anunciado a Cristo,
que es nuestra paz, siempre. Cuando la Iglesia proclama la verdad sobre Cristo, sobre si
misma y sobre el hombre, anuncia la paz de Cristo o, mejor, anuncia a Cristo que es la
paz: este es el leitmotiv de todo el magisterio del Papa sobre la paz.

El tema de la paz ha sido, sin duda, un tema recurrente en la enseñanza de Juan Pa
blo TI, un tema -se podría pensar- junto con otros temas. Uno entre tantos. Un tema,
por tanto, no esencial. Y en cambio ha sido el tema fundamental, anunciado siempre,
también cuanto ha tratado otros temas. Anunciado con los documentos y los discursos,
con las advertencias y con los llamamientos, con los anuncios y las denuncias, con la ple
garia y la colaboraci6n ecuméuica, con los viajes pastorales y con la diplomacia, a través
de los encuentros con los grandes de la tierra y también con los j6venes y con los enfer
mos.

2. Para comprender este aspecto del magisterio de Juan Pablo TI sobre la paz se
debe distinguir la paz como ausencia de guerra y la paz como vida plenamente humana
en Cristo.

En efecto, el Papa se ha ocupado muchas veces de la paz en el primer significado.
Haciendo esto -se puede decir- él se ha ocupado de la paz como tema concreto. Pero
se ha ocupado todavia más, y de manera constante, de la paz en el segrmdo sentido. Esta
es efectivamente la paz <<plena», que comprende la verdad, la libertad, la justicia, y que
sola permite llegar s6lidamente también a la paz como ausencia de guerra. Juan Pablo TI
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ha hablado de paz, por tanto, también cuando no ha utilizado esta palabra, y cuando h.
hablado de justicia, de la unidad de la familia humana a los ojos de Dios, del proyecto d,
Dios sobre la humanidad.

De manera particular, al valor de la justicia el Papa ha unido el de la solidaridtu
como camino privilegiado para la paz. Si la paz, escribía en la Sollicitudo rei socialis, re·
firiéndose al lema de Pío XII «Opus iustitiae pax», es fruto de la justicia «hoy se podri'
decir, con la misma exactitud y análoga fuerza de inspiración bíblica: Opus solidaritati1
pax, la paz como fruto de la solidaridad»3.

Otra vía maestra para la constrllccióu de la paz indicada por Juan Pablo II es la de IN
derechos de todo hombre y de sus correspondientes deberes, es la de la dignidad de la
persona humana, de los pueblos y de las culturas, nacida de la respuesta a la llamada de
Dios. Escribía eu 1999: «cuando la promoción de la dignidad de la persona es el princi
pio conductor que nos inspira, cuando la búsqueda del bien común es el compromiso pre
dominante, entonces es cuando se ponen fundamentos sólidos y duraderos a la edifica
cióu de la paz. Por el contrario, si se ignoran o desprecian los derechos humanos, o la
búsqueda de intereses particulares prevalece injustamente sobre el bien común, se siem
bran inevitablemente los génnenes de la inestabilidad, la rebelión y la violencia»".

Mas, para Juan Pablo II, entre los derechos humanos hay uno de ellos que 10 cousi
dera, si se puede decir así, «más fuudamental» que los demás, el de la libenad religiosa.
Esto se debe a que la dignidad humana tiene su fuente en su relación con Dios a cuya
imagen el ser humano ha sido creado por Dios mismoS. Y esta consideración del Papa no
es una consideración en abstracto. Si de ello tiene, en efecto, una prueba en los aconte
cimientos de la historia, el más clamoroso de los cuales fue, eu el transcurso de su Pon
tificado, la caída del Muro de Berlín y el fin de los bloques ideológicos y militares en
frentados. Juan Pablo II ha interpretado teológicameute aquel hecho como la imparable
consecuencia de la determinaci6n con que la ideología marxista y el régimen comunista
querían extirpar a Dios del corazón del hombre. Escribía sobre esto el Papa, un años des
pués de la caída del muro: «la fe religiosa es tan importante (...] que en muchos casos se
está dispuesto a cualquier sacrificio para salvagnardarla. En efecto, todo intento de repri
mir o eliminar lo que más aprecia una persona, corre el riesgo de terruinar en rebelión
abierta o latente>>6. De aquí, también, y como consecuencia, la necesitad de partir de Dios
para reconstruir uua convivencia humana pacifica no sólo en los países salidos del co
munismo real, sino también en los del occidente opulento y, sobre todo, en los más po
bres. Es evidente, por tanto, la proximidad entre paz y libertad religiosa, en las relacio
nes entre los Estados y en el interior de los Estados.

3. Con Juan Pablo II, pues, la paz adquiere un significado cultural fuerte. La paz en
las sociedades y entre los pueblos se entiende como conectada con la respuesta que los

3 Carta encíclica Sollicitudo rei sociaJis, n. 39.
4 Juan Pablo n. Mensaje para la Jornada MundW de la Paz del! o enero 1999. n.'" 1.
5 er. Juan Pablo n. Discurso a los participantes en el VO Coloquio Jurídico Internacional promovido por la

Pontificia Universidad Lateranense. 5 (la marzo 1984): Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz. 1988.
Introducci6n.

6 Juan Pablo n. Mensaje para la Jomada Mundial de la Paz del 10 de enero de 1991. n.o 5.
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hombres dan a la llamada de Dios. El sentido de la cultura y de las culturas, el significa
do de la pertenencia a la historia de un pueblo y de una nación, la libertad de adherirse a
una religión, la adhesión a la Religio Vera del cristianismo, son todas dimensiones fun
damentales del problema de la identidad del hombre que responde a la llamada de Dios.
Según Juau Pablo II se juega aquí e! sentido último de la construcción de la convivencia
humaua y, por eso, de la paz. De forma en cierto modo profética, el Papa exhortaba, en
el Meusaje para ello de enero del2üül, el año de las Torres Gemelas, «a reflexionar so
bre e! diálogo entre las diferentes culturas y tradiciones de los pueblos, indicaudo así el
camino necesario para la construcción de un mundo reconciliado, capaz de mirar con se
renidad al propio futuro. Se trata de un tema decisivo para las perspectivas de la paz»7.

En definitiva, la paz para Juau Pablo II es ciertamente «paz social», convivencia so
lidaria, es también orden económico y finauciero internacional, es orden mundial funda
do sobre derechos. Pero paz -para e! Papa Wojtyla- es sobre todo respuesta a la que
los hombres individual y comunitariamente dan a la llamada de Dio. De ahí nace la dig
nidad de la persona y de los pueblos, la adhesión a una gramática natural de relaciones
sociales fundada sobre el Creador, el respeto de los valores inviolables e inmanipulables
por el hombre, la asunción de deberes que superau nuestro individualismo y fundan las
relaciones comunitarias. En suma, con Juau Pablo II el horizonte de la paz se ha alarga
do progresivamente y la paz se ha convertido, cada vez más, en una exigencia de la co
munidad mundial, pero al mismo tiempo se ha hecho más profunda y enraizada, de ma
nera que la paz es sentida cada vez más como el problema mismo del hombre, que no se
resuelve fuera de la relación con Dios.

JUAN PABLO TI Y LA ECOLOGÍA

El segundo grau desafío actual que nos hemos propuesto analizar a partir de la visión
del magisterio social de Juau Pablo II es el ecológico, cuya conexión con el reto de la paz
ha sido subrayado por Juau Pablo II mismo. Con las siguientes palabras abría, en efecto,
el Mensaje para la Jornada mundial de la paz de 1990: «en nuestros días aumenta cada
vez más la convicción de que la paz mundial está amenazada, además de por la carrera
armamentista, por los conflictos regionales y las injusticias aún existentes en los pueblos
y entre las naciones, así como por la falta del debidrJ respeto a la naturaleza, la explota
ción desordenada de sus recursos y el deterioro progresivo de la calidad de la vida»8.

1. Se puede afirmar que frente a la «complejidad de! problema ecológico», el Papa
Wojtyla ha propuesto su visión realista.

En efecto, se tiene que reconocer que existen muchas formas, hoy, de idolatría de la
naturaleza, que confluyen en un «ecologismo radical», como es la tendencia, s610 apa
rentemente opuesta, a disolver completamente, y sin dejar nada fuera, la naturaleza en la
cultura. Semejaute ecologismo radical emerge con mucha frecuencia en el debate sobre
los problemas demográficos y sobre la relación entre población, ambiente y desarrollo.

7 Juan Pablo n, Mensaje para la Jonuula Mundial de la paz del 10 de enero de 2001. n.o 3.
8 Juan Pablo TI. Mensaje para la Jornada muruiial de la paz del 10 enero 1990. n.o 1.
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Con ocasi6n de la Conferencia Internacional del Cairo sobre Poblaci6n y Desarrollo e
1994, Juan Pablo JI debía contrastar la idea marcada por un ecologismo radical según 1
cual el aumento de la poblaci6n en los próximos decenios sería de tal calibre que llev,
ría al colapso a los equilibrios naturales del planeta y a impedir su desarrollo. Estas tesi
han sido ya refutadas9 y, por suerte, están en regresi6n. Pero al mismo tiempo, los mis
mas que proponían esta visi6n maltusiana, animados por un ecologismo radical, propo
nían, como medio para frenar los nacimientos e impedir el supuesto desastre ambiental
instrumentos totalmente distintos de los naturales, como el recurso al aborto y a la este
rilizaci6n masiva en los países pobres con alta tasa de natalidad.

Por su parte, Juan Pablo JI ha propuesto una visi6n realista de las cosas, manifestan
do confianza en el hombre y en su capacidad, siempre nueva, de buscar soluciones a lo
problemas que la historia le plantea. Capacidad que permite al hombre rechazar con fre
cuencia las previsiones catastr6fistas, recurrentes, infaustas e improbableslO •

2. La orientación ética de la actuaci6n humana ante los conflictos con la naturale
za. Este es el punto clave del magisterio de Juan Pablo JI sobre la ecología. La encíclic,
Evangelium vitae interpreta la presencia de esta orientación que ya existe desde el inicio
con la prohibici6n de comer de los frutos del árbol (Gn 2,16-17)11 y la consiguiente pre·
gunta planteada a Caín, que había quebrantado esta prohibici6n: «¿Que has hecho?». Ta:
pregunta también está dirigida al hombre contemporáneo para que tome conciencia de ¡,
gravedad de los atentados cometidos también hoy contra la vida humana. Sólo un ejem·
plo: el persistente escándalo del hambre que todavía padece una gran parte de la huma·
nidad. Si, en efecto, la producci6n alimentaria mundial ha aumentado en relaci6n con las
previsiones y permite por tanto quitar el hambre a muchas más personas de lo que se po
dría prever, igua:lmente es verdad que la distribuci6n de la comida es desigual hasta el
punto de dejar que la padezca una buena parte del planetal2. En la misma encíclica, la
Evangelium vitae, Juan Pablo JI respondía insistentemente a la pregunta «¿qué has he
cho?», con una pregunta ret6rica: «¿C6mo no pensar (...] en la siembra de muerte que se
realiza con el temerario desajuste de los equilibrios ecoI6gicos?»13.

Por lo demás, el problema ecol6gico es percibido indudablemente como problema
ético en el Mensaje de la paz de 1990, el único documento de Juan Pablo JI totalmente
dedicado a la cuesti6n ambiental cuyos principios permanecen todavía totalmente vali
dos. Escribía el Papa en el citado Mensaje, tituJado Paz con Dios Creador-Paz con toda
la Creación: «algunos elementos de la presente crisis ecol6gica revelan de modo eviden
te su carácter moral. Entre ellos hay que incluir, en primer lugar, la aplicación indiscri-

9 er. p. e.: G-F. Dumont, El!enomeno demografico e le politiche di controllo delta popolazione. in Pontifi
cia Aceademia per la Vita. Commento interdisciplinare alla «Evangeüum vitae», direzione e coordinamen
to di R LUCAS LUCAS L. c., Libreria Editrice Vaticana. Citta del Vaticano 1997, pp. 549-572.

10 Department oí Economic and Social Affam, Population Division. Population, Environment an Develop
ment-The Concise Repon. United Nations, New York 2001. Este informe muestra cómo las previsiones ca
tastr6fistas en relaci6n con la cantidad de población en el 2050, con los niveles de vida Y con el agota
miento de los teCUl'SOS energéticos no renovables han pecado de excesivo pesimismo antropológico.

11 Juan Pablo n, Evangelium vitae. 25 marzo 1995, n. 42.
12 [bid.
13 [bid.
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nilUUia de los adelantos científicos y tecnológicos. Muchos descubrimientos recientes
lan producido innegables beneficios a la humanidad; es más. manifiestan cuán noble es
la vocación del hombre a participar responsablemente en la acción creadora de Dios en
01 mundo. Sin embargo, se ha constatado que la aplicación de algunos descubrimientos
en e! CanlpO industrial y agrícola produce, a largo plazo, efectos negativos. Todo ha de
mostrado crudamente cómo toda intervención en el área del ecosistema debe considerar
sus consecuencias en otras áreas y, en general, en el bienestar de las generaciones futu
ras»14.

Además, en el pensamiento del Papa Wojtyla, dado que «hay una constante interac
ción entre la persona humana y la naturaleza»!5, esta última no puede entenderse en sen
tido ético si se considera sólo de manera natural, ni, por otra parte, si se entiende como
CanlpO indiscriminado para el ejercicio de la técnica. Existen ante nuestros ojos muchas
pruebas de esta relación complementaria en el tratamiento del anlbiente, entre naturaleza
y hombre, entre aspectos materiales y aspectos inmateriales.

Al señalar esta complementariedad, cada vez más evidente, entre anlbiente natural y
mundo del hombre, entre aspectos materiales e inmateriales del desarrollo, entre ecolo
gía por un lado y cultura y ética humana por otro, Juan Pablo JI ha utilizado acertada
mente la expresión «ecología humana»!6. Dios no sólo ha dado al hombre la tierra, sino
que le ha dado también el hombre al hombre mismo. Por eso él debe respetar no sólo la
naturaleza mediante una «ecología natural», sino también la vida moral digna del hom
bre mediante una «ecología humana». Si non se respeta la naturaleza se derivaran tam
bién daños para la sociedad: una zona urbana degradada, por ejemplo, provoca también
malestar social; al mismo tiempo, si non se respeta la ecología de las relaciones humanas
y sociales resultará deteriorado también el anlbiente17•

3. Por último, para Juan Pablo JI, el problema ambiental es un problema antropoló
gico: «En la raíz de la insensata destrucción del anlbiente natural hay un error antropo
lógico, por desgracia muy difundido en nuestro tiempo. El hombre, que descubre su ca
pacidad de transformar y, en cierto sentido, de "crear" el mundo con el propio trabajo, ol
vida que éste se desarrolla siempre sobre la base de la primera y originaria donación de
las cosas por parte de Dios. Cree que puede disponer arbitrarianlente de la tierra [...] en
vez de desempeñar su pape! de colaborador de Dios en la obra de la creación, el hombre
suplanta a Dios y con ello provoca la rebelión de la naturaleza, más bien tiranizada que
gobernada por él»!8. En la visión de Juan Pablo JI, la dimensión ecológica no es, pues,
sólo una circunstancia natural, es también una circunstancia antropológica. La forma de
relacionarse con el mundo depende de la forma de relacionarse del hombre consigo mis
mo.

Pero al leer el párrafo de la Centesimus annus aportado anteriormente, también es ne
cesario añadir que la manera con la que el hombre mira dentro de sí mismo depende de

14 Juan Pablo TI. Mensaje para la Jornada Mundinl de la paz dellode enero de 1990. n.o 6.
15 Juan Pablo rr. Mensaje para la Jomada Mundial de la Paz del 10 de enero de 1999. n.o 10.
16 Juan Pablo rr. Centesimus annus. 30 diciembre 1987. n. 38.
17 ¡bid.
18 ¡bid. n. 37.
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la manera de dirigirse a Dio. El error antropológico es, a su vez, un error teológico
Cuando el hombre quiere ocupar el lugar de Dios, se pierde de vista a sí mismo como,
su responsabilidad sobre el gobierno de la natura1eza.

Si puede afinnar que de este concepto subyacente en toda la Doctrina Social elabo·
rada por Juan Pablo n, el actual Pontífice Benedicto XVI no podía recoger el testimonie
de manera más eficaz.



Juan Pablo II y la nueva epistemología
de la DSI

P. MARIo Toso'

PREMISA

Es muy frecuente subdividir la existencia de la Doctrina Social de la Iglesia (=DSI)
en dos fases: la primera. en la que esta penenecería a la formalidad de la filosofía cris
tiana; la segunda. en la que sería adscrita al ámbito de la teología moral.

En realidad se trata de una visión simplificadora. Efectivamente. no es dificil encon
trar en los documentos sociales desde Rerum novarum de León xm y también en Mater
et magistra -que según algunos entendería la DSI como una determinación particular de
la ética filosófica y que habría querido relanzarla precisamente según esta especifici
dad-o elementos que revelan la dimensión teológica de la misma.

No se intenta aquí. bajo ningún aspecto. mostrar todo lo que se ha esfumado la divi
sión anterior. Tampoco se pretende recorrer todas las etapas significativas de los docu
mentos eclesiales a través de los cuales se profundiza la conexi6n entre doctrina social y
misión de la Iglesia!. Principalmente lo que aquí se quiere es ilustrar la aporración espe
cífica del siervo de Dios Juan Pablo n en relación con este tema. En sus encíclicas él
continúa la reflexión conciliar y postconciliar sobre la misión de la Iglesia también en el
campo social. aporrando así las últimas premisas teológicas y eclesiológicas para una
nueva definición de la DSI. El Pontífice vuelve a proponer la expresión «doctrina social».
privilegiándola respecto a la de «enseñanza social». preferida por Pablo VI. Pero esta,
desde el punto de vista conceptual. no es mera repetición de la que se empleó antes del
Concilio Vaticano n.

LA MISIÓN Y LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA

Juan Pablo n en Redemptor hominis2 (=RH). encíclica programática de su pontifi
cado. la misión global de la Iglesia la considera explícitamente en referencia al misterio

>/< Rector de la Universita Pontificia Salesiana Roma. Traduce y Adapta para España Juan Manuel Díaz Sán
chez.
Para esta cuestión cfr" Toso. Mario: Verso quale socieÚJ.? «La dontina sociale della Chiesa per una nuova
progerrualita». Col. «Biblioteca di Scienze Religiose». 157. LAS. Roma., 2000. 491 pp. pp. 15-44.

2 JUAN PABLO n: Redempror hominis en AAS 71 (1979) 257~324. Aquí seguimos La dignita dell'uomo.
L'encilica programmarica «Redemptor hominis» di Giovanni Paolo JI. con com.mento di B. IDiring. Paoli~

neo Roma 1979.
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de la redención de Jesucristo, en primer lugar, evangelizadora y abarcadora ?e la liben
ción y de la promoción humana. El es el «camino principal de la 19lesia». El es el «c,
mino "'a la casa del Padre"», y es «también el camino para cada hombre». «En este C~

miuo que conduce de Cristo al hombre, en este camino por el que Cristo se une a tod
hombre, la Iglesia no puede ser detenida por nadie. Esta es la exigencia del bien terr
poral y del bien eterno del hombre. La Iglesia, en consideración de Cristo y en razón de
misterio, que constituye la vida de la Iglesia misma, no puede permanecer insensible
todo lo que sirve al verdadero bien del hombre, como tampoco puede permanecer indi
ferente a lo que lo amenaza» (RH, 13). Por esto la preocupación de la Iglesia es por tod
el hombre.

y este hombre no es abstracto. sino real, concreto, hist6noco. El hombre nO sólo e'
su naturaleza humana, sino el hombre con quien Jesucristo se ha unido y, por tanto, e
bombre que vive en Él: «El hombre tal como ha sido "querido" por Dios, tal como É
lo ha "elegido" eternamente, llamado, destinado a la gracia y a la gloria, tal es preci
samente "cada" hombre, el hombre "más concreto", el «más real»; éste es el hombre
en toda la plenitud del misterio, del que se ha hecho partícipe en Jesucristo, misterio
del cual se hace partícipe cada uno de los cuatro mil millones de hombres vivientes so
bre nuestro planeta, desde el momento en que es concebido en el seno de la madre:
(ib). «El hombre en la plena verdad de su existencia, de su ser personal y a la vez d,
su ser comunitario y social -en el ámbito de la propia familia, en el ámbito de la so
ciedad y de contextos tan diversos, en el ámbito de la propia nación, o pueblo (y posi
blemente sólo aún del clan o tribu), en el ámbito de toda la humanidad- este hombn
es el primer camino que la Iglesia debe recorrer en el cumplimiento de su misión, él e.
el camino primero y fundamental de la Iglesia, camino trazado por Cristo mismo, ví:
que inmutablemente conduce a través del misterio de la Encarnación y de la Reden
ción» (RH, 14).

En otras palabras, la Iglesia, realidad esencialmente conectada con Jesucristo, de
cual actualiza la obra de redención que concierne a todo el hombre, sólo puede explicaJ
una misión de servicio global para éste, referida a su bien eterno o a su bien temporal
Más aún, la Iglesia está llamada a desarrollar una obra de evangelización de todo el hom
bre o una obra -unida a la anterior-, de liberación y de promoción integrales.

Hasta aquí, per se, RH no presenta nada nuevo respecto a los documentos prece·
dentes. Su mayor novedad, -novedad relativa, se entiende-, consiste en que ésta en·
raíza abiertamente en Cristo mismo la obra de liberación y de promoción de la comu·
nidad eclesial y le asigna el objetivo de liberar y de promover al hombre consideradc
como «el que vive en Cristo». Así consigue que, para RH, la obra de liberación y de
promoción integrales que la Iglesia debe realizar, se logre por motivos cristol6gicos en
primer lugar y que se relacione también con el ser cristiforme del hombre, que se va
consolidando y ampliando cada vez más. Precisamente por esto la acción de la comu·
nidad eclesial tiene que distinguirse de cualquier otro tipo de liberación y de promo
ción.

Nos interesa aquí destacar que la acentuación cristológica de toda la misión de la
Iglesia tiene que reflejarse en la DSr. Es de hecho lo que llevará a Juan Pablo II a expli
citar la dimensión teol6gico-cristol6gica con sus enCÍclicas sociales, que serán conside
radas en el siguiente apartado.
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En la encíclica Dives in misericordia' (=DIM) de 1980 continúa la reflexión de RE y
,e afirma que si Cristo, encarnándose, ha revelado al hombre la misericordia de Dios
-Cristo mismo la encarna y la personifica, Él mismo es, en cierto sentido, la misericor
lia» (DIM, 2)-, la misión de la Iglesia es la profesión y la proclamación de la miseri
:ordia divina en toda su verdad: «La Iglesia vive una vida auténtica, cuando profesa y
¡roclama la misericordia -el atributo más estupendo del Creador y del Redentor- y
",ando acerca a los hombres a las fuentes de la misericordia del Salvador, de las que es
iepositaria y dispensadora» (DIM, 13). Profesando y proclamando la misericordia de
:::risto y del Padre, la Iglesia profesa y proclama la remisión de los pecados y la necesi
iad de la conversión, y también un amor unificante, que es más potente que la debilidad
:le las divisiones humanas y que está en la base de la unidad de los hombres entre ellos,
oon Dios y con su designio sobre el mundo. Profesando y proclamado la misericordia de
Dios, la Iglesia profesa y proclama la «fuente más profunda de la justicia» (DIM, 14).

Estas consideraciones de DIM tendrán un influjo directo sobre la forma de concebir
y de elaborar la DSr. Basta sólo con señalar las nociones de pecado, de estructuras de
pecado, de conversión que Serdll retomadas por Sollicitudo rei socialis (=SRS) que per
miten destacar con más énfasis cómo la DSI, en la búsqueda de su propio objetivo, tiene
también una función de anuncio y de testimonio del perdón regenerador y recreador de
Dios.

En la encíclica Redemptoris míssi04 (=RM) de 1990, la misión de la Iglesia es vista
como actividad al servicio del Reino de Dios (cf RM, 20), Ytambién al servicio de Cris
to, que representa la encarnación y la realización suma de tal Reino (cf RM, 18). Al igual
que Jesucristo, el Reino de Dios está destinado a todos, lleva una salvación integral (cf
RM, 14), «tiende a transformar las relaciones humanas» (RM, 15).

La naturaleza del Reino de Dios está representada por la «la comunión de todos los
seres humanos entre sí y con Dios» (RM, 15). Como tal, se dirige a las personas, a las so
ciedades, al mundo entero (cf ib). Así consigue que la misión de la Iglesia no pueda en
tenderse exclusivamente ni en sentido antropocéntrico, o sea. servicio de simple libera
ción humana~ ni en sentido reino~céntrico, o sea, servicio de difusión y de realización de
los valores del Reino, como la paz, la justicia, la libertad, la fratemidad, sino como ser
vicio al diálogo entre pueblos, culturas, religiones,... con el fin de ayudar al mundo a ca
minar cada vez más hacia el Reino.

La misión de la Iglesia abarca todo eso, pero antes que todo eso es radicalmente
anuncio de Jesucristo, como redentor del mundo, como fuente de toda liberación plena,
como fuente de valores del Reino y del verdadero diálogo. Si el Reino, los valores evan
gélicos, la liberación, el diálogo, están destacados por Jesucristo, los valores, la libera
ción, el diálogo que pretende la Iglesia, todavía no son el Reino (cf RM, 18). De esta for-

3 JUAN PABLO TI: Dives in misericordia en AAS 71 (1980) 1177~1232. Aquí se sigue el texto itlianoRivela
done della misericordia. Lettera enciclca «Dives in misericorditz» di Giovanni Paolo JI. con commento di
G. Ravasi. Paoline. Roma 1981.

4 JUAN PABLO 11: Redemptoris missio en AAS 83 (1991) 249-340. Para la traducción italiana y para la nu
meración. se sigue Redemptoris missio. TIpografia Poliglota Vaticana. Cina del Vaticano 1990. Entre los
comentarios a RM. merece ser destacado CAVOLO. E. dal- TRIACA. (Eds.). La Missione del Redentore.
Ed. LDC. Tocino 1992.
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ma, si la misión de la Iglesia incluye el compromiso por los valores evangélicos, por
liberación global del hombre, por el dialogo entre los pueblos, tal compromiso se cone
be en estrecha relación con Cristo, a partir del anuncio integral de Cristo, no sólo corr
salvador y libertado del espíritu, sino también del cuerpo humano.

RM representa de esta forma, aunque también con otro vestido, los mismos conten
dos de RH, y lo hace en un ambiente cultural que cada vez va rechazando más la unic
dad de Cristo Salvador y que intenta separar los valores evangélicos de la persona c
Cristo.

La respuesta a esta cultura es decisiva: en el tercer milenio la misión de la Iglesia n
podrá prescindir del anuncio del Reino de Dios, que implica, como elemento central, ,
anuncio de Cristo, único Salvador. Además, no limitará su obra de liberación y de prc
moción a la simple liberación y promoción humana, separada de Jesucristo. Para qu
sean más auténticas, las unirá cada vez más con el anuncio de Jesucristo, Hombre-Dio,

También estos conceptos, como los de RH y los de DIM, terruinarán por evocar en 1
mente de Juan Pablo II una DSI menos genérica y menos tradicional. Es decir, una DS
que se atiene más al plano de la salvación, a la realidad del Reino de Dios, del que est
invitada a reconocerse como servidora. Por tanto una DSI más teol6gica y más cristol6
gica. No es una casualidad, entonces, que en Centesimus annus Jesucristo sea colocadi
en primer plano como fuente primaria de la DSI5.

2, LA DSI SEGÚN JUAN PABLO II

2,1. <<Laborem exercens»:
la doctrina social pertenece al ámbito de la moral social

Ya en Laborem exercerzs6 (=LE), se puede tomar contacto con la nueva manera de ha·
cer DSI que tiene Juan Pablo II en relación con sus predecesores. El horizonte global d,
LE es, sin ninguna duda, más teológico. Su organización con frecuencia está atravesad,
con datos bíblicos y teológicos, a los que, por otra parte, la teología del trabajo, hech,
anteriormente, ya nos había acostumbrado'. Esto tiene que aparece, a primera vísta, so·

5 Toso. M: «Centesimus annus»: frontiere delta «nueova evangeliz::.adone» en AA. W .• FrOnliere dellc.
nuova evangelizzazione: la «Centesimus annus». pp. 78--80.

6 JUAN PABLO n; Laborem exercens en AAS 73 (1981) 577-647. Para la traducción italiana y para la nume
ración. se siguen 1 documenti saciali della Chiesa. pp. 1303·1389.

7 Principal exponente en la elaboración de una nueva teología del trabajo ha sido Marie-Dominique Chenu.
Cf. por ejemplo. CHENU. Marie-Dominique. Pour une théologie du travail. Ed. du Seuil. Paris. 1955;
trad. española: Hacia una teología del trabajo. Ed. Estela. Barcelona. 1960. 106 pp~ CHENU. M. D.~ DE
BOBMS. A.: ROl''<'DEIT. H.: Per una teologia deUa creazione e dellavoro•. Ed. Borla. Torino. 1964. Para una
visi6n sintética sobre la teología del trabajo en los años cincuenta. en el Vaticano n yen las teologías pos
tconciliares. puede verse MAlTA!. G.: «Trabajo» en Diccionario teológico interdisciplinar. 4 vol. Col.
«Verdad e imagen». 69. Ed. Sígueme. Salamanca. 1987. IV. 829 pp.. 2.a ed. pp. 507~511. También puede
verse ANGELINI. G.: La teologia cattolica e illavoro. (Un tentativo di bilancio» en CAPRIOLr. A.: LACAR..
L. (Eds.): ¡llavoro. IJFilosojia. Bibbia e Teologia. Ed. Morcelliana Brescia, 1983. pp. 135-162: FITrE. H.
Lavoro e redenzione. (Riflessione teologica dalla Gaudium et Spes alla Laborem Exercens». Armando
Editore. Roma 1996.



yU P. Mario Toso 127

re todo nuevo para una encíclica social, que como final dedica toda una sección a la es
'iritualidlJli del trabajoS.

Los intentos de Juan Pablo TI para renovar la DSI según el pensamiento teológico
ecién promulgado son evidentes desde los primeros parágrafos. De hecho, refiriéndo
e a la reciente RE, declara: «En efecto, si como he dicho en la Encíclica Redempror
{ominis, publicada al principio de mi servicio en la sede romana de San Pedro, el
lombre "es el camino primero y fundamental de la Iglesia", y ello precisamente a cau
a del insondable misterio de la Redención en Cristo, entonces hay que volver sin ce
ar a este camino y proseguirlo siempre nuevamente en sus varios aspectos en los que
,e revela toda la riqueza y a la vez toda la fatiga de la existencia humana sobre la tie
ra» (LE, 1).

En el parágrafo segundo, pues, expresado el deseo de querer reflexionar sobre el tema
lel trabajo, en conexión orgánica con toda la tradición magisterial anterior, presenta cla~

'amente la visión bíblico-teológica adoptada por él: «Pero a la vez hago esto siguiendo
as orientaciones del Evangelio. para sacar del patrimonio del Evangelio "cosas nuevas y
:osas viejas"». (LE, 2).

En el tercer parágrafo, en cambio, el discurso sobre la naturaleza y sobre la figura de
.a DSI -téngase en cuenta que Juan Pablo TI muestra su preferencia por el término doc
Tina sobre el de enseñanza, pero sin renunciar al primero, que cuando es usado es con
frecuencia sinónimo de aquel-, se hace más explícito. Presentando las fuentes de la mis
ma, dibuja un retrato de la DSI de tonos inequívocamente teológicos. «La doctrina social
:le la Iglesia tiene su fuente en la Sagrada Escritura, comenzando por el libro del Géne
,is y, en particular, en el Evangelio y en los escritos apostólicos. Esta doctrina pertenece
:lesde el principio a la enseñanza de la Iglesia misma, a su concepción del hombre y de
la vida social y, especialmente, a la moral social elaborada según las necesidades de las
disrintas épocas» (LE, 3).

2.2. «Sollicitudo rei socialis>>: si la doctrina social por una parte pertenece
a la teología moral social, por la otra no se distingue de ella

En las expresiones referidas anteriormente, el lector encuentra un claro anticipo de la
definición de DSI, que Juan Pablo TI formulará en Sollicitudo rei socialis (=SRS) y pre
cisamente en el n. 41 tantas veces citad09.

SRS, dadas las premisas puestas por Gaudium et spes, por Octogesima adveniens, por
Laborem exercens y por otros documentos, no debería terminar el camino iniciado. Ha
bía llegado el momento de presentar, de manera más directa, el nuevo estatuto epistemo
lógico de la DSI.

8 De esta forma Juan Pablo II ilustra un aspecto no secundario de la DSI: el de ser fuente para la elabora~

ci6n de la espiritualidad del creyente comprometido en las realidades temporales. Un intento de aclarar la
apaortaci6n de la DSI a la espiritualidad encarnada del creyente está representado por el ensayo de Tos9.
M.: «Dottrina sociale e spiritualitk: appunti per una spirituali1k laicale nel terzo millennio». LA SOClEI'A.
3 (1992) 377-416.

9 JUAN PABLO n: SoIlicitudo rei socialis en AAS 80 (1988) 513~586.
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Desde la Introducci6n -superando las contraposiciones demasiado rígidas entre la
expresiones doctrina y enseñanza y reconociendo en ellas bien una dimensión teórica se
bre todo constante, o bien una dimensión práctica más histórica y cambiante-, Juan Pa
blo II observa a propósito de la DSI: «Los Sumos Pontífices no han dejado de ilumina
con tales intervenciones aspectos también nuevos de la doctrina social de la Iglesia. Po
consiguiente, a partir de la aportación valiosísima de León XIII, enriquecida por las su
cesívas aportaciones del Magisterio, se ha formado ya un "corpus" doctrinal renova-de
que se va articulando a medida que la Iglesia, en la plenítud de la Palabra revelada po
Jesucristo y mediante la asistencia del Espíritu Santo (cf. Jn. 14, 16.26: 16, 13_15), le,
los hechos según se desenvuelven en el curso de la historia. Intenta guiar de este modo:
los hombres para que ellos rnísmos den una respuesta, con la ayuda de la razón y de la;
ciencias humanas. a su vocación de constructores responsables de la sociedad terrena>
(SRS, 1).

Con expresiones parecidas Juan Pablo II no dice ahora, como había hecho con LE ]
como hará más adelante, que la DSI pertenece al ámbito de la teología moral. Ademá,
alude claramente y también acentúa, aunque sea indirectamente, a la armoníosa interdis·
ciplinariedad que se debe realizar en su interior. La DSI no debería vivir la propia foro
malidad teol6gico-práctica de manera autárquica, es decir, sin aprovecharse de la apor·
tación de otras ciencias, especialmente de las ciencias humanas.

y esto porque, teníendo como aspiración la de ser reflexión de fe sobre las realidad"
sociales, en orden a una valoración ética y a una transformación propias, esta tiene que
reconocer las ciencias que las estudian de manera específica. Si la DSI no utilizara la
aportación de la razón y de las ciencias humanas, sería inevitablemente lectura teológica
juicio ético y propuesta operativa, que estarán viciados por lo abstracto y por las genera·
lidades apriorísticas.

También es interesante destacar que en las anteriores expresiones de SRS se presenta
claramente el objetivo último de la DSI, que distingue de la teología moral social, a cuyo
ámbito esta pertenece por su propia formalidad. Tal objetivo, según SRS, es el de guiar
0, mejor, de orientar a los hombres a «responder a su vocación de constructores respon
sables de la sociedad terren",>. Aquf aparece con claridad que la DSI realiza la propia for
malidad teológico-practica de manera totalmente original: no sólo expresando una valo·
ración ética sobre las realidades sociales, sino también aportando orientaciones prácti
cas con vista a la onopraxis, o sea, a la construcci6n de una sociedad mejor. La DSI se
distingue, pues, y no se oculta en la formalidad de la teología moral social. Deduciendo
desde la figura de un puro y simple juicio ético, se convierte en el horizonte de una di
mensi6n futura, sintética y germinal para una acci6n constructiva.

Brevemente, SRS parece que reivindica para la DSI ..que será adscrita al ámbito de la
teología hacia el final de su quinta parte-, una dimensión de proyecto: que engendra ide
ales históricos concretos siempre actualizados, según los valores implicados y las cir
cunstancias históricas.

Centesimus Annus10 (=CA) homologará todo esto hablando abiertamente del carácter
experimental de la DSI (cf CA, 59).

10 JUAN PABLO n: Centesimus annus en AAS 83 (1991) 793~867.
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,lícitamente humanistas. O sea, dirigidos al hombre, animados e inspirados por un hori
wnte de desarrollo universal y solidario de los individuos y de los pueblos (cfr RE, 16),
lCompañados por una profunda conversi6n de la mente y del coraz6n (cf SRS, 38).

El binomio divino-humano, implícito en el humanismo teo-cristocéntrico y caracte
izdo por la distinci6n en la unidad de dos elementos, se refleja en el horizonte de una
:usticia social, integrada y animada por el amor misericordioso y re-creador de Cristo
;mcificado. La misericordia y el perd6n, en lugar de anular las exigencias objetivas de la
usticia social, las perfeccionan, vonfiriendoles contenidos nuevos. «La auténtica miseri
;ordia es por decirlo así la fuente más profunda de la justicia. Si ésta ultima es de por sí
.pta para servir de "árbitro" entre los hombres en la recíproca repartici6n de los bienes
,bjetivos segUn una medida adecuada el amor en cambio, y solamente el amor, (también
"e amor benigno que llamamos "misericordia") es capaz de restituir el hombre a sí mis
no. La misericordia auténticamente cristiana es también, eu cierto sentido, la más per
'ecta encamaci6u de la "ignaldad" entre los hombres y por consiguiente también la eu
;amaci6n más perfecta de la justicia, en cuanto también ésta, dentro de su ámbito, mira
11 mismo resultado. La ignaldad introducida mediante la justicia se limita, sin embargo
11 ámbito de los bienes objetivos y extrinsecos, mientras el amor y la misericordia logran
~ue los hombres se encuentren entre sí en ese valor que es el mismo hombre, con la dig
ridad que le es propia» (DIM, 14). La misericordia es indispensable para plasmar las re
.aciones mutuas entre los hombres, en el espíritu más profundo en relaci6n con lo que es
lumano y con la fraternidad recíproca. A la sociedad, para vivir mejor, no le basta la jus
jcia humana legal, necesita el suplemento del amor por el hombre.

La justicia autéutica no es la medida entre cosas, sino la medida entre personas. En
:a justicia está inscrita la exigencia de que a cada uno le corresponda lo suyo: unicuique
~uum. Pero, puesto que el otro es una persona concreta, es misterio, le corresponde lo de~

,ido, lo más posible como a una persona concreta, como a una persona-misterio. Para ser
verdaderamente tal, la justicia pide, para su más pleua autenticidad, un tipo de medida
~ue por sí misma exige amor, misericordia y perdón.

La misericordia y el perd6n son asumidos por Juan Pablo TI como criterios funda
nentales de regnlaci6n de las relaciones interpersonales comunitarias. Para dar total
nente a cada unO lo suyo, no basta, en efecto, una justicia de tipo matemático. Esta sa
isface las exigencias de la convivencia interhumana sobre todo en el plano del tener, de
.os bienes objetivos, mientras que la nllsericordia y el perd6n responden mayormente a
.as exigencias de los hombres que viven en una comunidad en el plano del ser22. En otras
,a1abras, Para Juan Pablo TI a la Iglesia le corresponde la tarea de anunciar toda la ver
jad religiosa y moral sobre el hombre y su vivir social.

Análogo discurso se hace a prop6sito del tema trabajo. Tambiéu la encíclica Labo
'em exercens de 1981 -no es difícil extraerlo de su lectura-, quiere responder a la exi-

~2 Cf PALU1I1BIERL S.: Valla, cuore, mani del'uomo. «Le \re encicliche di Giovanni Paolo II» [RH, D/M, LE]
revisitate ed articolate. Ed. LDC. Torino, 1983. Sobre estos temas Juan Pablo II ha vuelto también recien
temente, después del atentado a las Torres Gemelas de Nueva York el 11 de septiembre. (Cf JUAN PABLO
TI, Messaggio per la giornara mondiale della pace (1 de enero de 2002), Libreria Editrice Vaticana. Cina
del Vaticano, 2001).
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gencia y al deber que tiene la Iglesia de anunciar toda la verdad moral y religiosa en est,
campo, llegando a proponer una cultura del trabajo inspirada cristianamente23• En efec·
to, intencionalmente, insiste con fuerza sobre los elementos bíblicos, teológicos, cristo·
lógicos, antropológicos del trabajo, típicos de una manera de pensar que se realiza en e
ámbito de la fe cristiana. Parece que Juan Pablo II intenta aportar los elementos funda
mentales de una nueva cultura del trabajo, más humana y más solidaria, más inspirad<
desde el punto de vista de la fe cristiana, para que los creyentes vivan en el mundo COl

una proyectividad que tiene en cuenta todos los aspectos de la realidad, sin caer en el ca·
pricho de los extremismos del liberalismo y del colectivismo.

Un discurso no diferente hace SRS. Para la solución de la cuestióu social, cuestiór
mundial (cf SRS, 9), propone, desde el punto de vista cultural, un humanismo uo sól,
cristocéntrico, sino además trinitariocéntrico. La historia humana puede producir el efec·
to de un desarrollo plenario y planetario si las relaciones entre los individuos, entre lo,
individuos y los pueblos y entre los pueblos mismos están marcados por la solidaridad
por el compartir, por la comunión, valores estos que tienen su realización emblemátic,
deutro de la divina Trinidad (cf por ejemplo SRS, 40), a la que la humanidad debe mira
como meta y modelo de vida, porque ha sido creada muy a su imagen.

Tambiéu en CA, donde en el centro está siempre el grave problema del desarrollo d,
los pueblos, se propoue un humanismo plenario, que se surte de una visi6n global sob"
el hombre y sobre Dios y que tiene sus fundamentos más universales en el hombre cru·
cificado: el hombre del que la Iglesia tiene cuidado y a quien debe mirar para resolvel
mas adecuadamente los problemas sociales, es el hombre real y concreto, que ha sido in·
jertado en el misterio de la redeución y con el que «Cristo se ha unido para siempre a tra·
vés de este misterio» (CA, 53).

Es evidente que para Juan Pablo II la Iglesia y los cristianos en geueral, llamados,
vivir la dimensi6n social del Evangelio y de su fe, cuando afrontan la cuestióu social, n,
pueden pensar en resolver radicalmente los problemas sin mirar a Jesucristo. Aetuand,
autónomamente según su conciencia., como en el caso del compromiso político, los creo
yentes tienen que testimoniar, aunque sea indirectamente y en las formas permitidas pOI
el ámbito de acción en el que se mueven, su credo y el Evangelio del Señor Jesús.

23 Toso, M: «Prospettive concilian e madi di presenza dei cristiani nelia "Laborem exercens"». SALESIA
NUM. 44 (1982) 302-311.



Recuperación y planteamiento de la doctrina
social de la Iglesia en Juan Pablo II

JOSÉ BULLÓN HERNÁNDEZ*

INTRODUCCIÓN

El Vaticano JI, momento decisivo para la Iglesia y su Doctrina Social. La Doctrina
Social de la Iglesia (DSI) en la Gaudium et Spes viene básicamente presentada COmo un
conjunto de valores provenientes del mensaje evangélico que pueden y deben organizar
la vida de la sociedad, como tarea que han de llevar a cabo todos los cristianos, y así lo
exige el mensaje cristiano. Hay que observar, comprender y acoger la humanidad con to
dos los problemas, dificultades, preocupaciones, esperanzas, promesas; y saber leer los
signos de los tiempos: tiempo de enfrentamientos, disgregaciones, revoluciones (social,
demográfica, democrática.,,) división (bloques), pero también tiempo de diálogo y soli
daridad!; y hay que repensar el mensaje cristiano como palabra liberadora que tiene que
ilmninar la problemática, y ser Palabra eficaz para la época concreta. Mensaje que ha de
hallar respuesta a los propios problemas2• Así pues, se escucha al mundo y se escucha la
respuesta de Dios a nuestras preguntas.

Estas claves se concretan en los dos grandes temas que forman las dos partes de la
Constitución: El hombre: su vida y actividad en el munda (I" Parte, C JI): la Doctrina So
cial de la Iglesia parte de una antropología exponiendo lo que es el hombre dentro de la
realidad social; se ilustra el sentido cristiano de la vida y la actividad humana; y la visión
cristiana sobre los ámbitos humanos (Ir Parte): se intenta aplicar la visión cristiana a al
gunos problemas que el hombre encuentra en los tres campos fundamentales de su vida:
familia, ordenamiento social (economía, cultura, vida democrática y cívica) y solidaridad
internacional (paz, guerra".)3.

Desde el Concilio se nos hace ver la dimensión y fuerza que ha de tener el mensaje
cristiano, partiendo de la condición del hombre en el mundo contemporáneo, a la luz de
Cristo, se intenta ilumínar el misterio del hombre para tratar de solucionar los principa
les problemas de nuestro tiempo. En este documento y, posteriormente, en la Populorum
Progressio y el Síuodo sobre la Justicia', la Doctrina Social de la Iglesia se puede afir-

* Facultad de S. Dámaso e Instituto Superior de Ciencias Morales. Madrid
1 Gaudium et Spes (GS) 2 y 3. en Once Grandes Mensajes. Madrid 1993. p. 309.
2 GS 1O.1./b.. p. 397.
3 lb.. pp. 410-434 Y435-486.
4 Populorum Progressio (PP). en lb.. pp. 329·365: La justicia en el mundo, en Sínodo de los obispos 1971.

Sígueme. Salamanca 1972. pp. 51-83.
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mar que se presenta como la llamada a expresar el Reino de Dios en el esfuerzo por le
grar un mundo mejor. Creer consiste en hacer el reino, luchar por la justicia, comprom,
terse en la realizaci6n de una nueva vida y no s6lo dar culto. La Doctrina Social de 1
Iglesia expresa la verdadera religiosidad: hacer la justicia; aunque el crecimiento verd<
dero del Reino no está s6lo en el progreso de la civilizaci6n, de la ciencia y la técnica hu
manas, sino en conocer cada vez más profundamente las riquezas de Cristo, y esperar lo
bienes eternos, acogiendo el amor de Dios. Ahora bien, es este amor el que lleva a 1
Iglesia y los cristianos a preocuparse por el verdadero bien temporal de sus hijos y de lo
hombres. Aunque la morada está en Dios, sin embargo la Iglesia pide que los cristiano
contribuyan al bien de la ciudad terrena, a promover la justicia, la paz y fratemidad en
tre los hombres, ayudando a los pobres y necesitados.

En estos documentos, la enseñanza de la Iglesia es presentada de forma liberadoras
la Iglesia entra en las cuestiones sociales, económicas y políticas, DO para constituirsl
en proyecto único de construcci6n frente a otros, no para ser verdad incuestionable el

sus afirmaciones y propuesta, sino para sacar del mal y de la opresi6n al ser humano
para buscar desde la fe la verdad y el bien, y colaborar desde la misma en la búsqued,
de un mundo mejor. La verdad de Dios se tiene que hacer presente para guiar y dar sen
tido allí donde el ser humano se encuentra oprimido; atenderlo donde está maltratado
privado de su dignidad, pisoteado e ignorado; y como se halla así en muchas situacio·
nes sociales, econ6micas y culturales..., y como el mensaje de Dios se dirige al hombre
en este mundo: «es la persona del hombre la que hay que salvar, es la sociedad huma
na la que hay que renovan->, como nos dice el Vaticano II6, quiere salvar a ese hombre
comprometido y esclavizado en la realidad social, y anunciar en ella la salvaci6n. Por 1,
Doctrina Social el mensaje cristiano sale de su intimidad y llega a todas las institucio·
nes y estructuras sociales. Así se está indicando que la salvaci6n de Dios ha de llegar ,
todas las realidades.

La Iglesia está presente en medio del mundo para promover la justicia y liberar del
mal. Como es ella quien ha de continuar el anuncio evangélico, y éste implica abierta·
mente, como dimensi6n constitutiva suya, la acci6n en favor de la justicia y la transfor
maci6n del mundo, de aquí que la Iglesia no pueda olvidarse de que promover la justicia
pertenece a la esencia misma del mensaje del Evangelio. Por ello, está presente denun
ciando las situaciones de injusticia, todo lo que oprime al hombre; pero también creando
ella misma atenciones de forma personal, o a través de instituciones.

Esta manera de presentar y exponer la Doctrina Social de la Iglesia suscita gran en
tusiasmo y esperanza en la comunidad cristiana, sobre todo a grupos sensibles a lo social,
como el mundo obrero, sindicatos de «alma» cristiana, grupos parroquiales y comunida
des que atienden a los pobres..., ya que hallan no s6lo una serie de principios te6ricos,
doctrinales, pero difíciles de aplicar, como sucedía con los documentos anteriores al
Concilio, sino también y sobre todo, una forma de poder vivir la fe dentro de la sociedad
buscando la iluminaci6n y cambio de situaciones de mal, y la posibilidad de una acci6n
comprometedora en la búsqueda de una comunidad humana más fraterna y justa. Muchos

5 Octogesima Adveniens (DA) 12.46-48. lb.. pp.sOI. 521~524.
6 GS n. 3, lb.. p.390
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grupos cristianos encuentran la razón de su fe, o mejor hacen de la fe la lucha por la jus
ticia y poco más', pero los hay que simplemente consideran a la Doctrina Social de la
[glesia como realidad que propone principios para guiar, que así se establece el orden so
oial, y no entienden que tenga esa proyección tan clara.

Así en torno a los años setenta nos encontramos con esa doble tendencia en el mun
do cristiano: para unos, la Doctrina Social de la Iglesia sigue siendo como antes, fonnu
lación de verdades inmutables que han de acogerse y respetarse; para otros, sin embargo,
es la manera en que la Iglesia hace público y real en el mundo el mensaje evangélico. Y
esta doble posición llevará a un período en el que la Doctrina Social de la Iglesia entra
rá en una profunda crisis, de la que no se recupera hasta la llega del Papa Juan Pablo 11.

1, LA CRÍTICA A LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA A PARTffi
DE LA DÉCADA DE LOS 70

En este período, comprendido entre 1971-1979, contrastando con la esperanza que
salia del Concilio, la Doctrina Social de la Iglesia apenas es utilizada en el ámbito teo
lógico, y recibe una profunda crítica desde diversos ámbitos y por variadas razones,
como podremos comprobar de inmediato. Si echarnos una ojeada a las diversas colabo
raciones en materia social de esta época, nos daremos cuenta que, por una parte, no deja
de haberlas, pero, por otra, la mayoría de las veces se manifiestan por la poca utiliza-

7 Cabe señalar. en estos años posteriores al Vaticano n. a muchos sacerdotes que. ante un cristianismo de
cumplimiento y poco incidente en la vida. sobre todo en los problemas sociales. se esfuerzan por hacer ver
la conexión que hay entre el Evangelio y la justicia. acenruando. en la mayoría de los casos. más la di~

mensión crítica hacia las injusticias y dominación, que la de propuesta. si bien en todos había un interés
enorme por ser lo más fiel posible a la propuesta evangélica. situándola como propuesta liberadora: encie~

rro de sacerdotes en Bilbao (1968). Cfr. Conferencia Episcopal española. Documentos de la Conferencia
Episcopal Española. 1965~1983. BAC. Madrid 1984. pp. 138-139: Nonnas provisionales para sacerdotes
en el trabajo. lb.. pp. 146-148: muchos de estos sacerdotes terminarían incluso en las cárceles (cárcel de
Zamora). acusados de ser unos <<revolucionarios» politicos. El cardenal Taranc6n narra. en sus Confesio
nes. la tensi6n existente en los años 70. concretamente en 1973. y que se ve con el Motín en la cárcel de
Zamora. promovido por sacerdotes que. en protesta por las injusticias del régimen franquista. tenninaron
por prender fuego. el día 6 de noviembre, a varios enseres de la prisi6n: Cfr. V. Enrique TARANCÓN: Con
fesiones, Círculo de lectores, Madrid 1997. pp. 552~554. Otros hechos que certifican esta tensión son: en
cierro en la Nunciatura de ciento once personas de comunidades cristianas de Madrid. el día 10 de no
viembre de 1973: encierro en el Seminario de Madrid el día 26 de noviembre: y. sobre todo. el caso del
Obispo Añoveros. Cfr. lb.• pp. 557-562: 563~566 y 627~692. Asimismo. por creer en el Evangelio como la
verdad de Dios. que no acepta la miseria humana y las diferencias tan enormes. se llega hasta el extremo
de. no solamente predicar la verdad y la igualdad humana. denunciando los abismos tan profundos exis
tentes a nivel de valoración humana. sino de querer cambiar las cosas a través de la intervención directa en
politica como es el caso del sacerdote nicaragüense Ernesto Cardenal, que llega a ser ministro. o del le~

vantamiento armado. ofreciendo la propia vida por la liberación. como ocurre con el sacerdote colombia
no Camilo Torres. Cfr. G. A.ARroYA: Significado y sentido de cristianos por el socialismo, en A. FIERRo;
R. MATE, Cristianos por el socialismo. Verbo Divino. Navarra 1977. p. 374. o se quiere cambiar la socie
dad empleando el método de análisis marxista. como sucedía con los cristianos por el socialismo: Cfr. A.
FIERRo: R. MATE. lb.: G. GIRARDI: Amor cristiano y lucha de clases. Sigueme. Salamanca 1971. pp. 50
100. No debemos olvidar la potenciación de la presencia cristiana en los sindicatos o en la activaci6n de
cooperativas promovidas por sacerdotes.
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ción, desvalorización, o por la búsqueda de una nuevo estatuto para la Doctrina Socia
de la Iglesias.

Crítica desde el mundo laico

El liberalismo. El liberalismo aparece como la creencia en el valor de la persona in·
dividual y la soberanía de la razón; razón y libertad se enfrentan a la tradición y autori·
dad: el hombre individual es la medida de todas las cosas, confiado a sn entendimiento;
él determina su comportamiento ético. Así pnes, es preciso que se lleve a cabo la emano
cipación de los estados de la Iglesia, de la política, economía... de la religión, y se inicie
el camino de un proyecto político secularizado, una ética autónoma y de racionalidad
científica como modelo de todo conocimiento verdadero9.

No es de extrañar qne la Iglesia viva con recelo y hostilidad ante las revoluciones
burguesas y los movimientos democráticos. La Iglesia mantiene sns estados pontificios
en la forma tradicional piramidal, y no acepta las formas políticas democráticas hasta
bien entrado el siglo XX lO.

Por ello, el liberalismo criticará la actitud y enseñanza de la Iglesia, por ser nn re
dncto del Antiguo Régimen, de formas políticas absolutistas, y no abrirse a la libertad, el

8 Por una parte se indica la importancia de la Doctrina Social de la Iglesia. pero se ve la necesÍdad de un
cambio: B. SORCE: L'appono doarinale delta Lettera Apostolica Octogesima Adveniens en. La Civiltá Cat
tolica. 122 TI (1971) pp. 417-428: B. SORGE: E'stato superato il concetw tradiziorwle della dottrina socia
le della Chiesa? en. La Civiltá Cattolica 119 (1968) pp. 423-436: y por otra aparece el deseo de un cam
bio como lo expresan: V. BAILLo: Nuevas perspectivas en la Doctrina Social Pontificia en. Iglesia viva 34
(1971) pp. 295~302; J. M. DE LAHIDALGA: La carta apost6lica de Pahlo VIola nueva metodología de la
conciencia cristUma en. Surge 29 (1971) pp. 263~274: F. GUERRERO: Planteamiento actual de la crisis de
la Doctrina Social de la Iglesia. Examen de las causas profundas de esta situaei6n. en Varios. Valoración
actual de la Doctrina Social de la Iglesia. Centro de Estudios Sociales del Valle de los Caídos. Madrid
1972. pp.3-87: J. L. GUTIÉRREZ GARCÍA: La evolución de los pn'ncipiosfundamentales de la Doctrina So
cial de la Iglesia. en: Id. pp. 89-108.

9 P. E. CHARBONNEAU: Cristianismo. sociedad y liberación. tr. A. PINToR-RAMos: Sígueme. Salamanca 1969.
pp.l69-204:A. VACHET: La ideología liberal. 1 y 2. tr. P. FERNÁNDEZ ALBALADEJO; V. F'ÉRNAt'IDEZ VARGAS:
M. PÉREZ LEDESMA: Fundamentos. Madrid 1972.: M. FrerrsCH: La revolución industrial. tr. A. Ros: Her
der. Barcelona 1962. pp. 55-59; J. M." AR'roLA: Ideologías y libertad humana. en S. MARTiNEZ DE ARRo
YABE: C. SORIA.: Cristianismo y nueva sociedad. Sígueme. Salamanca 1973. pp. 309-313: J. CARMELO GAR
CÍA: Cristianismo y movimientos histón'cos. lb. pp. 351~354; A. J. BÜTING: C. A. BERTONE: Hechos, doc
trinas sociales y liberaci6n. Guadalupe. Buenos Aires 1972. pp.133~14S: M. RAoER: Ética y democracia.
tr. E. L6pEZ CASTELL6N: Verbo Divino. Estella (Navarra) 1975. pp. 317~346: L. SÁNCHEZ AGESTA: Ellibe~

ralismo y la libenad en la «Octogesima Adveniens». en Anales de Moral Social y Econooúa, El cristiaJW
ante el futuro. Comentario a la Octogesima Adveniens. Centro de Estudios Sociales del Valle de los Caí~

dos. Madrid 1973. pp.3~12; L. A. SOBREROCA: La Doctrina Social de la Iglesia. Mensajero. Bilbao 1967.
pp. 103-110: P. BIGO: Doctrina Social de la Iglesia. tr. F. EsQUERRÉ: Instituto Católico de estudios socia
les de Barcelona, 1967. pp. 153~162.

10 Uno de los primeros Papas. que transige la democracia y aconseja a los católicos franceses la reconcilia
ción con la nRepública establecida en 1868. fue León xm. en Au Milieu des Sollicitudes (l6~n-1892) en
Doctrina Pontificia 2. Madrid 1958. p.307: Pio XII será quien admita y proclame que la democracia es
conforme con la imagen cristina del hombre y. por consiguiente. compatible con la libertad. Cfr. Pio XII.
Benignitas et Humanitas (24-XII-1944) un. 12. en lb. p. 775.
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poder de la razón y la ciencia. La Doctrina Social de la Iglesia se opone a la acción libre
de la persona y a la construcción de una vida en democracia. Por tanto, es una doctrina
que está fuera de la realida11 •

Pero hay otra razón fuerte de oposición del liberalismo a la Doctrina Social de la
Iglesia: la defensa de una clase, y la no admisión de las desigualdades sociales. La Doc
trina Social de la Iglesia va, cada vez más, resaltando la debilidad de los trabajadores en
su relación con los propietarios del capital, y la entenderá como relación injusta y opre
siva12. Esto produce al liberalismo incomodidad económica y política, porque él sancio
na la existencia de clases y desigualdades incontables: si bien admite la igualdad fortnal,
la desigualdad es un hecho. Y la Doctrina Social de la Iglesia denunciará esta injusticia
histórica13.

Así pues, para el liberalismo la Doctrina Social de la Iglesia se empeña en mantener
un orden ya trasnochado: construir desde lo antiguo, cuando han venido las libertades; por
otra parte, la Doctrina Social de la Iglesia no comprende al liberalismo, y se mete en un
terreno que no es el suyo: el campo económico y político, que son campos autónomos.

Critica desde el socialismo marxista. Nos referimos al socialismo marxista14. Para
una realidad como el marxismo, para quien la historia depende de sí misma y de la ac
ción materialista-económica del hombre, una institución religiosa poco o, mejor nada,
tiene que decir. La DSI no sirve puesto que la religión es realidad alienante; no es más
que una amalgama de principios varios mediante los cuales la Iglesia busca la defensa de
la ideología burguesa.

El marxismo afirmará que la Iglesia, como institución, es una sociedad privada que la
única autonomía que tiene es la interior, separada, por consiguiente, del estado laico; la
Iglesia es sociedad defensora del orden, y enemigo declarado de todo desorden y movi
miento revolucionario; lo religioso es asunto privado de cada uno que, si bien se puede y
ha de respetar, poco o nada tiene que aportar a la vida. Por lo que se puede justificar la
lucha directa contra lo religioso, trascendente y eclesial; la Doctrina Social de la Iglesia
es un conjunto de argumentos etéreos, sin concreción alguna. Lo que la Iglesia busca es
defender su propia libertad y no la de otras personas. Si se interesa por la construcción
social es porque le interesa su propia causa, si le interesan los demás es porque quiere
imponer sus deseos. Puede ser una teoría bonita, pero sin ninguna proyección práctica.
Es un pensamiento puramente académico15•

11 Cfr. R. BELDA: ¿Qué puede aportar el cristianismo alfuturo de la democracia? En Varios. Etiea y socie~

dad. Eset. Vitoria 1989. 20455.
12 Rerum Novarum (RN) nn.14 s y Quadragesimo Anuo (QA) un. 100·109 en Once Grandes Mensajes. Ma

drid 1993. pp. 13-120.
13 G. BlANCHI: R. SALVI: Igualdad. en VARIOS. Diccionario de Sociología. Paulinas. Madrid 1986. 876-883.
14 Sobre el marxismo pueden consultarse las siguientes obras: K.:MARx: La sagradafamilitl. La situación de

la clase obrera en Inglaterra. tr. por P. SCARON y L. MAMEs: Herder. Barcelona 1978; K. MARx: Los 11Ul

nuscritos, economía y filoso:fw.. tr. por F. RuBIO. Madrid 1960: Academia de Ciencias de la URSS. Funda
mentos de jilasorta marxista-leninista ll, Progreso. Moscú 1977: lb. Manual de economía politica. tr. por
W. ROCES: Herder. Barcelona 1978: K. Marx: F. ENGELS: La ideología alemana. Barcelona 1970: R. AL
BERDI: R. BELDA: Introducción crítica al estudio del marxismo. Ceaso. Madrid 1977.

15 V. M. ARBELOA: Socialismo y anticlericalismo. Tauros. Madrid 1973. pp. 42-44. 63. 65-66 Y69: R. AL
BEROl: R. BELDA: lb.. pp 383-397.
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Las intervenciones sociales de la Iglesia se deben '\ su voluutad por salvar su influencü
en el muudo de los trabajadores frente al socialismo. Este, al ponerse de parte de aquellos.
invitándolos e impulsándolos a luchar y cambiar el orden dado injusto, le está quitando es
pacio público, y la Iglesia interviene, para conservar el orden dado, haciendo uua lectura de
la historia a partir de la categoría de <<ley natural». Su presencia se debe a puro y estricto
utilitarismo: interviene para ganar fuerza entre algunas categorías sociales y zonas del munw

do, que corren el riesgo, en su movimiento hacia adelante, de escapar al control eclesial y,
como los cambios, las revoluciones son complicadas y problemáticas, predica meras refor
mas que mantienen el orden establecido. De aquí que su propuesta nuuca toma en serio la
posibilidad de eliminar el orden existente, sino que simplemente denuucia los abusos, y
pide la mejora de las estructuras mediante la mejora de las relaciones intersubjetivas.

Por consiguiente, la Doctrina Social de la Iglesia analiza la sociedad pero lo hace mal
porque afirma que las causas de las injusticias están en el pecado personal y no en las es
tructuras sociales. Por tanto, se aparta de la interpretaci6n científica de la historia que,
como afirman los marxistas, es aut6noma y no está sometida ni subordinada a valores de
orden trascendente y religioso, como dice la Iglesia; es uua historia orientada por la
realidad material-econ6mica, y las tensiones y des6rdenes existentes Son efecto de es
tructuras sociales objetivamente injustas; y esto es lo que hay que cambiar y no el peca
do, el egoismo humano, como dice la Doctrina Social de la Iglesia, que se queda en la
interioridad, y no pasa a la realidadl6.

Por todo lo cual, afirman los marxistas que la Doctrina Social de la Iglesia doctrinal
mente es buena, valiente, dice cosas atrevidas, pero sin embargo operativamente es in
significante, cosa que se ve en todos los documentos, incluso en aquellos que son consi
derados de gran interés como Populorwn Progressio y Gaudium et Spes17. Si bien en
ellos hay sublimes afirmaciones, como igualdad entre los hombres, primacía de la jnsti
cia social y del bien común, sin embargo no hay después uua condena fuerte de las des
igualdades existentes. Si bien se ven los males de la sociedad: conflictos, explotaciones,
incultura..., no hay luego uua denuncia de las causas que las originan: el capitalismo; tan
s610 se pide a éste unas reformas o correctivos.

A la Doctrina Social de la Iglesia le falta una verdadera coherencia entre 10 afirmado
y lo exigido en concreto. Como consecuencia de lo dicho, es doctrina rica en principios
y buenas intenciones, pero nula en propuestas operativas: proclama el cambio en la inte
rioridad, puesto que no se admiten los enfrentamientos y luchas como formas de cambio;
por ello, la Doctrina Social de la Iglesia llega a ser ideología; es decir se mantiene en
unos principios muy bonitos, hace pensar en un mundo hermoso, pero oculta la verdad,
tapa la injusticia que es lo que existe en la realidad".

Crítica desde el interior de la Iglesia". Se pueden entender las críticas que llegan
desde los intereses de las dos teorías sociales, capitalismo y marxismo, a la DSI, pero re-

16 ARBELOA: lb.• 156.
17 PP nn 17. 19w 20. 34. 42w55 y GS nn. 24-31. en Once Grandes mensajes. pp. 336-353 Y411-417. En uno y

otro documento se acentúan lo social. igualdad y justicia.
18 Cfr. Varios: Nuovo Dizionario di Teología Morale. Paoline. Milano 1990. 681~680.
19 Citamos algunas obras interesantes sobre este punto: J. C. SCANNONE: Teología de la liberaá6n y doctrina

social de la Iglesia. Cristiandad. Madrid 1987. 186 ss.~ J. M.a DIEZ ALEGRiA: De la Doctrina Social de la
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sulta menos comprensible la que llega desde el mismo ámbito eclesial y desde el interior
de la Iglesia se producen ciertas críticas20.

La crítica ha venido, sobre todo, desde que la Moral Social se ha planteado
partiendo de la reflexión bíblica e histórica21• La Doctrina Social de la Iglesia, tal
como era utilizada en estos años, choca contra esta manera de reflexionar en Teología
Moral, puesto que emplea una reflexión en el marco de una filosofía neoescolástica rí
gida, organizada bajo la ley natural y desde principios fijos, universales y eternos. Así
nos da una concepción ahistórica que se proyecta sobre la sociedad y ésta se adaptaba
a aquella, de modo que aparece así como algo intocable, idealista y fornaal. Es-

Iglesia al mensaje social del Evangelio en Varios. El Vaticano JI veinte años después. Cristiandad. Madrid
1985. 331~358; E. Chiavacci. Diccionario Teológico Interdisciplinar. Sígueme. Salamanca. 1983. pp. 360~
372: E. CHIAVACCI: Teologia Morale 2. Complementi di morale genera1e. Citadella Editrice, Assisi. 1980.
pp. 27-28 Y58-60: Chcnu. La «doctrine sociale» de l'Eglise comme ideologie. Cerf. París. 1979: B. $OR

GE: «E'stato superato iI com:etto tradizionale della dottrina sociale della Chiesa»? en. La Civiltá Catroli
ca 119 (1968) pp. 423436: J. M.A GoN'"iÁLEZ RUlZ: «(Oetogesima Adveniens: Renuru:ia al imperialis17/{m
en. Mundo Social 189. Año xvn. pp. 16~21: S. P. MARASCHI: Chiesa e realtá sociale. Riflexioni sulla «Oc~

togesima Adveniens» en. Aggiomamenti Sociali 22 (1971) pp. 561~578. F. GUERRERO: «Planteamiento ac~

tual de la crisis de la Doctrina Social de la Iglesia. Examen de las causas profundas de esta Situaci6ro> en
Varios. Valoraci6n actual de la Doctrina Social de la Iglesia. Centro de Estudios Sociales del Valle de los
Caídos. Madrid. 1972. pp. 3~8.

20 Los mismos obispos encontraron dificultades. a la hora de orientar la acción cristina en lo social. inten~

tando aplicar la doctrina de Medellín. tal como puede apreciarse en la Iglesia de Brasil o de Paraguay.
por poner unos ejemplos. Dicen los obispos brasileños: «La Iglesia está acusada de ser subversiva en sus
miembros. Pero al reclamar hoy una participación activa en la búsqueda del desarrollo integral del hom
bre y de todos los hombres. no sale de los límites de su dominio específico. que es de orden religioso.
Una tal búsqueda. en efecto. es una parte esencial de su misión al servicio de la humanidad. Pero. al
mismo tiempo. tiene conciencia de que su única motivación tiene su origen en la palabra de Cristo. en
el Evangelio. que deberá encarnarse cada vez más en todos los sectores de la actividad humana. ya sea
política. económica. social o cultural». Cfr. Conferencia Episcopal Brasileña. Nota de la Conferencia
Episcopal (4-XII-1968). en J. Marins y equipo. Praxis de los Padres de América Latina: Documentos de
las Conferencias Episcopales de Medellín a Puebla (1968-1978). Paulinas. Bogotá 1978. doc. 1: de un
modo muy parecido afirman los obispos paraguayos: «Muchos de los actuales dirigentes políticos tienen
una imagen desencarnada y puramente "religiosa" de la Iglesia. La identifican con la jerarquía. preten
den excluir de toda participación con el proceso de cambio. so pretexto de que "no debe meterse en po~

lítica". y le atribuyen apenas la inofensiva misión de pacificar. sin denunciar. de cubrir con el manto de
la "unidad espiritual" las profundas diferencias sociales que dividen el país y de entregarse a activida~

des puramente asistenciales. siempre que no comprometan las estructuras sociopolíticas en vigo!». Cfr.
Conferencia Episcopal del Paraguay. Carta pastoral: la misi6n de la Iglesia hoy (23~IV~1969). en lb.
Doc. 11. p.I25. Con todo. las conferencias episcopales americanas van dando fundamento a la Doctrina
Social de la Iglesia desde el reino de Dios como realidad de futuro. pero como fue17..a para el presente.
y el servicio al mismo que la Iglesia debe prestar a través de la justicia. la verdad y el bien: Cfr. Confe~

rencia Episcopal del Ecuador. Justicia Social. n.39 (agosto 1977): Conferencia Episcopal Peruana. Do~
cumento sobre teología de la liberaci6n nn. 5l~52 (octubre 1984): Comité Permanente de la Conferen
cia Episcopal del Salvador. Mensaje sobre el momento actual que vive el país (5~XI~1977) ID; Confe~
rencia Episcopal Boliviana. Paz y fraternidad (noviembre 1979): Conferencia Episcopal de Chile. Fe
cristiana y acción política n. 84 (16~X~1973). en lb. Doc. 105. p. 944: doc. 2106, p. 970: doc. 85. p. 700:
doc. 58. p. 472.

21 El Concilio Vaticano II contribuye grandemente a ello, sobre todo con la Gaudium et Spes. que presenta a
la Iglesia como comunidad de creyentes. que ha recibido la buena noticia para anunciarla. Este mensaje le
lleva a acercarse al hombre y al mundo para anunciarles y donarles la liberación de todos los males. Cfr.
GS 1.3-4. 10.2 Y11. lb.. pp. 389. 390-392 •397 Y398.
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ta es la forma de pensar de varios entendidos en Teología Moral y en cnestiones s'
ciales22.

Es difícil mantener esta concepci6n o esta doctrina ante la creciente diversificaci6J
de problemas y situaciones, así como la tecnificaci6n de la realidad. Por una parte, ha:
no hay una unifonnidad en la vida; aunque haya situaciones coincidentes, la forma de vi
vir se matiza en diversos lugares; por otra, la problemática es muy cambiante y variad
de modo que hay enormes diferencias de una parte a otra del mundo; por eso, no result
fácil y, posiblemente no sea factible, una unificaci6n doctrinal aplicable a una realida(
tan diversificada y cambiante"'. La posibilidad de mantener una síntesis doctrinal únic:
se presenta cada vez más lejana e incluso impracticable.

La Doctrina Social de la Iglesia no expresa adecuadamente la dimensi6n públic,
transformadora del mensaje cristiano. Critica que fundamentalmente le viene o bien de
la Teología de la Liberaci6n, o bien de la Teología política, porque no es capaz de creal
mediaciones capaces de transformar la realidad, o mantiene un orden establecido, o a le
más implanta reformas, pero no transforma. No tiene un profundo sentido critico de la;
mediaciones hist6ricas, ni fomenta el carácter transformador del reino. La Teología de J.
B. Metz, en Europa, así como la de G. Gutiérrez, en Latinoamérica, son dos ejemplú'
claros24.

El cristiano se encuentra con un mundo que ha pasado de la divinizaci6n a la huma
nizaci6n. Es decir, el hombre es sujeto del mundo, de su cultura, es el creador y, por ello
estamos ante un mundo del hombre como historia; es él el que domina, manipula des
arrollando sus posibilidades25• Parece así que Dios está desligado del mundo, porque es
la mano del hombre la que actUa, y por ello se pensará en la no necesidad de Dios pues
to que el hombre puede todo, capaz por sí mismo de llegar ala plenitud26; de aquí que
sea necesaria la muerte de Dios27. Puede también consultarse F. Nietzsche, El anticristo,

22 E. CHIA.VAccr: Diccionario Teológico Interdisciplinar. Sígueme. Salamanca 1983. 360~372: M. VIDAL: Mo~
faZ Social. l Moral de actitudes l/l. PS Editorial. Madrid 1979. 47-49: G. JlMENI:z: De la ckJctrina social
de la Iglesia a la Ética de la Liberaci6n En, Panorama de la Teología Latinoamericana 1/. Sígueme. Sa
lamanca 1975.47-49; B. SORGE: Che cosa ti aggi la dottrina sociale della Chiesa? en. La Civiltá Cattoli
ca 130. II (1979) 417-430.

23 De esto ya hablaba la carta de Pablo VI Octogesirna Adveniens n.4. en Once Grandes mensajes. pp.496
487.

24 Cito las obras más significativas de estos teólogos: aquellas que replantean el mensaje cristianos de forma
más pública y transformadora. J. B. ME:rz; Teologla del mundo, tr. Por C. RUIZ GARRIDO: Sígueme, Sala
manca 1971; Id., Lafe en la historia y la sociedad, tr. Por M. OLASAGASTI y J. M.~ BRAVO NAVALPOTRO:
Cristiandad. Madrid 1981: G. GUTIÉRREZ: Teologia de la libertu:ión, Sígueme, Salamanca 1977.

25 J. B. MElo¿: Teologla del mJPUÚJ. lb.• pp. 26-28 Y79-82.
26 lb.. pp. 108-110.
27 F. NIE17.SCHE: Más allá del bien y del mal, tr. por A. SÁNcHEZ PASCUAL: Madrid 1978, pp. 72-73, 80~81 y

81. Afirma lo siguiente sobre el cristianismo:
«La fe cristiana es, desde el principio, stu:rificio: stu:rificio de toda libertad, de todo orgullo, de toda au
tocerteza del espíritu; a la vez, sometimiento y escarnio de si mismo, mutilación de si mismo: haycruel~

dad yfenicismo religioso en esa fe, exigida a una conciencia reblandecida, compleja y muy mimada» (n.o
46). y continúa:
«Existe una larga escalera de la crueldad religiosa, que consta de numerosos peldaños; pero tres de éstos
son los más importantes. En otro tiempo la gente stu:rificaba a su dios seres humanos, qui-:As aquellos a
quienes más amaba; a esta categoría pertenecen los sacrificios de los primogénitos, característicos de to-
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Ir. A Sánchez Pascual: Madrid 174, pp. 38-55, 73-78. Nietzsche proclama la muerte de
Dios y, como consecuencia, todo 10 que deriva de eUa y, por tanto, la religión, puesto que
sabiéndose dependiente, el hombre no podrá realizarse. Su aspiración a crecer, a reali
zarse como persona queda interrumpida por la presencia de la divinidad que le hace per
cibir su pequeñez e incapacidad para ir más allá de sí mismo anulándose en ellos. No hay
cosa más atroz que la religión y la moralidad que surge de la misma. Y si Dios no per
mite el logro de las aspiraciones humanas y asfixia sus deseos, hay que buscar otro cau
ce para lograrlo: fuera Dios, la religión cristiana y su moral y toda religión que anule al
hombre en sus deseos, y proclamar la moral autónoma, del hombre que desde sí consi
gue sus deseos y es capaz de transformar el mundo sin Dios.

Este mundo se caracteriza por 10 nuevo, por el porvenir, el futuro; un mundo de cam
bios constantes, de naturaleza variable, cantera de donde se saca para edificar algo me
jor28• Un mundo que se va transformando en el presente entre las dudas e incertidumbre.

El creyente se encuentra en el mundo con proyectos diversos, se encuentra en una re
alización cósmica previa a la fe, anterior a ella. El cristiano tiene que, por una parte, no
encerrarse en el mundo sin la fe, adaptarse al mundo sin más, sino asumirlo como propio
cristiano porque ha salido de las mismas entrañas divinas. Dios es trascendente, y está
por encima del mundo. Por eso el mundo no es divjno, ni Dios es el mundo, sino que está
más allá de él, por ello no envuelve al mundo en El, no le diviniza anulándolo, sino que
le ha dado posibilidades de realización29: por otra, acoge al mundo en lo propio suyo: sus
posibilidades, sus fuerzas internas puestas por Dios para su realización; es la acción hu
mana quien, con su libertad, 10 realiza potenciándolo. Ahora bien, esta acogida del mun
do en su ser propio no significa una aceptación sin más, una acomodaci6n, sino una bús
queda de potenciación adecuada de su devenir, su realización de 10 nuevo, de su marcha
hacia 10 mejor. En suma, la fe cristiana entra en el mundo para, desde el mensaje, libe
rar, reduplicar la realidad secular que por la historia salvífica se hace más, encierra di
mensiones profundas y más originales que por sí sola (realidad secular) puede presen
tar30•

La fe cristiana sabe que la realización del mundo es acontecimiento escatológico; eUa
no asume y libera al mundo, sino Cristo. Por tanto, la liberación plena está en el futuro.

das las religiones prehistóricas, y también el sacrificio del emperador Ttberio en la gruta de Mitra, de la
isla de Capri, el más horrible de todos los anacronismos rorrum.os (la gruta se llama Mitramanía o Ma
troman{a~ como si Tiberio hubiera celebrado sus bodas en esa cueva, donde Mitra (dios sol persa) está re
presentado en un relieve sacrificándose-; así TIberio sacrifica su vida, matrimonio al dios). Después. en la
época de la humanidad, la gente sacrificaba a su dios los instintos más fuertes que poseía, la naturaleza
propia; esta alegria festiva brilla en la cruel mirada del asceta, del hombre antinatural. ¿Qué quedaba to
davía por sacrificar? ¿No sacrificaba la gente todo lo consolador, lo santo, lo saludable, toda esperanza,
toda creencia en una armonía oculta, en bienaventuranzas y justicias futuras?" (n.o 55).
«Quizás. ..el hombre ha abierto los ojos para ver el ideal opuesto: el ideal del hombre totalmente petulan~

te, totalmente lleno de vida y afinnador del mundo, hombre que no solamente ha aprendido a resignarse
ya soportar todo aquello que ha sido y es, sino que quiere volver a tenerlo tal corrw ha sido y es, por toda
la eternidad, gritando insaciablemente de capo (¡que se repitaJ)...» (n.o 56).

28 B MET'l: lb.• pp. 108-112.
29 lb.. pp. 54-58.
30 lb.. pp. 64-72.
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Pero desde él, el mundo es impulsado hacia la plenitud. Por eso el cristiano, desde la f
por ese futuro pleno, da al mundo esa dimensión dinámica, le introduce en la realiill
con esperanza.

De esta forma la fe se desprivatiza, ha de desprivatizarse, en cuanto que sale del j¡

timismo y penetra en la acción en el mundo desde la fuerza del futuro. Por la prome~

se establece la acción real. La promesa anuncia lo que viene y denuncia lo que exist.
El mundo está surgiendo de cara a la promesa: «cielos nuevos y tierra nueva», enc~

minado hacia la salvación total como meta definitiva; está, pues, en proceso hacia 1
plenitud y, por ello, el creyente está llamado a un compromiso y responsabilidad. Sier
do el mundo de la historia, no del eterno retomo, un mundo que se va haciendo de car
a las promesas, la tarea de los creyentes es perfeccionar el presente en nombre del fu
tur031.

La II Conferencia general del Episcopado Latinoamericano, en los documentos d
Medellin, descubre la realidad americana bajo el signo del subdesarrollo, y se buscan so
luciones al mismo, siendo la Iglesia realidad que se compromete con la vida del pueble
contribuyendo a la promoción humana, concibiendo la fe como realidad amoros:
(Fe=amor)32. El mensaje cristiano descubre esta situación como realidad que pertenece:
su esencia y, en su nombre, ha de buscarse la realización humana. La fe impulsa a 1:
transformación social, se hace presencia pública; en medio del subdesarrollo el puebl(
aspira a la liberación y crecimiento en humanidad y la Iglesia debe alentar esta liberaciór
y, para ello, ha de comprometerse con la justicia y expresar el mensaje de Dios, el rein<
anunciado por Jesús, aunque sea realidad de futuro, en la realidad concreta. En nombr<
de la verdad de Dios, de la plenitud del reino, esta realidad debe ser liberada de la opre·
sión y la miseria, y abrir un camino hacia un mundo nuevo. El mensaje de Dios se tiem
que expresar en actos liberadores33. De esta realidad liberadora, y de la vida de las co·
munidades cristianas, que se mueven dentro del compromiso por la justicia y la libera·
ción, va a nacer la Teología de la Liberación.

La salvación no es algo ultramundano solamente, sino también algo que afecta lo real
y, concretamente, toda la realidad humana, asumiéndola y transformándola. Se salva
quien de verdad busca la verdad y se abre a los demás y se une a ellos; quien vive con
buena voluntad. Se está haciendo la salvación en la medida en que no solamente uno se
dirige a Dios, sino también en la medida en que se dirige también a los hombres unién
dose a ellos y, con ellos y en ellos, logra la transformación de la existencia. Si bien es
cierto que la plenitud de la salvación (la verdadera comunión con Dios y con los hom
bres) es realidad de futuro, también hay que afirmar que consegnir un mayor acerca
miento entre los hombres, y una mejor historia, es ir anticipando esa salvación. La acción
en el mundo, no es un pasar sin pena ni gloria, viendo en el más allá la verdadera vida,
sino transformar y realizar la vida presente por esa verdad futura.

3t lb.. pp. 73-81 Y113-126.
32 Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoamericano. La Iglesia en la actual transfonnaci6n de

América Latina a la luz del Concilio. MedeUín: Conclusiones. Secretariado General del CELAM. Bogotá
1979, 21~32.

33 La justicia en el mundo n. 1~2. en Sínodo de los Obispos 1971. Documemos. Sígueme, Salamanca 1972,
pp. 64-68.
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Esta afirmación de que la historia salvífica pasa por ser realidad histórica, que la
fecta profundamente, se refuerza con hechos concretos:

a. Relación entre creación y salvaci6n34. Dios se revela en acontecimientos históri
os, salva en la historia, y la creación es el primer acontecimiento de esa historia de sal
ración. Dios, al crear, expresa su voluntad salvífica, y así nos hallamos ante el primer
Icto de salvación, el comienzo de una historia de salvación, donde Él va a actuar en fa
ror del hombre, a acompañar su vida. Dios crea porque quiere salvar al hombre: Is 54, 5:
<Tu esposo es tu hacedor, Yavé es su nombre; el que te rescata el Santo de Israel, Dios
le toda la tierra se llama»; creación y redención van unidas. Porque la creación no es
;ólo formación de cosas, sino también y, sobre todo, sacar a la luz, ordenar, guiar, intro
lucir en el plan salvífico, orientar a la plenitud. Dios crea para salvar al hombre y al
nundo, para llevarles a la felicidad, no para dejar que se pierdan. El primer acto de Dios,
~l origen de las cosas, es ya un acto salvífica.

Si la voluntad de Dios, al crear, es salvar al hombre y al mundo, quiere decir que, a
lo largo de toda la historia humana, Dios va a intervenir en todos los acontecimientos
para llevar al hombre a esta salvación. Cuando éste se encuentra en dificultades aparece
Yavé para salvarlo. Por eso la liberación de Egipto es considerada como el gran acto sal
vador. Dios interviene para sacar al hombre de la opresión; como interviene para sacar al
mundo del caos, y separarlo del océano que lo envuelve, interviene para sacar a Israel del
«caos» de Egipto, y pasarle el mar Rojo para llevarle a la libertad. Así se ve cómo la cre
ación y la liberación de Egipto son un mismo acto salvador. Y todos los actos históricos
de Yavé en favor del pueblo son considerados creadores. Como ejemplos nítidos pode
mos referirnos al desierto y exilio del pueblo de Israel: Cfr. Is 43, 1-15.

Esta creación divina, liberando de la opresión de Egipto, es un acto público, políti
co35 • Se trata de una ruptura con la miseria y opresión, y la búsqueda de construcción de
una sociedad justa, la creación de un nuevo orden: Ex 3, 7-10. Dios así lo quiere para con
su pueblo, aunque éste tarde en comprender que ha de luchar por la liberación y estable
cer la justicia. La obra de Cristo pone aún más de relieve esta realidad pública de la sal
vación: su obra es una nueva creación, liberando del pecado y sus consecuencias: mise
ria, odio, injusticia, cumpliendo todas las promesas, y llamando al hombre a realizar la
nueva creación fundamentada en Él, como vemos en Lc 4,16-21; 7, 19-23.

La fe en Cristo, que salva, lleva al hombre a trabajar porla liberación: romper con la
injusticia, la servidumbre, y buscar la libertad con todos los hombres. Ser creados en
Cristo es trabajar, transformar este mundo.

b. La fuerza de las promesas escatológicas36• Relación promesas presente histórico.
Para Gustavo Gutiérrez es claro que la plenitud del cristianismo está en el futuro pleno,
pero es preciso que se entienda adecuadamente: es un futuro que pone en funcionaruien
to el presente. El Dios cristiano es un Dios de la promesa: Dios llama a los hombres a la
plenitud, Él la dará en un futuro: nadie la alcanza por sí mismo si Él no la da. Pero es

34 G. GUTIÉRREZ: Teología de la liberaci6n. Sígueme. Salamanca 1977. pp. 201-204.
35 lb.. pp. 204-208.
36 lb.. pp. 214-226.
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una promesa activa; por ella toda la historia se orienta hacia el futuro, toda la historia hl
mana es la historia del cumplimiento paulatino de la promesa. Es esa promesa la qu
pone en movimiento todo el presente, y se va desarrollando en las «promesas» hecha
por Dios a lo largo de la historia: Dios poco a poco encamina hacia la verdad plena. L
Alianza, El reino de Israel, la vuelta del Exilio, el Reino de Dios predicado por Jesús so
concreciones de la misma.

La Promesa no se agota en esas «promesas». ni en sus realizaciones. sino que está má
allá de ellas; les da un sentido último, pero se anuncia y realiza progresivamente en ellas
Se realiza en ellas algo prometido, pero a la vez el futuro está por venir; se cumple ya
pero no plenamente. De esta forma el presente queda afectado, transformándose por el fu
turo, estando en constante movilidad histórica: queda iluminado y fecundado y es llevad,
a través de realidades incipientes hacia la plenitud. Se está afirmando que la escatología '"
el motor de la historia, radicalmente orientada hacia el futuro, clave para la comprensiór
de la fe; y ha de ser entendida, por una parte como hecho futuro donde Dios recreará ato·
dos los hombres37, Dios intervendrá y lo hará todo nuevo; Dios recreará definitivamente a
mundo; por otra, esto implica atención a la actualidad, a lo real histórico.

Por la reflexión, que Gustavo Gutiérrez hace sobre el mensaje cristiano, se aprecia que
la reflexión teológico-moral y la Doctrina Social de la Iglesia han de han de salir de los es
quemas en los que se situaban: un cumplimiento individual de las obligaciones cristianas,
una dimensión espiritualista de la fe, una ausencia de planteamientos reales en la proble
mática social. Con la presentación del mensaje cristiano en su dimensión pública, se ofre
ce un nuevo camino: responder desde la fe a la problemática de nuestro mundo; expresar
en la sociedad el compromiso cristiano; cómo responder desde la fe a las realidades opri
mentes que viven los hombres. La Doctrina Social de la Iglesia ha de encaminarse por esta
VÍa: fomentar el carácter transformador del reino; ser crítica de las mediaciones históricas.

La Doctrina Social de la Iglesia apona una antropología limitada, impropia de los
años 70. Para muchos estudiosos de la Doctrina Social de la Iglesia, entre ellos Chia
vacci , la Doctrina Social de la Iglesia de los primeros tiempos concibe al hombre en
su dimensión social de forma incompleta y deficiente, pues 10 social es sólo un medio
para la realización personal, no una necesidad para la solidaridad y realización propia.
De esta forma la construcción de 10 comunitario y social entra en la esencia humana en
cuanto que es beneficio para el individuo; por lo que se aprecia que no se puede orga
nizar adecuadamente así un orden social comunitario, sino que se construye un orden
social interesado, en cuanto que importa para uno, afecta a 10 personal. No se ve al ser
humano como persona con los otros y en los otros, unido en la plataforma comunitaria
en la búsqueda del bien de todos, construyendo la historia para el bien de la humani
dad; no aparece el ser humano como vida en comunión tal como 10 presenta la Gau
dium et Spes en el número 2439 <<Más aún, el Señor, cuando ruega al Padre que todos

37 lb.. 225.
38 Cfr. E. CHIAVACCl: Teología Morate 2. Complementi di morale generale. lb.. pp. 27~Z2, Y58·60.
39 GS n.24.lb.. p. 411. «Por lo cual, el amor de Dios y del pr6jimo es el primero y el mayor mandamiento.

Ú1 Sagrada Escritura rws enseña que el amor de Dios no puede separarse del amor del prójimo: ...cual·
quier otro precepto en esta sentencia se resume: Amarás al prójimo como a tí mismo... El amor es el cum·
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ean uno, como nosotros también Somos uno (Jn 17,21-22), abriendo perspectivas ce
radas a la razón humana, sugiere una ciena semejanza entre la unión de las perso
'as divinas y la unión de los hijos de Dios en la verdad y en la caridad. Esta seme
anza demuestra que el hombre, única criatura terrestre a la que Dios ha amado por sí
rtismo, no puede encontrar su propia plenitud si no es en la entrega sincera de sí mis
'la a los demás».

La Doctrina Social de la Iglesia como ideología. Titulo dado no por los enemigos de
a Iglesia solamente, sino también por los mismos teólogos40• La Doctrina Social de la
glesia, sobre todo basta el Vaticano 11, viene presentada y entendida como un conjunto
le proposiciones y directrices, que organizan una doctrina, que viene a ser una ideología,
,orque se hace desde un mundo ideal reflejo de la ciudad de Dios, originando asi una sa
:ralización de la jerarquización del orden social. Asi pues, esta doctrina contribuye a
nantener un orden dado, a estar muy lejos de lo que sucede, y no contribuir a una vi
¡encia adecuada de la fe dentro de la realidad social. Así lo que está, es intocable; la so
:iedad está organizada tal cual.

De esta forma apenas aynda en las decisiones prácticas de los cristianos, sobre todo
:n el esfuerzo por liberar de las opresiones e injusticias, ya que resulta escasamente crí
ica con el sistema en que está instalada. Si bien, es claro que no se puede acusar a la
Doctrina Social de la Iglesia de aferrarse al capitalismo, también es cierto que presta ser
vicios al «status» concreto, al no oponerse abiertamente41. Desde estas reflexiones se
pone en cuestión a la Doctrina Social de la Iglesia y, si se utiliza en esta época de los
años 70 al 80, es para criticarla, aunque se piensa en lo que ha de ser en el futuro, re
chazando su utilización ideológica, estática y terciarista, revisandola, ignorándola o cam
biando su nombre42.

plimienro de la ley (Rom 13. 9·10; cfr. 1 in 4,20). Esta doctrina pOSee hoy extraordinaria importancia a
causa de dos hechos: la creciente interdependencia mutua de los homhres y la unificaci6n, asimismo cre~

ciente, del mundo».
40 M. D. CHENU: La <<doctrine sociale» de l'Eglise comme ideologie. Cerf. París 1979.87-90. Es. sobre todo.

en el ámbito latinoamericano donde la Doctrina Social de la Iglesia es más criticada. por su alejamiento de
la realidad. Cfr. G. GIMENEZ: De la Doctrina Social de la Iglesia a la ética de la liberaci6n. en Equipo Se~

ladoc. Panorama de la Teología latinoamericana l/. Sígucme. Salamanca 1975. pp. 45-62. En la reflexi6n
liberadora.. pocas veccs utilizan la Doctrina Social de la Iglesia. salvo alguna vez citando a la Gaudium et
Spes: Cfr. A. ALONSO: Iglesia y praxis de liberación. Sígueme. Salamanca. 1974; C. T. GATTINONl: Misi6n
de la Iglesia en la realidad latinoamericana en Equipo Seladoc. ih.. pp. 131~141; H. AsSMANN: Teología
desde la praxis de la liberación. Sígucme. Salamanca 1976. pp. 121-170; G. GUT1ÉRRF2: Pobres y libera
ci6n en puebla en Equipo Seladoc. Panorama de la Teología latinoamericana V. pp. 367-431; B. Vn.LEGAS:
Opci6n preferencial por los pobres en Puebla. lb.• pp. 414-438.

41 Cfr. M. Vidal. Moral Social. Moral de actitudes m.. PS Editorial. Madrid 1979.47-49; J. Matthes. La doc~

trina social de la Iglesia como sistema de conocimiento: Práctica de la teología política. Sígueme. Sala
manca 1978. 121-139; G. Jiméncz. De la doctrina social de la Iglesia a la ética de la liberaci6n en. Pano
rama de la Teología Latinoamericana n. Sígueme. Salamanca 1975.47-49; B. Sorge. Che cosa é oggi la
dottrina sociale del1a Chiesa? en. La Civíltá Cattolica 130. n(1979) 417-430.

42 F. GUERRERO: Proceso a la Doctrina Social de la Iglesia. Avíla 1986; J. L. GUTIÉRREZ GARciA: Vigencia
de la Doctrina Social de la Iglesia en. Scripta Theologica 15. 167-184; G. GIMÉNEZ: De la DSI a la ética
social de la liberación en. Equipo Seladoc. Panorama de la Teología latino-americana n. Sígueme. Sala
manca 1975. 47-49; B. SORGE: E superato il concetto tradiziona1e di dottrina sociale delZa Chiesa? en, La
civíltá cattolica 119 (1968. 1) 423-436.
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2. RECUPERACIÓN Y ORIENTACIÓN DE LA DOCTRINA SOCIAL
DE LA IGLESIA CON JUAN PABLO

Con Juan Pablo II la Doctrina Social de la Iglesia toma nueva vitalidad; ha renacid
con gran fuerza de su mano, se ha vuelto a hacer presente en todos los campos de la exi¡
tencia humana; el económico (Laborem Exercens y Sollicitudo Rei Socialis), o el políti
co-social (Centesimus Annus,) y se utiliza con facilidad en Facultades y Centros de fOl
mación. Con este Papa nace una etapa de gran fecundidad, en la que, junto a él, los en
tendidos en ella ban empleado muchas páginas para situarla y justificarla. El Pontificad,
de Juan Pablo II se caracteriza por ser un período de gran actividad en el campo social tan
to a nivel de presencia testimonial, como en intervenciones escritas, y a través de las me
dios de comunicación, en las que el Papa aboga por una acción cristiana que ilumine:
transfonne realidades políticas, económicas, sociales y culturales. En doce años van a se
escritas cuatro grandes enCÍclicas sobre cuestiones sociales, amén de numerosos discurso
y homilias, que afrontan graves problemas que afectan a la humanidad43. A través de tal
extensa e intensa documentación se aprecia que la Iglesia, en este caso a través de JuaJ:
Pablo II, ha de estar presente e iluminar realidades como terrorismo, pobreza, trabajo, des
igualdades y diferencias, dominación, negación de libertad, como tarea esencial y propi:
del mensaje salvador. El Papa, convencido de esta verdad, quiere reactivar las orientacio
nes de la Iglesia en estos campos a través de la Doctrina Social, y lo hace una veces COI

discursos, otras con encuentros con diversas personas y personalidades, otras denuncian·
do situaciones deshumanizantes, otras de fonna organizada y con gran realce, con encícli·
cas y cartas; y, en todas, proponiendo la luz desde esta Doctrina Eclesial. Así se aprecia k
recuperación que se va hacíendo de la olvidada Doctrina Social de la Iglesia.

Pero no solamente se recupera la Doctrina Social de la Iglesia, sino, sobre todo, 1,
orienta adecuadamente. ¿Cómo lo hace Juan Pablo II?44.

43 Como grandes encíclicas de este Papa señalamos Rcdemptor Horolnis (RH) (1979). Laborem Exercens (LE)
(1981), Sollicitudo Rei Socialis (SRS) (1987) y Centesimus Annus (CA) (!991). Cfr. Once Grandes Mensa
jes. pp. 527~820. y a ellos me referiré básicamente en esta parte de la reflexi6n: pero también tendré en
cuenta. si bien no me adentraré de lleno en ellos. otros documentos. indicando solamente algunos. los cua
les confinnan este surgimiento de la Doctrina Social de la Iglesia. Cfr. JUA.~ PABLO TI: Homilía en Droghe~

da. Irlanda. 29~IX~1979 en. Acta Apostolicae Sedis (AAS) 71 (1979) n. pp.l079 ss: Id.; Hornilla en el San
tuario de Nuestra Señora de Zo.popán. México (3O-I~1979) en. AAS 71 (1979) p. 230: Id.. Discurso a los
obispos latinoamericanos en Puebla (28-1-1979) III en. AAS 71 (1979) pp. 189 ss.: Id.. Homilia en Val ViS
dende (12~Vll~1987) en. L'osservatore Romano. edic. Castellano (19~vrr~1987): Id.. Alocud6n en la UNES
ca, 2 de junio 1980, en. AAS (1980) 735-752; Id.. Mensaje a kljonuuW Mundial de kl paz (1979). (1988)
Y(1990). en, AAS 80 (1979) pp. 1572-1580. (1988) pp 278,86; (1990) pp. 147-156; Id.. Carta a los jefes
de estado (I-IX~1980) en. AAS 72 (1980) pp. 1252~1260: Id., Discurso a la Organizaci6n Internacional del
Trabajo (O/T) en Ginebra (15~VI~1982) en.lnsegnamenti VI2 (1982) pp. 225~266: Id.• Discurso en la sede
del Consejo de la C. E. A. O., en ocasi6n del X aniversario de la «llamada afavordel Sahel» (29~I~1990)

en. AAS 82 (1990). Juan Pablo n en muchos de sus viajes. ytambién sus escritos. no ha dejado de tocar el
tema social en toda su amplitud. La Revista EccIcsia recoge las numerosas intervenciones del Papa: su via~

je a Argentina en 1982, Cfr Ecc1esia 1982.1 pp. 788 ss: o a Inglaterra. Cfr. lb.. pp. 720-752: o a Portugal.
Cfr. lb.• pp. 663-689.... Años posteriores. en esta misma revista se recogerán las Encíclicas Sollicitudo Rci
Socialis y Centesimus Annus. con múltiples comentarios y opiniones.

44 Mi intenci6n no es hacer una reflexi6n exhaustiva sobre las orientaciones que da Juan Pablo TI a la Doc~

trina Social de la Iglesia, aunque con más espacio y tiempo. y en un futuro pr6ximo. merecerla la pena
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La Doctrina Social de la Iglesia en el marco de la Evangelización. Juan Pablo lI, por
;u presencia y escritos, manifiesta la tarea evangelizadora que tiene que llevar a cabo la
)octrina Social de la Iglesia, teniendo como referencia el hombre. Juan Pablo II nos dice
jue esta es la razón fundamental por la que la Iglesia se ocupa de las cuestiones sociales
m la cíclica Redemptor Hominis45; en el centro de la doctrina del Papa está el hombre,
oreado a imagen de Dios y llamado a la plenitud. Así pues, la Doctrina Social de la Igle
;ia es el cauce para que la Iglesia tenga muy presente su misión: servir a la causa del
10mbre, rechazar las amenazas contra él y reivindicar sus derechos. No es su poder, sino
,1 hombre, su razón de ser.

Juan Pablo II va ocupándose de que en la Doctrina Social de la Iglesia aparezca,
oomo fundamento, la verdad sobre el hombre. a quien ha de liberarse y salvar y, sobre
todo, abriendo vías de actualización y acción concreta de la misma para el hoy.

Evangelizar es anunciar el Evangelio, la Buena noticia, la Salvación de Dios, y esto
comprende tres momentos íntimamente relacionados: en primer lugar, evangelizare es
proclamar el primer anuncio, el kerigma y la formación en el mensaje, en la medida en
que se va aceptando y asumiendo; una vez anunciado el mensaje y que se va compren
diendo y acogiendo en el corazón, la evangelización pasa necesariamente por la cele
bración en el hoy de la salvación de Dios a través de los misterios de la fe en la vida
litúrgica; en la celebración el creyente vive la buena noticia como salvación en su vida,
se le ha hecho realidad viva la Buena Nueva; pero, a la vez, la evangelización es Bue
na Noticia, grito de liberación en el mundo, allí donde los males afligen al hombre. En
el «Documento de la justicia en el mundo se nos dice que «la misión de predicar el
evangelio en el tiempo presente requiere que nos empeñemos en la liberación integral
del Jwmbre ya desde ahora, en su existencia terrena. En efecto, si el mensaje cristiano
sobre el amor y la justicia no manifiesta su eficacia en la acción por la justicia en el
mundo, muy difícilmente obtendrá credibilidad entre los hombres de nuestro tiem
po»46. Pues bien, Juan Pablo II afirma esta manera de Evangelizar a través de la Doc
trina Social de la Iglesia; por ella la Buena Nueva se proclama a través de la justicia,
de la búsqueda de la armonía, de la proclamación del amor. Por ella la Iglesia procla
ma su palabra de salvación para todos los ámbitos de la existencia humana; Juan Pablo
II se hace presente con la palabra de Salvación en el ámbito de la violencia, el despre
cio a la vida, los enfrentamientos entre los hombres, la miseria, injusticias..., cum
pliendo así la misión evangelizadora47; pero la Iglesia., también como testigo del amor
salvífico, toma «opción» por los más necesitados, por los más pobres, como fue la op
ción evangélica de Jesús. De esta manera la Doctrina Social de la Iglesia se sitúa en la
misma entraña del mensaje: ser una palabra de liberación para quienes se encuentran
en situaciones de opresión. Opción por los pobres, por consiguiente, es opción por la

adentrarse en esta pequeña investigaci6n para conocer su gran dimensi6n y también algunas pequeñas de
ficiencias que pueden darse. Mi pretensión es mucho más humilde: selecciono y. a modo de flash y a gran
des rasgos. hago una breve reflexión sobre las que son esenciales en este Papa, y que ubican a la enseñan
za eclesial en vías muy en consonancia con la fe.

45 JUAN PABLO II: Redempror Hominis no. 10. 14. Y18. Sígueme. Salamanca 1979. pp. 30. 40-42. 59-62 Y
46 La Justicia en el mundo. ib.. pp. 66-67.
47 SRS 41.4. pp. 691.
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liberación48 , opción por el amor, testimoniar la entrega de Dios al hombre en donacil
total al olvidado. La Doctrina Social de la iglesia sitúa, pues, el mensaje cristiano en
lucha por un mundo liberado de la miseria, opresión, ignorancia, desesperanza; con
evangelización, pone a la Iglesia ante el anuncio y vivencia del evangelio en uno de 11
campos más conflictivos de la vida: el ámbito social, con toda su problemática en cue
tiones económicas, políticas, de relaciones; por esto Juan Pablo II se atreve a pedir
los cristianos, de manera especial, un cambio radical exigido por los valores evangél
cos, en la manera de actuar; esto 10 hallamos en diversos textos de Papa49. La DoctI
na Social se ubica en esa forma de expresar el mensaje, a través del ejercicio de la ju
ticia que reconoce, acoge y atiende a las personas, que osa adentrarse en los males d
mundo para transformarlos en bienes, que aporta el mensaje del amor, como categor
constructiva de la vida. A través de esta justicia la Doctrina Social hace presente la m
sión liberadora del mensaje del dolor, miseria, opresión, pobreza, incultura, no recon<
cimiento.

Llegando a toda la realidad, hace público el mensaje alejándose de la interpretacié
inactiva de la que fue acusada, y se clarifica el fin de la Doctrina Social, no distinto de ]
misma acción evangelizadora de la Iglesia; y con este fin la Doctrina Social comba1
aquella acusación que recibía en los años anteriores a Juan Pablo II de ser una ideologí;
ya que no habla de principios e ideas inamovibles, sino de anuncio y vida evangélica.

La Doctrina Social de la Iglesia ubicada en la teología moral. La Doctrina Social d
la Iglesia es Teología Moral, se hace práctica de vivencia del mensaje; es decir se er
marca dentro de la «tarea teológica», puesto que tiene confignración de saber teológic(
al conjugar evidencias de fe con saberes humanos. Este carácter teológico se manifiest
ignalmente en su finalidad pastoral de servicio al mundo, atenta a estimular la promoCÍó
integral del hombre mediante la praxis de la liberación cristiana. Se comunica no solo u
<<puro saber», sino un saber te6rico-práctico de alcance y proyección pastorales, cohe
rente con la misión evangelizadora de la Iglesia, al servicio de cada hombre y de todo
los hombres.

Por primera vez, de forma nítida, esta teología la define Juan Pablo II: «... la cuida
dosaformulaci6n del resultado de una atenta reflexi6n sobre las complejas realidades d.
la vida del hombre en la sociedad y en el contexto internacional, a la luz de la fe y de 1,
tradición eclesial. Su objetivo principal es interpretar esas realidades, examinando SI

conformidad o diferencia con lo que el Evangelio enseña acerca del hombre y su voca
ci6n terrena y, a la vez, trascendente, para orientar en consecuencia la conducta huma
na»50.

Esta Teología se hace de forma particular: es interacción de la Palabra de Dios y 1:
realidad histórico-social; es decir, la palabra de Dios, teniendo en cuenta la realidad so
cial, la ilumina y orienta. No se propone teóricamente una verdad, sino que, acogida h
realidad, la luz recae sobre ella y queda iluminada para la acción cristiana, presentand(
«llamadas» para orientar la vida, e invitan a un estilo concreto, expresando el mensaje er

48 SRS 42.1 y 2. pp. 692-693.
49 SRS nn. 29-34; CA nn. 54-58; EV: sobre todo el capítulo tercero y cuarto.
50 SRS n.41.7.lb.. p. 692.
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1 dimensión pública, desde el que va a ser empujada; por la Doctrina Social se anuncia
1Evangelio como buena noticia para quien se halla en la pobreza, injusticia, desigual
ad, indiferencia y explotación, así como para todas las estructuras que no son mensaje
lS del amor y la igualdad entre los hombres, La verdad de Dios se tiene que hacer pre
ente para guiar y dar sentido allí donde el ser humano se encuentra oprimido. Por la
loctrina Social el mensaje cristiano sale de su intimidad y llega a todas las instituciones
estructuras sociales. Quiere realizar en su tiempo lo que Él hizo en el suyo: hacerse

'resente en las realidades de la sociedad e iluntinarlas con el mensaje cristiano. De esta
orma se está indicando que la salvación de Dios llega a todas las realidades, a través del
mevo ser del cristiano; y es así cómo La Doctrina Social de la Iglesia hoy ya no ha de
,e acusada de estar alejada de lo real y no ser fuerza transformadora51.

La Doctrina Social de la Iglesia está, pues, estructurada en el saber teológico, es mo
nento y lugar teológico. Es cierto que es un complejo doctrinal propio, autónomo, pero
,n él expresa el método propio de la teología, reflexión y enseñanza teológlca52: por ser
le la Iglesia no puede configurare y proponerse como sola razón: enseñanza de derecho
fley natural, abierta a las propuestas de las ciencias sociales; como pensamiento eclesial
10 puede dejar de ser intellectus fidei de lo social, la fe que ilumina en la realidad social.
Dirigida por la Palabra se ejercita sobre lo social: en lo econóntico, político y cultural. Es
:lecir, la luz de la fe incide sobre las realidades y eventos sociales de nuestro tiempo, por
una parte dando sentido, como es propio del mensaje cristiano, y por otra dando exigen
cia, puesto que el mensaje cristiano redimensiona lo social orientándolo de forma huma
uizante como lugar de liberación y promoción humana y de responsabilidad ético-salví
fica en el horizonte de la redención integral. Lo social es visto como la realidad destina
da al proyecto salvífico divino, redintido por Cristo y conducido a la plenitud. Por tanto,
la finalidad de la Doctrina Social de la Iglesia no es de tipo tecnológico orgartizativo de
la sociedad, sino sobre todo doctrinal y moral: encarnar en el sociedad el Evangelio,
anunciarlo a través de la promoción y liberación social para constrnir así el Reino de
Dios, que los cristianos son llamados a prefigurar en la sociedad de los hombres, por el
comprontiso por la justicia y la caridad social que insistentemente presenta la Doctrina
Social de la Iglesia.

Según Juan Pablo [J, la Doctrina Social de la Iglesia, corrw Teologia Moral, desde
valores básicos, edifica la vida humana: justicia, arrwr y servicio.

La Doctrina Social hace posible la unión entre justicia y religión. Creer en Dios, di
rigirse a Él, implica y exige, además mirar al cielo y celebrar sus maravillas, reconocer y
atender a los hombres; se recoge y renueva así el mensaje que proclamaban los profetas
y Jesús en el anuncio del Rein053. Dios es liberador de los pobres y no adntite las defe-

51 Basta acercarse a la Sollicitudo Rei Socialis así como a la Ccntesimus Annus para convencerse de que Juan
Pablo npresenta esta dimensión liberadora de la fe. Cuando comienza la Conferencia de Puebla. en el dis~

curso inaugural. el Papa indica y precisa con nitidez. que la misión de la Iglesia no puede estar alejada de
la liberación y promoción humana. algo que deriva del mismo Evangelio. Cfr. Juan Pablo n. Discurso inM
augural pronunciado en el seminario palafoxiano de Puebla de los Ángeles. México en. mConferencia
General del Episcopado Latinoamericano. Puebla.. BAC, 1979. pp.2D-28. sobre todo p. 27 m. 7. 2.

52 G. COLOMBO: L'insegnamento sociale della Chiesa en. \Tita e Pensiero.Milano 1988. pp. 27~37.
53 Is 1. lt-18: 58. 3-lt: lr.7. 3-lt: Le 4. t6-21: 7.18-23.
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rencias e injusticias (Liberación), y creó además un pueblo libre y en comunión con Él
entre todos sus miembros (Alianza). No es correcto tener una relación con Él a través di
culto y olvidarse de los demás, o servirse de los actos cultuales para ocultar la exploll
ción y rechazo del prójimo, como hacian los israelitas; más bien el culto a Dios exige n
conocimiento y amor al prójimo. Creo que pnede decirse que, por medio de Juan Pabl
Il, aunque ya se apreciaba en la Gaudium et Spes y en la Octogesima Adveniens de P,
blo IV, la Doctrina Social de la Iglesia es referente fundamental para que el culto sea rec
to: la verdadera religión no puede darse sin justicia, y esto se realiza a través de la pro
moción de las personas y el reconocimiento de los derechos. El anuncio del Evangelio n,
se puede separar de la promoción humana'4, aunque no se agota en ella. Promoción aqu
no solamente es atención económica, sino también y sobre todo educación, respeto a ];
dignidad Ylos derechos, ausencia de explotación, libertad, igualdad; todo ello iluminad,
y orientado desde Dios puesto que en Él está el amor y la justicia; desde Él el hombre es
tará plenamente liberado y atendido.

Juan Pablo Il es el defensor de los derechos humanos, y éste es el motivo más pri·
mordial de sus viajes, no para hacer discursos sobre los mismos sino para señalarlos er
la realidad y despertar la conciencia a luchar por ellos. Su Doctrina Social pasa así Po]
esta promoción de los derechos humanos. Así va indicando distintas realidades esencia·
les al hombre que hay que respetar y atender:

Derecho a la propiedad privada, como medio para poder acceder a los bienes y aten
der las propias necesidades. Aparece de forma clara, aunque ya anteriormente tamhién se
formula en la Doctrina Social de la Iglesia, en Centesimus Annus ; hay situaciones en el
mundo marcadas por las desigualdades económico-sociales de quienes poseen casi todo
y quienes carecen de lo más elemental; en nombre de la justicia debe posibilitarse, por
medio de la propiedad, el acceso a lo necesario y suficiente. Para solucionar estas situa
ciones, pide el derecho a la propiedad privada, si bien no debe entenderse como la pro
piedad absoluta de los bienes ya que el destino universal ha de estar por encima de esa
forma de propiedad.

Derecho a la propia existencia. No se puede justificar el culto a Dios, Amor y Vida
de los hombres, si hay desprecio abierto a lo que el gran Amor ha creado como lo más
sublime: el hombre. Juan Pablo Il lleva a la Doctrina Social de la Iglesia a ser la defen
sora del ser humano, y habla contra la explotación. secuestros, esclavitudes y discrimi
naciones'6, y la eliminación sin escrúpulos de vidas humanas'?

Como cristianos hallamos en la Doctrina Social, la llamada a testimoniar la fe en el
reconocimiento y promoción de los derechos humanos y, de esta manera, llevamos a
cabo la evangelización. No se puede ser fiel a Dios si iguoramos realidades que uiegan al
hombres, si callamos ante la explotación y si nos quedamos de brazos cruzados in hacer
nada.

54 JUAN PABLO II: Discurso inaugural pronunciado en el semanario palafoxIano de Puebla de los Angeles.
en. lb.. p. 21.

55 CA. lbid. 782-800.
56 JUAN PABLO II: Evangelium Vitae. nn. 17w 2ü.PPC. Madrid 1995. 63w70.
57 lb.. pp. 117-194.



yU José Bullón Henuíndez 155

La Doctrina Social hace que el amor se exprese en la justicia. Difícilmente se puede
coger a una persona, reconocer su dignidad y atenderla si no hay un buen sentimiento
le afecto y si, junto al afecto, no se coloca el amor; resulta complicado tener justicia si
LO hay amor. La Doctrina Social de la Iglesia puede fomentar la unión, la donación en
re los hombres. Juan Pablo TI abre a esta realidad al presentar la solidaridad como la ver
Iad que puede conducir la vida humana; la justicia se plasma en la solidaridad; aparece
:omo el valor imperativo para el cristiano comprometido en tejer la trama de las relacio
les sociales. Y como realidad clara de la misma, aparece el trabajo: en él se realiza la
lUión de todos en una actividad para el bien de la humanidad, participando de los bien
os y creando medios para beneficio de todos; une a generaciones y proyectos para el bien
ie la humanidad. Por eso el Papa toma el trabajo como centro de la cuesti6n social, como
vemos en la Encíclica Laborem Exercens58. Presentado el trabajo como base de solidari
dad. aunque muchas veces crea conflictos, egoísmo, marginaciones y explotación, se
pueden definir los objetivos de la solidaridad, entendida como la virtud que une las vidas
de las personas de tal manera que el otro es como el propio yo, se tiene la vida de los de
más como la propia, los problemas de los otros como los de uno mismo, y los de uno
como de los otros, las dificultades se comparten, afrontan y busca solucionarse, todo de
comparte en vida comunitaria, al estiJo de la primera comunidad cristiana de Hechos'9;
estos objetivos son:

• Desechar el odio, egoísmo e injusticia, por ser contrarios a la uni6n que fomenta la
solidaridad

• Diálogo, colaboración frente a lucha y supresión de unos por otros (lucha de cla
ses).

Toda la Laborem Exercens, a partir del n. 2 hasta el final del c. 3, ha de leerse en cla
ve de solidaridad, en cuanto que los problemas que van apareciendo deben plantearse
como realidades de todos que necesitan soluciones para el bien común.

Esta solidaridad se ve nítidamente en la encíclica Sollicitudo Rei Socialis. Se trata no
solamente de ver la situación y juzgarla, cosa que hace la enciclica en la ID Parte: «pa
norama del mundo contemporáneo», y en la IV y V: «los principios del desarrollo y jui
cio sobre el subdesarrollo». En estos capitulas se describe cómo se ha ido incrementan
do la distancia entre los países ricos y pobres creándose un abismo entre las áreas del
Norte desarrollado y del Sur en vías de desarrollo y se indican las causas de estas situa
ciones debido sobre todo a la divisi6n del mundo en dos bloques: EEUU y URSS; pero
sobre todo se indican las vías de solución centrandose en la solidaridad60. Los hombres,
y los cristianos en concreto, han de sentirse solidarios de los demás, considerarles como
hermanos y buscar el bien para todos. Sin esta solidaridad es imposible la creaci6n de un
nuevo mundo. Es el valor que ha de orientar, reconociendo a los hombres, esforzarse por
que sean atendidos, exigir y exigirse amar, donación y corresponsabilidad.

58 LE n. 3.2. en Once Grandes Mensajes. ib.. pp. 561-562.
59 Hch 2. 42-47: 4. 32~35.
60 SRS nn. 38-40. lb.. pp.685-690.
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La Doctrina Social hace del amor un servicio. Amar no es sentimiento o realidad t
6rica, sino gestos de generosidad y desprendimiento. Siendo consciente de esto, Juan P
blo JI da un gran impulso a lo que ya otros documentos, como Pacem in Tenis, Gaudiu
et Spes, Populorum Progressio, Sínodo sobre la Justicia, habían afirmado: el amor a 1,
hombres se expresa en una entrega servicial; no puede haber amor si no hay servicio,
éste se plasma en el bien común y en la creación de una nueva sociedad como compn
miso creyente6l , y la Centesimus Armus es un ejemplo de esto. El Papa centra la Doctr
na Social de la Iglesia no tanto en los conflictos económicos, como en los sociales. T,
niendo en cuenta todo esto, la Doctrina Social de la Iglesia quiere ser fuerza moral pa¡
construir una nueva sociedad.

Los dos modelos de sociedad, presentes de una u otra forma en el mundo duran!
muchos años, no han sido capaces de organizar una adecuada convivencia. Uno ha per
sado demasiado en sí mismo: ha fomentado el egoísmo, el enfrentamiento, la indiferer
cia y el materialismo (capitalismo); otro ha asfixiado las libertades, ha negado el cultiv
superior del hombre; ha engendrado lo colectivo y lo material (el marxismo), y por es
ha desaparecido; y el capitalismo, aunque existe, no deja de ser tan inhuman062.

Aboga por un modelo a construir diverso: basado en el bien comán, en el interés:
bien para todos; que parta de las necesidades humanas, del respeto a las personas, de 1,
comán para todos; y que permita la colaboración a todos, y no ser una construcción ba
sada en el poder o en una élite63.

Estamos, pues, segUn Juan Pablo JI, ante una Doctrina Social que interroga a la Igle
sia sobre su misión en el mundo, a través de la Doctrina Social la Iglesia se pregunta so
bre su ser en el mundo. La comunidad se siente ejerciendo la caridad y justicia en soli·
daridad y servicio a la humanidad. Se hace posible la relación Iglesia-mundo no ideali·
zando el mensaje, ya que por ella se lleva a cabo la concreción del ideal escatológico de.
reino, haciendo presente los valores del Reino en la vida, anticipándolos, aunque sab,
que no los realiza plenamente, y los presenta como compromiso para la vida creyente en
el mundo. Con este motivo el Papa tuvo sumo interés porque hubiera un conocinUentc
adecuado de la Doctrina Social de la Iglesia y, sobre todo que, desde ese conocinUento,
se comprendiera esta misión evangelizadora que tiene, y la tarea que corresponde a todos
los cristianos en ella64 .

61 Quien más había ahondado en esta realidad había sido Pablo VI en su carta OctogesimaAdveniens. Llama
a los cristianos a tomar parte en la edificación de la nueva ciudad. inventando nuevas formas de conviven~

cia basadas en la participación y el bien común. En las dos Iiltimas partes de la Carta Apostólica precisa
cómo ha de ser el compromiso <<político» del cristiano: Cfr. DA no. 42-52. ib. pp519-526.

62 CA nn. 13-17: 24-25: 33-38. lb.. pp. 761-767: 774-776: 786-794.
63 CA nn.47-51.1b.. pp. 804-810.
64 Congregación para la Educaci6n Cat6lica. El estudio y la enseiianza de la Doctrirw Social de la Iglesia (30

dic. 1988). PPC. Madrid 1989. Este documento va dirigido a Seminarios y Casas de Fonnación y no sola
mente para que sea reconocida y valorada la Doctrina Social de la Iglesia. sino sobre todo para que sea uti
lizada como medio para el anuncio del Evangelio en medio de la problemática que se encuentra en la so
ciedad mundial.
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De esta fonua, desde SRS arranca la sugerencia indirecta de no englobar la enseñan
a de la DSI en la enseñanza de la teología moral social, como con frecuencia se hace en
19unas univetsidades eclesiásticas. Y también de no ignorar, bajo la excusa de que la
lSI se ba hecho más bíblica y más teol6gica, la dimensi6n de proyecto que siempre la
la caracterizado, desde el vigoroso relanzamiento que de ella hizo Le6n XIII.

Quitándole su dimensi6n proyectiva, se resentiría su misma especificidad. La DSI
luedaria reducida a un simple capítulo de la teología moral social, exponiéndola además
1 peligro de una especie particular de fundamentalismo bíblico-teoI6gico.

Aparecerá entonces claro, en este punto, que, mientras renueva la DSI en sentido te
,16gico-moral-evitando peligros de un intelectualismo empujando hacia los peligros de
In fundamentalismo bíblico-teoI6gico-, SRS afirma de ella la continuidad con el ma
~sterio precedente, que estaba más inclinado a una reflexi6n ético-filos6fica y mostrará
nucho más el cultivo de la proyectividad.

~.3. La doctrina social es elemento esencial de la evangelización, es medio apto
para la evangelización de lo social

Pero vengamos, finalmente, al parágrafo n.o 41. Prescindiendo de la definici6n teol6
~ca, tantas veces mencionada, merece atenci6n especial el relieve dado a la caracteriza
:i6n eclesiológica y pastoral de la misma DSI, considerada expresión de la misión de la
'glesla y de su obra de evangelización. De algunas afirmaciones de SRS, en efecto, es fá
:il deducir que, para Juan Pablo n, la DSI hay que considerarla instrumento de evangeli
:aciónll , parte integrante o elemento esencial de la obra de evangelización de la Iglesia.
<La enseñanza y la difusi6n de esta doctrina social -afirma textualmente SRS sin posi
lilidad de equívoco-, fonua parte de la misi6n evangelizadora de la Iglesia» (SRS, 41).

Prácticamente, según SRS, la Iglesia cumple su ministerio de evangelizaci6u en el
imbito social también mediante la DSI, poniendo así en práctica su funci6n profética,
lue se articula en el doble momento del anuncio y de la denuncia. A través de su doctri
la social, la Iglesia evangeliza lo social, entendido de un modo muy amplio.

De SRS surge, por tanto, que la DSI es fruto y expresión de la tarea primaria de la
Iglesia, que consiste en llevar la salvaci6n a cada hombre, a todo el bombre, considerado
:ambién, por tanto, en su dimensi6n social. Por esto la misi6n de la Iglesia se extiende a
lo social. Por esto existen la tarea y la vocaci6n de la Iglesia para la evangelización de lo
<acial, que se explicitan también a través de la DSP2.

11 Toso. M: {<Dottrina sociale dcHa Chiesa e nuova evangelizzazionc». AGGIONAMENTI SOC/All. 1 (1991)
41-44.

12 La expresión evangelizaci6n de lo social no es ciertamente muy común y. precisamente por esto. puede
suscitar alguna perplejidad. Además. puede formularse después de haver leído las dos encíclicas. SRS y
CA. de Juan Pablo n. La primera acentúa el «ministerio de la evangelización en el campo socia!» y. por
tanto. alude a lo que podría llamarse evangelización de lo social, como aspecto de la función profética de
la Iglesia. a la que pertenece la tarea de la denuncia y del anuncio (cf SRS 41). La segunda. o sea CA. in·
troduce en la nueva evangelización. como elemento esencial. el anuncio de la DSI. instrumento privilegia·
do de la evangelización de lo social (cf CA. 54). Sobreentiende. por t:mto. que la DSI es parte constitutiva
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Conociendo la naturaleza de la DSI, en este punto es obligado y posible precisaJ
aunque sólo sea de modo sumario, en que sentido esta es y puede ser evangelización d
lo social y, por tanto, también de la sociedad política y de la política misma, según ,
pensamiento de Juan Pablo n. La DSI no es, ni puede ser, evangelización sólo en el sen
tido de anuncio o de mensaje evangélico actualizado con referencia a los derechos y lo
deberes del hombre, a las diversas realidades sociales. Esta, en efecto --<:omo ya se h
dicho en parte-, es saber teórico-práctico de naturaleza teológica, en el que los valore
evangélicos se profundizan, mediados cuIturalmente o ínculturados y, con el auxilio d,
la reflexión racional y de el de las ciencias humanas, confignrados también en su pro
yectividad. En razón de lo cual, la evangelización de la DSI es más que un simple en
cuentro con la Palabra de Dios. Es más que análisis y juicio ético sobre las instituciones
sobre las estructuras y sobre las leyes, y también sobre sistemas concretamente existen
tes. Es más que simple denuncia. Es sobre todo anuncio y boceto de una acción dirigid;
a modificar y a modelar estructuras, relaciones y aJmbientes, según la inspiración cristia
na.

Desde este punto de vista, se puede decir que la DSI hace más humano lo social qu<
evangeliza. Pero también se puede decir que, a medida que esta se adentra más en lo téc
nico, en lo proyectivo, más insiste sobre valores evangélicos de la justicia, de la paz, de
aJmor fraterno -valores genninaJmente humanos-, y en la medida en la que más alum·
bra soluciones prácticas sobre la base de la razón natural y científica, menos evangeliz,
directamente. Pero por lo menos, evangeliza indirectamente o prepara a la evangelizaci6r
más propiaJmente, es decir, al anuncio de Cristo salvador del hombre, de todo el hombn
y, por tanto, de las distintas sociedades humanas.

Todo lo dicho hasta ahora induce a no leer de manera U1Úvoca la afirmación de qu<
«la DSI es elemento esencial de la evangelización». De hecho, si se considera la DSI
como el anuncio de que Jesús es salvador de los hombres y de la sociedad, se puede con·
siderar sin duda como elemento esencial de la evangelización y evangelización ella mis
ma. Pero si es considerada desde el punto de vista de sus contenidos materiales, se de
berá constatar que no todos hay que considerarlos como elementos que por sí mismo¡
evangelizan, como por ejemplo la indicación de la empresa como comunidad de perso
nas, o la propuesta de una programación global de la economía al servicio de la socie
dad. En otras palabras, la DSI es, ciertaJmente, elemento esencial de la evangelización, )
también evangeliza, pero no siempre con la misma intensidad y en cualquier situación.

Prescindiendo de estos puntos destacados, quizá demasiado escolásticos, hay que re·
saltar, por otra parte, que con SRS, si la DSI hay que considerarla como elemento esen·
cia de la evangelización, también hay que tenerla por catequesis verdadera y propia, si
bien sui generis 13 . Es así precisamente porque anuncia a Jesucristo que salva y redime
también la vida social del hombre; precisaJmente porque anuncia la vida nueva que Él da

de la nueva evangelización y que la evangelizaci6n de lo social. precisamente porque se coloca dentro de
la nueva evangelizaci6n debe ser ella misma nueva. Este concepto se articula y profundiza en el docu~

mento de la CEl. Evangeli¡zare il sociale. Orientamenti e direttive per la pastoraie sociale dellavoro.
cuyo texto. precedido por presentaci6n y comentario. se puede leer en LA SOCIErA... 1 (1993) 13-176.

13 CfToso. M: ~<Doctrina sociale della Chiesa e nuova evangelizzacione». pág. 43.
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=bién para las relaciones sociales; precisamente porque anuncia su obra de recapitula
,i6n de todas las cosas y, por tanto, tambiéo de las estructuras, de las instituciones, de los
;istemas.

1.4. "Centesimus annus>>: la doctrina social es elemento esencia de la <<Bueva»
evangelización

CA confirma y expresa explícitamente todo lo que SRS afirma indirectamente, pero
)oniéndolo en el contexto pastoral de una nueva evangelizaci6n14. De esta manera Juan
Pablo II escribe en los primeros párrafos de CA: «La "nueva evangelizaci6n", de la que
,1 mundo moderno tiene urgente necesidad y sobre la cual he insistido en más de una
)casi6n, debe incluir entre sus elementos esenciales "el anuncio de la doctrina social de
la Iglesia"» (CA, 5). En el parágrafo 54, en cambio, escribe que la DSI «tiene por sí mis
ma el valor de un instrumento de evangelización».

Para la primera afirmaci6n, la DSI es un elemento esencinl de la nueva evangeliza
,ión. No es facultativa en lo que se refiere a la puesta en práctica de la nueva evangeli
lación a la que la Iglesia está llamada. Por tanto, pretender realizar una nueva evangeli
,aci6n sin el anuncio y sin el testimonio de la DSI eqnivaldria a realizar algo manco. La
raz6n de esto está en el hecho de que la nueva evangelizaci6n tiene que ser anuncio de
resucristo salvador y redentor de todo el hombre y, por eso, también de las distintas so
:::iedades humanas: la nueva evangelización comprende necesariamente la evangelización
de lo sociall5 • Por esto la DSI hay que considerarla, a su manera, momento esencial de
la nueva evangelización. Por eso esta tiene entre sus pilares fundamentales el anuncio y
el testimonio de la DSJ16.

Para la segunda afirmaci6n, la DSI -como ya se ha destacado presentado SRS-, es
evangelización, aunque sea particular: evangelización referida a 10 social, a la acción que
construye una sociedad mejor. Proclamando a la DSI instrumento de evangelización, se
dice de ella inevitablemente que es indispensable para la catequesis, para la educaci6n
cristiana en general, para la pastoral sacramental, para la pastoral social. La DSI es un

14 La expresión nueva evangelización. a partir del 9 de junio de 1979 -la primera vez en la que ha sido usa
da por Juan Pablo n (lnsegrw.menti di Giovanni Paolo 11. n. 111979. TIpografia Vaticana., pág. 1505s.)
se ha hecho cada vez más freeuente en su magisterio. Por nueva evangelización él entiende más cosas. y.
por tanto. la expresión tiene más significados Para una primera reseña de estos. cf Toso. M.: «Nuova evan
gel.izzacione e pastorale sociale» en AA. W. Laici per una nuova evangeliz::.acione. «$tudi suU·esortazio·
ne apostolica "Cbristifideles laid' di Giovanni Paolo TI». Ed. LDC. Torino. 1990. pp. 261-280. especial
mente las pp 266-267: pero también cf «La nuova evangelizzazione) en lA CNILTA CATrOUCA IV
(1991) 325-336: «Quale nuova evangelizzacione per l'Europa?». f.A CNILTA CATrOUCA IV (1991)
433-445: <dnculturare il Vangelo nen'Europa di oggi». LA CJVILTA CATrOUCA 1 (1992) 105-117. Para
esto también será útil La nuova evangeli-7a-ione deU'Europa nel magistero di Giovanni Paolo II. «Anto
logia di documenti scelti e introdotti da B. Teresa:». Ed. Studio Domenicano. Bologna., 1991.

15 Toso. M: «Catechesi e dottrina sociale nena Chiesa e nuova evangel.izzacione». AGGIORNAMENTI SO
CIAll. 2 (1991) 99·100.

16 Para profundizar en la nueva figura de la DSI que surge de CA cf Toso. M.: «"Centesimus annus": fron
tiere della nuova evangelizzazione». pp. 75-87.
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instrumento o un elemento esencial para la educación a la fe madura17• Sin su aportaciól
no se puede educar globalmeme y hacer crecer la fe madura ni a los individuos creye!
tes ni a las comunidades eclesiales y religiosas.

Con Juan Pablo n se abre así no sólo una mirada más profunda sobre la dimensié
eclesial de la DSI --en efecto, si se afirma que la DSI es elemento esencial de la nue'
evangelización, se afirma también que cada comunidad eclesial y cada creyente debe h,
cerse cargo de ellalS-, sino también sobre su dimensión pastoral y pedagógica, sob!
sus necesarias relaciones -según reciprocidad-, con la actividad catequética, litúrgic:
de servicio al hombre.

En definitiva, relacionando explícitamente la DS con la misión evangelizadora de 1
Iglesia, Juan Pablo n la fundamenta principalmente en el misterio de Jesucristo. La COI

sidera fruto y expresión de la proclamación y del testimonio de la obra de salvación d
Jesucristo para cada hombre, para todo el hombre, para la sociedad. A través de la DS
Jesucristo está indicado como Camino, proclamado como Verdad, comunicado com
VIda en relación con las realidades sociales (cf CA, 3), comprendidos, evidentemente, 1
política, el Estado social y democrático. Con el anuncio y el testimonio de la DS, la Igl,
sia no sólo evangeliza lo social y lo hace más humano, sino que intenta abarcar a tode
los hombres, encaminándolos a la comunión con el Hombre Nuevo, Jesucristo, el rect
pitulador de todas las cosas, las del cielo y las de la tierra. En otras palabras, con la D
la Iglesia se vuelve a plantear la afirmación del Reino de Dios en el mundo.

Al final del segundo milenio y al comienzo del tercero, Juan Pablo n, por tanto, err
puja a la Iglesia, comprometida seriamente en la gran empresa de una nueva evangeliz::
ción en los distintos continentes, para vivir el misterio de la salvación de Cristo en tod
su achura, amplitud y profundidad. Sostiene que la Iglesia no puede faltar su derecho-d,
ber de evangelizar lo social; de organizar, en consecuencia, la propia pastoral social e
sentido no sólo caritativo y asistencial; de elaborar, anunciar y dar testimonio de una nu,
va DSI más teológica, más pastoral y pedagógica, sin olvidar, por otra parte, la proyecti
vidad.

En el umbral de una nueva época, la DSI debe renovarse y volver a encontrar un
consideración más atenta y más digna en la educación del laico y de los presbíterosl

17 Cf. Toso. M: «La dottrina socialc dclla Chiesa strumento necesssario di educazione alla fede». ORIENTA
MENTI PASTORAL!. 4-5 (1992) 77-88.

18 Según A. Sicario iniciaría así una nueva fase del la DSI: lajase de los «sujetos comunionales». O sea. 1
fase de comunidades cristianas que se hacen cargo de-la DSI (en todos sus componentes. según el carism
de cada una) y que. por tanto. {(sienten el deber de descubrir también en la vida social las condiciones
las leyes según las cuales la fe que nos ha sido dada se encama en las obras. en todas las obras». SICAR
A. d..a questione fede-opere e la dottrina saciale della ChiesM. COMMUNJO (maggio-giugno. 1991) 2i
4,1. especialmente 27w 29. En lo que concierne al papel del obispo dentro de la comunidad eclesial. cf:ME
JlA. Jorge: «El papel del obispo en la proclamación y aplicación de la doctrina social») en MEJiA. Jorg(
Temas de Doctrjna Social de la Iglesia. Ed. IMDOSOC. México. D.F.. 1997.204 pp. pp. 54-69. Tambié
en lA SOCIETA. 2 (1992) 199-211.

19 Punto de referencia para la educación de los futuros sacerdotes en la OSI seru ciertamente un documente
tan importante como olvidado. de la CONGREGACIÓN para la EDUCACIÓN CATÓLICA. Orienlacic,
nes para el estudio y la enseñanza de la Doctrina Social de la Iglesia en lafomw.ci6n de los sacerdote~

Col. «Documentos y Estudios). 142. Ed. PPC. MaRdrid. 1995. 112 pp. [También en: EOICE. Madri(
1988. 130 pp~ Instituto Social Obrero. Valencia. 1994.55 pp: ECCLES/A. 2.434 (1989) 16-34]. Sobre est
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?ara la praxis constructiva de una sociedad mejor, como prueba de comunidades eclesia
les más fieles a la totalidod del misterio de encamación y de redención de Jesucristo.

3. EL HUMANISMO TEO-CRISTOCÉNTRICO COMO BASE CULTURAL
DE UNA PROYECTIVIDAD RENOVADA

Ya se ha constatado que si la DSI se ha hecho teo10gica no ha sido por casualidad,
sino que responde, sin duda, a exigencias internas de la Iglesia. En particular la de un
mayor rigor epistemológico de un acto eclesial como es la DSI. Pero también es una res
puesta a exigencias externas de la Iglesia. o sea, las que están ligadas al cOntexto socio
cultural, en el que está llamada a actuar. Es un contexto cada vez más secularizado, en el
que se llega a contraponer las realidades terrenas con Dios. Es un contexto cada vez más
descristianizado, hasta requerir en algunos casos una re-evangelizaci6n20. Y entonces se
hace necesario, también para la DSI, explicitar alÍn más la propia relación con la Revela
ción, con la evangelización: lo que quizá podía ocultarse o presuponerse en una sociedad
más cristiana.

Dada la nueva orientacion teológica de la DSI, la proyectividod genninal que esta
propone queda influenciada por aquella, como queda marcado también el humanismo
que la misma DSI, dependiendo de los distintos contextos históricos y de los valores
emergentes,. reelabora incesantemente como base de una cultura inspirada cristianamen
te. Es así como el humanismo, que Juan Pab TI lo propone desde las páginas de sus en
cíclicas sociales, es abiertamente teocéntrico y no antropocéntrico. Y, además, el huma
nismo que él quiere no debe confundirse con aquel humanismo teocéntrico diluido y sin
temple que se descubre en el teísmo contempráneo, muy de moda y sincretista, atribuído
univesalmente a todas las religiones, pero que deja a Jesucristo atrás, como si fuera el
primer estadio ya inutil y agotado de un cohete lanzado hacia Dios. Para Juan Pablo TI
Jesucristo no es uno de tantos profetas y lider de una nueva humanidad. En cuanto Hom
bre-Dios, es la raíz de la nueva humanidad, es su fundamento y su fin. La humanidad vi
vivente en Cristo no queda desgajada de su divinidad, sino que está reforzada por la au
tonomia y exaltada en sus capacidades. Precisamente por esto la humanidad en todas sus
culturas está llamada a abrir las puertas a Cristo. Y la Iglesia está invitada a recorrer el
camino que Cristo mismo ha trazado. En otras palabras, el nuevo huanismo, el humanis
mo del furnta, es el humanismo teo-cristocéntrico.

En sintouía con lo dicho hasta ahora, para Juan Pablo TI la opcion por el hombre con
creto debe ir haciéndose más radical. De modo semejante, en el horizonte de las solucio
nes de los distintos problemas, debe ser aumentada la aportacion moral, religiosa, cris
tiana. Y así cuando en sus encíclicas se afronta, por ejemplo, algún problema socio-eco
nómico, el acento normalmente -además de recaer sobre las dimensiones personalistas,

tema pueden verse: TOSO. M. «Formazione del prcsbitero. pastOrale sociale e domina sociale della Chie
S3.». SALESIANUM 55 (1993) 335-365: COMPAGNONI. Francesco. «La domina sociale della Cbiesa
Oriema-menti per lo studio e rinsegnamento». RNISTA DI rEOWGIA MORALE 85 (1990) 31-42.

20 Cf JUAN PABLO TI: Christifideles laici. 34.
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práxicas, humanas-, también recae sobre las dimensiones morales, sobre prospectivas
energías cristianas. Casi a fortalecer la existencia y el desarrollo de una especificidad s(
bre todo en la intencionalidad y en los métodos, en la aportación de los creyentes a la s(
lución de los problemas más urgentes en el campo social y político.

Según Juan Pablo n, a la luz del misterio de la creación y de la redención, eS nec,
sario conocer al hombre en Dios y a Dios en el hombre (cf CA, 55). Cuanto más quíer
promover lo humano, más todavía necesitará que lo divino y aquello que es típica y ge
nuinamente cristiano se difundan y penetren en la historia humana. No en vano Juan Pa
blo n insiste con frecuencia sobre la necesidad de una presencia visible de los cristiano
y de los católicos en el mundo, a distintos niveles. Presencia eficaz, eficiente, natural
mente pero también visible. Visible por lo menos en los efectos humanizadores aunqu
no siempre y en todas partes de manera confesional, dada la legitimidad de la pluralida,
(objetiva y subjetiva) y de la diversidad de fines, de medios, de métodos, de ámbitos de
compromiso social.

El humanismo teo-cristológico de Juan Pablo n encuentra una aplicación concreta el
su enseñanza sobre los derechos humanos. En su conjunto, corresponden con la sustan
cia de la dignidad del ser humano, tomado en su integridad, o sea. como ser viviente TI(

sólo en sí mismo sino también en Cristo. Estos son considerdos jerarquícamente. El pri
mado corresponde a los que se refieren a los bienes espirituales del hombre, especial·
mente al derecho a la libertad religiosa2l , que se especifica también como derecho a des·
cubrir y a acoger libremente a Jesucristo (cf CA, 29). En consecuencia, si todos los de·
rechos del hombre están tutelados y promovidos, deben serlo también, de manera espe·
cial, los que conciernen a sus bienes espirituales, no sólo por nocivos de razón sin(
también de fe.

Este es el camino que hay que recorrer, para hacer que el desarrollo material, técnicc
y de civilizacion sirvan al desarrollo moral y cultural del hombre.

A! humanismo teo-cristocéntrico siempre le interesa aquel personalismo comunita·
rio, que se articula, tmbién en Juan Pablo n, en la afirmacion del primado del hombre so
bre la sociedad, sobre lo económico, sobre lo político, sobre el trabajo, sobre la técnica,
sobre el progreso y en la proclamacion del principio de la solidaridad como virtud hu
mana y cristiana (cf SRS, 38-40). Se comprende entonces la insistencia del pontífice, para
que a los problemas del desarrollo plenario, nacional e intercontinental, se responda con
programas sociales, económicos, políticos, con sistemas y regimenes no neutros, sino ex-

21 Cf JUAi~ PABLO II: La dignita della persona um.an.a. jorulamento di giustizia e di pace. (Dal discorso
all'Assemblea generale delle Nazioni Unite) en ECCLESIA 1954 (20 octubre 1979) 24-29. no. 13~14. Juan
Pablo II en más de una ocasión ha vuelto sobre el derecho a la libertad religiosa. afirmando que éste bro~

ta de la obligacion moral de buscar la verdad o subrayando cómo éste sostiene a las demás libertades. ma~
nifestándose en éste (cf por ejemplo. JUAN PABLO 11 Lettera ai capi di Staro sulla libere religiosa e sul
documentofmale di Helsinki (l de septiembre de 1980). trad. esp. L'Osservatore Romano. ed. en lengua
española. 51(21.12.1980).. 1, 19~20. (Cftambién cf CA. 29). Juan Pablo nda a la teorización de los dere~

chos contemporáneos una aportación verdaderamente original. Él sostiene que el derecho a la libertad re~
ligiosa es fuente y síntesis de los demás derechos (por ejemplo CA. 47). Sobre la aportacion de Juan Paw
blo ny sobre la interpretación que hay que dar a sus afirmaciones. cf CARRlER. H.: La coru:ezione moderw
na dei diritti culturali. pp. 570~581; Toso. M.: 1diritti deU'uomo e dei popoli nella «Centessimus annus»,
pp. 54-63.



El uso racional y solidario
de los recursos al servicio del hombre.

Una aproximación al pensamiento
de Juan Pablo II

ÁNGEL GALINDO GARCÍA*

El ser humano, hasta que ha llegado la época del consumismo con la revolución in
dustrial, se ha esforzado siempre por racionalizar los recursos tanto en orden a conseguir
la estabilidad dentro de la economía familiar como la solidaridad en el ámbito de la eco
nomía social. Hoy, ante los graves problemas de distribución de los bienes y del hambre
a los que la sociedad actual se enfrenta, urge programar un uso racional y solidario de los
recursos de manera que el usufructuario primero y último sea el hombre.

Son muchas las personas, grupos intermedios e instituciones que se afanan en buscar
y conseguir soluciones a este desafío. La Doctrina Social de Juan Pablo JI respondió a
este reto con coraje y empeño. Tanto los discursos con ocasión de sus múltiples viajes
por el mundo entero como los encuentros diplomáticos que se han llevado a cabo al am
paro de su pontificado y la enseñanza plasmada en sus tres grandes encíclicas sociales
(LE, SRS, CA) han dejado un sinfín de sugerencias que han sido recogidas en el Com
pendio de la Doctrina Social de la Iglesia y que van a estar presente en el horizonte de la
reflexión que ahora presento.

Con el objeto de cumplir con este propósito, ofrezco un decálogo en el que desde la
racionalidad económica y la responsabilidad social promovida por la personals humanals
van a aparecer la justificación y la razón ética de las diversas tareas que han de llevarse
a cabo por los entes sociales como el Mercado Social, el Estado, los Cuerpos Interme
dios, en orden a conseguir una calidad de vida y un consumo racional de manera que tan
to los sistemas de producción como los recursos estén al servicio del hombre.

1. LA RACIONALIDAD ECONÓMICA: ÉTICA Y ECONOMÍA

La racionalidad económica es el modelo racional básico en tomo al cual se organi
zan muchas actividades e instituciones de la sociedad como el libre mercado, la activi
dad del Estado, la acción de los cuerpos intermedios y la empresa. La racionalidad eco
nómica siempre se ha utilizado y tiene un campo amplio de aplicaciones en las rela
ciones humanas.

>1< Universidad Pontificia de Salamanca.
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Por otro lado, la relación entre ética y economía no ha de mirar únicamente a un,
principios como pueden ser el del respeto de la dignidad de la persona humana y su COI

secuencia estahlecida en los Derechos Humanos o el principio del destino universal (
los bienes regulado bajo otro principio como es el de la sociabilidad, sino que además 1

ha de encaminar hacia una ética nonnativa que tenga en cuenta un ideal, la relación el
tre ética y economía en sí mísma, y algunas propuestas operativas.

En cuanto al ideal o ética idealisCa, la ética económíca, si quíere ser racional y re<
lisCa, no puede quedarse en los principios de sociabilidad y de Derechos Humanos sin
que ha de saberse confroutar cou la racionalidad autónoma de la cieucia económíca.

En cuanto a la relación entre ambas es preciso ver la distinción y su mutua relaciól
«La ética mira al fin global y total del hombre y del hacer humano: dar o negar el senil
do a la existencia personal y social. La economía, como ciencia y como praxis econ6mi
ca, mira a un objeto particular y específico: la producción y consumo de bienes y serv
cios de los que el hombre tiene necesidad. La economía es esto y nada más. La econo
mía no se propone el fin de la realización del hombre y de la buena convivencia huma
na, no la excluye, únicamente no es el fin de su preocupación. La autonomía de 1
economía respecto de la ética quiere decir lo siguiente: la economía es reflexión sobre lo
medios, no tanto en orden a la realización del hombre, cuanto en orden a la consecucióJ
más conveniente, menos costosa, del propio objeto: la creación de bienes y de servcios»
La ética se encargará de decir cómo esos recursos o bienes han de estar al senricio de
hombre y han de usarse racional y solidariamente.

y en cuanto a las propuestas operativas, se pueden señalar las siguientes: el contro
por parte del hombre de la economía y del poder económico, la reapropiación del propi<
trabajo, la reapropiación de las estructuras de la economía. La empresa lo hará mediant'
la participación y la responsabilidad y la reapropiación del mercado, los bienes de con
sumo, bienes útiles y bienes peligrosos2,

Para llevar a cabo todo esto, ¿cuál es el camino? ¿el mercado libre? ¿el control de·
mocrático de la economía? La respuesta, como veremos en este trabajo, suele ser doble
mediante la autorregnlación económíca en donde la teoría liberal, el control del Estado)
la intervención de la ética son un atentado a la economía misma. En este caso ante el
conflicto deben prevalecer las exigencias de la eficacia y del provecho. O mediante el
control democrático de la economía, donde esta es una actividad particular de la socie
dad civil y de los cuerpos intermedios y, por ello, necesita el control como otra actividad
social. No se trata de negar la capacidad de iniciativa sino de garantizar que la libertad
respete el Bien ComÚll de la colectividad. No se trata de crear contraposición entre eco
nomía de mercado y control público sino más bien de unirlo.

En este sentido, es creciente la aplicación de modelos basados en la racionalidad eco
nómica a las dimensiones diversas de las ciencias humanas (sociología, política, filoso
fía...). Pero hoy, esta orientación ha desembocado en formas nuevas de imperialismo
económico que han terminado por mercanti1izar las relaciones sociales de forma que hoy

L. LoRENZBTI1: «Etica ed economia» en Rivista di Teologir;. Morate 23 (1991)255. Cí. A. GALINDO GAR
dA: ~<Ética y economía». en Cuadenws de Filosofia (2004)173-189.

2 ef. M. R. FRIEDMAN. Libertad de elegir. Hacia un nuevo liberalismo econ6mico. Barcelona 1994. 35.
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,do se compra y se vende o a todo se pone preci03. Hasta el punto que hoy se llega a
firmar que la econonúa explica efectivamente solo un aspecto de la vida social pero es
1aspecto más importante.

Asimismo, en este sentido, hay una afirmación de Juan Pablo II que provoca una cier
l perplejidad. Después de haber analizado las ventajas y limites de la econonúa de mer
ado el pontífice recuerda que «1a econonúa es sólo un aspecto y una dimensión de la
ompleja actividad humana. Si es absolutizada, si la producción y el consumo de las mer
ancías ocupan el centro de la vida social y se convierten en el único valor de la socie
ad, no subordinado a ningún otro, la causa hay que buscarla no solo y no tanto en el sis
~ma económico mismo cuanto en el hecho de que el sistema sociocultural, al ignorar la
imensión ética y religiosa, se ha debilitado, limitándose únicamente a la producción de
ienes y servicios» (CA 39; SRS 34).

Desde este texto, algunos autores piensan que el papa no considera necesario un re
lanteamiento profundo de la teoría económica moderna y como consecuencia que son
:citos sus presupuestos básicos al poner el énfasis en la crisis del sistema sociocultural.
:in embargo, también se deduce que la afirmación de Juan Pablo II subraya la dimensión
ociocultural de la crisis y no es una aprobación del modelo antropológico existente bajo
, teoría económica sino que en sus palabras aparece una indicación para aquellos que
reen en la posibilidad de crear una nueva teoría socioecon6mica para solucionar los pro
,lemas.

Como prueba de esto, lo podemos ver en las palabras del mismo pontífice con moti
'o de la jornada de la paz del año 2000, al afirmar que «es el momento de una nueva y
trofunda reflexión sobre el sentido de la econonúa y de sus fines. Con tal objetivo pare
e urgente que sea repensada la concepción misma del bienestar, para que no este domi
Lada por una amplia perspectiva utilitarista, dejando un espacio totalmente marginal y re
idual a los valores de la solidaridad y del altruismo»4.

Fiel al título de esta aportación podemos observar, siguiendo el pensamiento de Juan
'ablo II recogido en el Compendio de Doctrina Social de la Iglesia, que «una de las
:uestiones prioritarias en econonúa es el empleo de los recursos, es decir, de todos aque
los bienes y servicios a los que los sujetos económicos, productores y consumidores, pri
,ados y públicos, atribuyen un valor debido a su inherente utilidad en el campo de la pro
lucción y del consumo» (CDSI 346). Está demostrado que los recursos son escasos en la
.aturaleza aunque las capacidades del hombre sean inmensas', Esto implica que el suje
o económico particular, así como la sociedad, tengan que inventar estrategias para em
,lear los recursos del modo más racional posible siguiendo la lógica del principio de eco
lomicidad. Para ser eficaces desde este principio se ha de apelar «direetamente a la res
,onsabilidad y la capacidad de diversos sujetos, como el mercado, el Estado y los cuer
lOS sociales intermedios» (CDSI 346).

Cí. J. JABER..'4AS: Teoria dell'agire comunicativo, Boloma 1986. Como signo de comercialización de las re
laciones sociales. hoy se aplica. por ejemplo. el título de «capital humano» a la aportación del hombre a la
economía.
JUAN PABLO II: Mensaje para la Jornada de la paz 2000. 15.
ef. A. GALINDO GARCÍA: Moral socioecon6mica. Ed. BAC. Madrid 1996.425444. D. H. Meadows: Los
limites del crecimiento. México 1975.
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Es claro, por tanto, que se busca y necesita una reflexión sobre los fines de la ecoO(
mía a partir de un parámetro antropológico más completo. Por ello, queremos acercamo;
inspirados en el Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia6, a uno de los muchos el<
mentos que puedan ayudarnos a comprender el problema económico actual: las institt
ciones económicas al servicio del hombre.

Dentro del movimiento de la sociedad, comprendida como una gran empresa con 1,
fuerzas que la ponen en movinúento, se ha de descubrir el espíritu o la fuerza que unif
ca toda la estructura empresarial. Para ello, conviene analizar no solo la fuerza de la pre
ducci6n sino también el mercado, el consumo y la sociedad cívico-económica propi::
mente tal, en la que se encuentran individuos, el Estado e instituciones básicas. Para elle
desde la doble propuesta de responsabilidad social y del consumo socialmente respcn"
ble, siguiendo el pensamiento de Juan Pablo JI, nos acercamos a estudiar «el uso racic
nal y solidario de los recursos al servicio del hombre» desde el ámbito de la socieda
económica.

2. LA RESPONSABILIDAD SOCIAL Y EL CONSUMO SOCIALMENTE
RESPONSABLE

El segundo ámbito de reflexión es el valor de la responsabilidad. Es claro el progra
ma ético propuesto por Juan Pablo JI en las palabras siguientes que nos sirven de text'
programático de este apartado: ,<La utilización del propio poder adquisitivo debe ejerci
tarse en el contexto de las exigencias morales de la justicia y de la solidaridad, de la res
ponsabilidad sociales precisas» (CDSI 359; CA 36).

Hoy son numerosas las investigaciones científicas que intentan responder ;
la pregunta si los mecanismos de responsabilidad social son sostenibles a nive
equilibrado, es decir, si buscan el equilibro entre el crecimiento para eliminar la po
breza extrema y el crecimiento sostenible ambiental para evitar el empobrecimient'
de las reservas y, a nivel macroecon6mico, si las empresas socialmente responsa
bIes están en grado de sobrevivir en el actual contexto competitivo globalmente inte
grado?

El camino de la responsabilidad social es un intento de aplicación del principio de 1:
respcnsabilidad humana a las elecciones de ahorro y al mundo de las finanzas: la expe
riencia de los fondos éticos. el nacimiento de las instituciones de microcrédito son algu
no de los ejemplos8.

6 cDsr 346-360.
7 H. F.rrrE: La vita economica, en P. CARLLOTI1; M. Toso: Per un umanesimo degno deil'amare. II «Com

pendio DelIa Dottina sociale della Chiesa», Ed. Las Roma 2005~ 369. E. GARcÍA~MoRENCOS: La Doctri
na Socia! de la Iglesia en la actividad empresarial. Ed. ASE. Madrid 2005. 157.

8 Cf. A. CORTINA: Raz6n Comunicativa y responsabilidad solidaria. Salamanca 1985. 155 ss. A. GALI!'<'DC
GARciA: Inversiones socialmente responsables. UPSA 2005. Id.. «Ética y economí3>~ en AA.VV.. Respon·
sabilidad Social corporativa. Ed. UPSA (Salamanca 2004) 173~189.
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El ahorrador socialmente responsable orienta su elección de ahorro no solo bajo la
lase del provecho del riesgo y del rendimiento de los productos seleccionados, sino tam
lién sobre su contribución a la sostenibilidad social y ambienral del desarrollo y sobre la
.yuda a países más necesitados9.

Los resultados empíricos de los últimos años muestran que las inversiones en los fon
los éticos son superiores y por tanto no inferiores a las inversiones en fondos tradiciona
es. Las instituciones de microfinanzas nacen para resolver uno de los problemas que el
istema bancario tradicional no afronta como es el del acercamiento de los créditos a los
aás pobres10.

Por otra parte, <<1os consumidores, que en muchos casos disponen de amplios márge
les de poder adquisitivo, muy superiores al umbral de subsistencia, pueden influir nota
'lemenre en la realidad económica con su libre elección entre consumo y ahorro» (CnSr
,58; CA 36). Estamos ante el consumo socialmente responsable que se materializa en un
omercio solidario o en la compra para consumo de aquellos productos que son creados
,manufacturados por los pueblos marginados o a favor de un desarrollo ecológico y so
ialmente responsable.

Para ello, debemos comprender el doble papel de los ciudadanos como consumidores
. como trabajadores dentro del sistema económico!!. La creciente competitividad sobre
)S precios y sus costes, incluido el coste del trabajo junto a la globalización del comer
io y del trabajo a través de la oposición de la localización productiva, tiende siempre a
lerjudicar a los ciudadanos como consumidores a costa de hacerles precarios como tra
lajadores.

A través de la elección de un consumo socialmente responsable los ciudadanos de
auestran ser conscientes de esta potencial esquizofrenia cuando no olvidan su condición
e trabajadores en el momento en el que efectúan la elección de adquisición o rechazo de
)S productos no solo por aquellos productos que guardan mejor relación calidad-precio
ino también por aquellos que son social y ecológicamente sostenibles.

La doctrina de la responsabilidad social de los consumidores deja a la vista un im
'Orlante cambio en la concepción del conflicto social. La vieja teoría marxista del cam-

A. GALINDO GARciA: M. DE LA. CUFSTA: lrrversiones socialmente responsables. Salamanca 2005. Algunos
de los títulos que encontramos en esta obra relacionados con nuestra reflexión son los siguientes: O. VÁZ~

QUEZ OrEo: <<La Inversión socialmente responsable en España: los productos financieros éticos y los fon
dos de inversión éticos. ecológicos y socialmente responsables~}: C. VALOR.: «A.nálisis de la demandarle in~

versión socialmente responsable por parte de las organizaciones sociales y religiosas españolas»: M. J.
MuNOZ TORRES: «¿Es rentable ser ético? Análisis de los resultados y riesgos en la inversión con criterios
de RSC»: M. A. FERNÁNDEZ IzQUIERDO: «¿Cómo se puede saber si mi inversión es ética además de renta~

ble? Investigación y análisis con criterios de responsabilidad social corporativa».
O fu mucha la bibliografía existente sobre responsabilidad social corporativa y empresarial. Recordamos al~

guna monografía actual en la que el lector puede encontrar trabajos e investigaciones significativas: L.
BECCHETTI: L. PAGANETTO: Finanza erial, commercio solidale. La rivoiuzione silenziosa della responsabi~

lita sociale. Donzelli. Roma 2003. D. GARCiA Mo\RzÁ: «Ética empresarial: un marco ético para la respon~
sabilidad social empresarial». en AA.VV.. La empresa socwlmente responsable. Fundación Ideal. Madrid
2003: L. JJMÉNEZ HERRERo: Desarrollo sostenible: transici6n hacwla coevoluci6n global, Ed: Pirámide.
Madrid 2000: M. L. GoNZALEz; «La ética económica de la Escuela de Salamanc3», en AA.VV.• Respon~
sabilidad Socwl Corporativa, Salamanca 2004. 19-36.
F. CARRlll.o: El nacimiento de la economía internacional. Madrid 1992. 141.
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bio a través de la lucha de clases entre empresa y trabajadores está superada por una vi
sión que mira al conflicto interno de cada individuo y en particular entre sus dos dimen
siones de consumidor y de trabajador. Estamos ante la fuerza responsable interior que s
opone a ser sacrificado al Moloc del futuro, «un futuro cuya efectiva realización resulta
ría por lo menos dudosa» (DCE 3lb).

Existen ya diversas experiencias de consumidores socialmente responsables en el cc
mercio solidario en el que los consumidores corrigen, con una solución desde la base, lo
límites de la actual regla de intercambio comercial a favor del comercio de los países e
vía de desarrollo. Los consumidores socialmente responsables han construido un círcu)
comercial alternativo en el que utilizan los instrumentos de consumo y de cambio par
promover de manera eficaz la inclusión y el desarrollo de todos los que son por el mc
mento excluidos del sistema de mercado y del crecimiento en el bienestar.

3. LA SOCIEDAD ECONÓMICAl2

Ahora, desde la racionalidad y la responsabilidad, recordamos algunos elementos d
la sociedad económica que se justifican desde el servicio al hombre. En la sociedad ecc
nómica, cuyo horizonte es el mismo «horno economicus», intervienen numerosas fuerza
e instituciones: el Estado, la empresa, las instituciones intermedias, el mercado y otra
formas correspondientes al estilo cultural de cada región del planeta.

La empresa o la economía de empresa cumple una función dentro de la sociedad qu
se caracteriza por la producción de bienes y la distribución de los mismos atendiendo
los factores de producción que la componen. Su aportación social es un apoyo a la d
naruicidad de los bienes y personas siendo la base del progreso de la sociedad. Asimi~
mo, cumple una función humanizadora creando un lazo comuuitario entre los que eje,
cen la actividad laboral y aquellos que aportan la actividad financiera. Hoy, bajo el sist'
ma accionariado, pueden coincidir accionista y trabajador. Como consecuencia, la err
presa crea estabilidad, conservación y ampliación de mercado.

Por otra parte, la actividad económica en general y aquella elección particular en un
econoITÚa de mercado exigen que no se impongan vetos institucionales. jurídicos y poi
ticos. Hay un rol del Estado en el mundo de la economía que consiste en garantizar la S<

guridad de modo que quien trabaja y produce pueda gozar de los frutos de su propio tr,
bajo y se sienta estimulado a usar los recursos con eficacia, honestidad y responsabilida,

Pero la misma sociedad es económica porque ha de poner a disposición de la ciud,
danía la posibilidad de adquirir bienes con su propio esfuerzo o trabajo y la de adquir
bienes para su propia satisfacción. De esta dimensión económica esencial de la socieda
surgen diversas maneras de participación del Estado o de la misma sociedad formada P'
sus células más ricas: intervenciones de suplencia del Estado, las de la economía mixta, ,
malestar o la debilidad del Estado asistencial y la participación de sociedades intermedi"

Las sociedades intermedias van asegurando un adecuado desahogo, garantizan cond
ciones óptimas de desarrollo a fin de estimular la sociedad y dar riqueza al tejido soci:

12 A. GALINDO GARCiA: Moral socioecon6mica. Madrid 1996.265.
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le los que se derivan condiciones favorables al crecimiento equitativo de la dimensión
mmana, como puede ser una más justa distribución de los recursos según el vaivén de la
:opacidad de iniciativa de cada individuo y grupo social13.

En este contexto de sociedad económica hay que entender la llamada «democracia
~conómica» como medio para hacer que las entidades, señaladas anterionnente, que con
liguran la sociedad económica sean auténticamente sociales en la medida en que apoyen
la participación de todos desde su capacidad de iniciativa. Con ella se consiguen dos ob
jetivos: hacer de la sociedad económica una comunidad unitaria y abrir cauces de solu
ción de gran parte de los conflictos en favor de un uso racional y solidario de los recur
sos. Esta forma de sociedad económica coloca a la persona en el centro de la vida eco
nómica. La Doctrina Social de la Iglesia aboga por esta forma colocando a la empresa
comunidad como un ideal a conseguir (MM 91 y GS 68) y es una puerta abierta a la co
gestión como tipo ideal de empresa participativa.

Desde la enseñanza de Juan Pablo n, sin olvidar las soluciones técnicas existentes en
la sociedad económica, podríamos acercarnos al llamado «capitalismo democrático» en
el que se pueden condensar elementos económicos, políticos y culturales como ha anun
ciado M. Novak. Se trataria de un sistema económico de libre mercado, como veremos
después, y de un sistema político respetuoso con los derechos individuales a la vida, a la
libertad y a la búsqueda de felicidad".

La dimensión antropológica que aparece en este modelo parece similar al de la Cen
tesimus armus, «donde no se trata de un hombre abstracto, sino del hombre real, concre
to e histórico: se trata de cada hombre... en su realidad concreta de pecador y de justo»
el que racionaliza y es solidario al usar los recursos. En este sentido, teniendo en cuenta
que la ética es una dimensión inseparable de toda actividad humana, en el caso de la eco
nollÚa, la ética que se desprende del texto papal señala las condiciones de equilibrio y es
tabilidad a largo plazo de los sistemas económicos15•

4. EL LmRE MERCADO"

Queremos ver ahora si el Mercado es un modo que favorece realmente el uso racio
nal y solidario de los recursos. Son muchos los que piensan que el libre mercado es el
instrnmento más eficaz para responder más eficientemente a las necesidades humanas.
Esto puede ser verdad para aquellas necesidades que son saldables, que disponen de un
poder adquisitivo y para aquellos recursos que son vendibles en grado de obtener un pre
cio adecuado en el mercado sin correcciones sociales. Pero existen muchas necesidades
humanas que no tienen acceso al mercado y algunos límites de este:

En primer lugar, hoy el problema de la econollÚa no está en la cantidad de bienes a
ofrecer sino de la calidad de los bienes a producir y consumir, de los servicios adecuados

13 A. GALINDO GARCfA: Voluntariado y Sociedad participativa. Salamanca 2005.
14 Cf. M. NOVAK: El espíritu del capitalismo democrático y el cristianismo. Buenos Aires 1984.
15 Cí. A. ARGANDOÑA: «Trabajo. economía y ética». en Estudios sobre la encíclica Laborem Exercens. Maw

drid 1987.297.
16 CDSJ 346-360; CA 42
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que han de prestarse a los usufructuarios y del ambiente sociocnltural que envuelve d
cho mercado.

En segnndo lugar, la preferencia por el mercado no debe significar desatenci6n anl
la posibilidad de poder degenerar, ni la tutela del libre cambio se debe llevar hacia el e,
tremo de fomentar los comportamientos individuales y sociales que pnedan peIjudicar I
calidad de vida.

Asimismo, según Juan Pablo n, existe otro límite al mercado: hay necesidades ce
lectivas y cualitativas que no pueden ser satisfechas por los mecanismos de mercad,
(Cf.CA 35). La finalidad de la sociedad econ6mica en la sociedad modema no es sim
plemente la producci6n de beneficios sino más bien la existencia misma de las empresa
como comunidad de hombres. En el momento actual, debido a la técnica y a la gesti61
organizativa, el hombre a través del trabajo se vuelve creador y aumenta en él la tenden
cia a apropiarse de modo prioritario de los bienes que él mismo ha fabricado l7 .

Pero, el libre mercado es una instituci6n socialmente importante por su capacidad d.
garantizar resultados eficientes en la producción de bienes y servicios. Existen razone:
para sostener que «el libre mercado sea el instrumento más eficaz para colocar los recur
sos y responder eficazmente a las necesidades» (CA 34). La Doctrina Social de la Igle
sia aprecia las segnras ventajas que ofrecen los mecanismos del libre mercado, tanto par,
utilizar mejor los recursos, como para agilizar el intercambio de productos: estos meca,
nismos, «sobre todo, dan primacía a la voluntad y a las preferencias de la persona, qu<
en el contrato, se afrontan con las de otras personas» (CA 40).

En orden a considerar el libre mercado como una situaci6n de responsabilidad ej
Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia afirma que es un instrumento eficaz para
conseguir importantes objetivos de justicia: moderar los excesos de ganancia de las em·
presas; responder a las exigencias de los consumidores; realizar una mejor utilización y
ahorro de los recursos; premiar los esfuerzos empresariales y la habilidad de la innova
ci6n; hacer circular la informaci6n de modo que realmente se puedan comparar y adqui
rir los productos en un contexto de sana competencia (CDSI 347).

Pero su legitimación no se encuentra en si mismo sino que ha de juzgarse desde los
fines que persigne y de los valores que transmite a nivel social. Pertenece por tanto a la
coincidencia individual y a la responsabilidad pública establecer una justa relaci6n entre
los medios y los fines del mercado (CA 41). Por eso Juan Pablo n, aun reconociendo su
valor positivo, pone en evidencia la necesidad de sujetarlo a finalidades que aseguren y
circunscriban adecuadamente su autonollÚa. Ya que, según él, hay productos que no es
tán sujetos a la ley del mercado. Por ello, con el fin de que el mercado no se convierta en
una idolatría, subraya sus límites (CA 40).

El mercado, según esto, asume una función social relevante en las sociedades con
temporáneas, por lo cual es importante identificar sus mejores potencialidades y crear
condiciones que permitan su concreto desarrollo. Se ha de ser libre para comprar y ele
gir, pero esto ha de estar sujeto a un apropiado marco jurídico: «La libertad económica
es solamente un elemento de la libertad humana. Cuando aquella se vuelve autónoma, es
decir, cuando el hombre es considerado más como un productor o un consumidor de

17 A. GAl..DIDO GARciA: Moral socioecon6mica. Madrid 1996. 262.
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Jienes que como un sujeto que produce y consume para vivir, entonces pierde su nece
¡aria relación con la persona humana y termina por alienarla y oprimirla» (CA 39).

Por ello, como afinna Juan Pablo JI en CA 42, en lugar de hablar de capitalismo, qui
,ás sería más apropiado hablar de economía de empresa, economía de mercado o siro
llemente de economía librels.

;. EL PAPEL DEL ESTADO

La acción del Estado y de los demás poderes públicos debe conformarse al principio
le subsidiaridad y crear situaciones favorables al libre ejercicio de la actividad económi
oa; debe también inspirarse en el principio de solidaridad y establecer los límites a la au
enomía de las partes para defender a la más débil (CA 15) Ypara regular el uso racional
I solidario de los recursos.

De todos modos, podemos observar una evolución en la concepción del Estado en re
ación con el Bien Común desde que Juan XXIII escribió la encíclica <<Pacem in Terris»
lasta nuestros días. Aquella en la que la leyes el objeto de su función ejercida desde am
la y aquella otra en la que el ejercicio se realiza institucionalmente o a través de las ins
Mcias intermedias. Los dos caminos son democráticos aunque se diferencian en la for
na de ejercer la función de servir al Bien ComÚlll9.

La responsabilidad social del Estado se manifiesta, según Juan Pablo JI, en diver
;as esferas de la actividad económica: en primer lugar, respecto a la labor de la activi
Iad empresarial, «el estado tiene el deber de secundar la actividad de las empresas,
oreando condiciones que aseguren oportunidades de trabajo, estimulándola donde sea
nsuficiente o sosteniéndola en momento de crisis. El estado tiene, además, el derecho
1 intervenir, cuando situaciones particulares de monopolio creen rémoras u obstáculos
ti desarrollo. Pero, aparte de estas incumbencias de armonización y dirección del des
mallo, el Estado puede ejercer funciones de suplencia en situaciones excepcionales»
.CA 48).

En segundo lugar, el Estado tiene una tarea en el ámbito económico definido en el
narco jurídico para garantizar la libertad individual y la propiedad además de un sistema
nonetario estable y servicios públicos eficientes (CA 48). Para ello, elaborará una legis
ación con el fin de dirigir con circunspección las políticas económicas y sociales sin
lcasionar menoscabo en las actividades de mercado cuyo desarrollo ha de permanecer li
lre de superestructuras autoritarias o totalitarias (cnSI 352).

En tercer lugar, la tarea del Estado tiene relación con el mercado. Es necesario que
unbos actúen concertadamente y sean complementarios. El libre mercado puede propor
oionar efectos benéficos a la colectividad solamente en presencia de una organización del
ostado que defina y oriente la dirección del desarrollo económico, que haga respetar re
~las justas y transparentes, ya que en algunos ámbitos el mercado es incapaz de garanti-

.8 Cí. E. GARciA-MoRENCOS: O.C. 93-94.

.9 A. GALINDO GARc1A: «El Bien Común como razón de ser del Estado». en Acción Empresarial n.o 189. Pa~
cem in Terris 40 aniversario 1963-2003 (2003) 20-25.
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zar por si solo una distribución equitativa de algunos bienes y servicios esenciales pOl
el desarrollo humano de los ciudadanos.

En cuarto lugar, el Estado puede instar a los ciudadanos y a las empresas para qt
cumplan con su deber de promover el Bien Común practicando una política económi(
que favorezca las participación de todos sus ciudadanos en las actividades productiva
pero ha de abstenerse de cualquier intervención que pueda constituir un condicionamieI
to indebido de las fuerzas empresariales y sin sustituir la acción de los particulares COI

trariando su derecho a la libertad de iniciativa económica.
Por último, los ingresos fiscales y el gasto público asumen una importancia ecoo<

mica crucial para la comunidad civil y política: el objetivo hacia el cual se debe tender (
lograr una finanza pública capaz de ser instrumento de desarrollo y de solidaridad. Uf
hacienda pública justa, eficiente y eficaz, produce efectos virtuosos en la economía, po
que logra favorecer el crecimiento de la ocupación, sostener las actividades empresari¡
les y las iniciativas sin ánimo de lnero, y contribuye a acrecentar la credibilidad del E:
tado como garante de los sistemas de previsión y de protección social, destinados €

modo particular a proteger a los más débiles2o.
En este sentido, hoy más que nunca, somos conscientes de que el Estado respon"

ble ha de favorecer la creación de las instancias intermedias para conseguir el Bien Ce
mún (VhL 63). De la concepción cristiana de la persona se sigue necesariamente U[

justa visión de la sociedad. Según la Rerum Novarum y la Pacem in Terris, la socia!
dad del hombre no se agota en el Estado, sino que se realiza en diversos grupos iote:
medios, comenzando por la farni1ia y siguiendo por los grupos económicos, sociale
políticos y culturales los cuales, como provienen de la misma naturaleza humana, tie
nen su propia autonomía, sin salirse del ámbito del bien común. Es lo que se llama]
«subjetividad de la sociedad» (CA 49; SRS 15; 28). Y Pacem ín Terris insistirá en qt
«todos los individuos y grupos intermedios tienen el deber de prestar su colaboracié
personal al bien común» (pT 53). A esto se añadirá que en el Bien Común ha de te
marse en cuenta no sólo la promoción de los ciudadanos sino también la de los cue
pos sociales intermedios (PT 141), concepto que recogerá el Concilio Vaticano TI e
GS 26.

Pero, en la actualidad, el Estado es el principal foco de interferencias con el sisterr
de mercado libre, por medio de los aranceles y de otros obstáculos de comercio intern:
cional, por las medidas de política interior tendentes a fijar o a afectar determinados pn
cios, incluyendo los salarios, por las reclamaciones políticas de los sectores específico
por las medidas monetarias y fiscales que producen inflación ertática y por medio (
otras muchas acciones21 • Pero estamos también ante una nueva fase de la expansión di
capital que rompe las trabas impuestas por los propios estados nacionales. Por ello, «,
trata de liberar el comercio internacional y abolir al máximo las cortapisas del libre ce
mercio de capitales»22.

20 Pío XTI. Radiomensaje por e150 aniversario de la Rerum Novarum. 1941: CA 49. Cf. Benedicto XVI. De
30.a

21 Cf. M. R. FRlEDMAN: Ubertad de elegir. Hacia un nuevo liberalismo econ6mico. Barcelona 1999. 35.
22 J. GARcfA ROCA: «Contextos socioculturales de fin de siglo». en Iglesia Viva CXCII (1997) 43~66.
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TAREA DE LOS CUERPOS SOCIALES INTERMEDIOS

El término «instancias e instituciones intermedias» o «fuerzas vivas», como Bene
ieto las denomina en su última encíclica, ha sido utilizado desde hace algunos años
or el Magisterio de la Iglesia, en concreto por Juan Pablo 11, para referirse al fen6
leno asociativo, sabiendo que ocupan una posición de puente y enlace entre el duda
ano o socio y la entidad o sociedad, entre la base social y la cúspide de la pirámide
Dcial.

Como es sabido, la llustraci6n cometi6 el error científico y político, extendido des
ués por la socialdemocracia y el capitalismo liberal y potenciado por la crisis interven
ionista de los años treinta del siglo veinte, de potenciar la desaparici6n de los antiguos
remios y el fomento de diversos tipos de totalitarismo político con el predominio de los
indicatos clasistas dependientes de partidos políticos y la imposici6n de ideologías glo
atizadoras y dogmáticas que han ido conduciendo hacia un nuevo laicismo ideol6gico y
acia ordenamientos jurídicos de carácter positivista. El efecto producido ha sido el ais
uníento progresivo del hombre de la vida social y la potenciaci6n del verticalismo so
ial anulando la participaci6n social y econ6mica o reduciéndola a la entrega del voto en
lOmentos de elecciones y a una democracia formal.

Como consecuencia, el sentido orgánico y organizado de la vida asociada, tan arrai
ado en la sociedad civil desde antes de la Edad Media, fue desapareciendo. Por ello,
resentamos esta vía de las instancias intermedias y lo que posteriormente se va a llamar
l «tercer sectoD> o sociedad participativa como vía para recuperar y fortificar la posición
nportante del ciudadano y devolver la libertad que la persona está necesitando en el
ampo social. Asimismo, porque sabemos que los países que poseen suficiente energía
ara desarrollar entidades de este tipo tienen en sí mismos la garantía de una vida social
qnilibrada, coherente y fecunda23 en orden a un uso racional y solidario de sus recursos.

La tarea del Estado es la de valorizar todas las iniciativas sociales y econ6micas, pro
lOvidas por las formaciones intermedias que tienen efectos públicos. La sociedad civil,
rganizada en sus cuerpos intermedios, es capaz de contribuir al logro del Bien Común
oniéndose en una relaci6n de colaboraci6n y de eficaz complementariedad respecto al
stado y al mercado, favoreciendo el desarrollo de una democracia econ6mica al servi
LO del hombre24.

Las organizaciones privadas sin fines de lucro tienen un espacio específico en el ám
ito económico. Estas organizaciones se caracterizan por el valeroso intento de enjugar
nn6nicamente eficiencia productiva y solidaridad, como el Papa Benedicto XVI ha
uesto de manifiesto en su última encíclica (DCE 30). Norrnalmente se constituyen en
ase a un pacto asociativo y son expresión de la tensión hacia un ideal común de los su
:tos que libremente deciden su adhesi6n y tienen entre sus objetivos cubrir los límites
el mercado:

Cí. I.S.C.R. San Agustín. Doctrina Social de la Iglesia. Madrid 1998. 114-115. J. de la Torre. Cristianos
en la sociedad politica. Narcea.. Madrid 1982.
A. GALINDO GARdA: «La organizaci6n social de la Ciudad de Dios. Instituciones intennedias y estructu
ras políticas». en agustiniana 139 (2005) 5-42.
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«He ahí un nuevo limite del mercado: existen necesidades colectivas y cualitativ:
que no pueden ser satisfechas mediante sus mecanismos; hay exigencias humanas in
portantes que escapan a su lógica; hay bieues, que por su uaturaleza, no se pueden ni ,
deben vender o comprar» (CA 40).

Entre los cuerpos intermedios se encuentra el empresario indirecto. Una socieda
donde el derecho al trabajo sea anulado o sistemáticamente negado y donde las medid:
de política económica no permitau a los trabajadores alcanzar niveles satisfactorios e
ocupación, no puede conseguir su legitimación ética ni la justa paz social. Para consegu
esta limitación social, una función y responsabilidad especial tienen en este ámbito I
que Juan Pablo JI llama «empresarios indirectos» (LE 17) o «aquellos sujetos -person:
o instituciones de diverso tipo- que son capaces de orientar, a nivel nacional o intern:
cional, la política del trabajo y de la economía (CDSI 288).

Según él, «el concepto de empresario indirecto se puede aplicar a toda sociedad y, e
primer lugar, al Estado. En efecto, es el Estado el que debe realizar una política laboo
justa. No obstaute es sabido que, dentro del sistema actual de relaciones económicas e
el mundo, se dan entre los Estados múltiples conexiones que tienen su expresión, p'
ejemplo, en los procesos de exportación e importación, es decir, en el intercambio rec
proco de los bienes económicos, ya sean materias primas o a medio elaborar o bien pr<
ductos industriales elaborados» (LE 17).

7. CALIDAD DE VIDA Y EL USO DE LO SUPERFLU025

El uso rncional de los recursos tiene como objeto dar respuesta a las necesidades pe
sonales y sociales con las capacidades propias y solidarias. De foema clara, valiente
comprometida, basándose tauto en la lógica racional como en la solidaridad, Juan Pabl
JI afirma que así, pertenece a la enseñanza y a la pcixis más antigua de la Iglesia la COI

vicción de que ella misma, sus ministros y cada uno de sus miembros están llamados
aliviar la miseria de los que sufren cerca o lejos no sólo con lo «superfluo», sino con I
«necesario». Ante los casos de necesidad no se debe dar preferencia a los adornos supe
fiuos de los templos y a los objetos preciosos del culto divino; al contrario, podria s,
obligatorio enajenar estos bienes para dar pan, bebida, vestido y casa a quien carece e
ello. Se nos presenta aquí una <<jernrquía de valores» -en el marco del derecho de pr<
piedad- entre el «teneD> y «el seD>.

Asiruismo, en referencia al ahorro y a las inversiones rncionales, Juan Pablo JI diJ
con claridad «a este respecto, no puedo limitarme a recordar el deber de la caridad, esl
es, el deber de ayudar con lo propio "superfluo" y, a veces, incluso con lo propio "nec<
sario", para dar al pobre lo indispensable para vivir. Me refiero al hecho de que tambi;
la opción de invertir en un lugar y no en otro, en un sector productivo en vez de otro, i

siempre una opción moral y cultural» (CA 36).

25 SRS 33. Juan Pablo n se inspira en S. Juan Cris6stomo. In Evang. S. Matrhaei. hom. 50.3-4: PG 58. 50
510: S. Ambrosio. De Officiis Ministrorum.lib TI. xxvm. 136-140: PL 16. 139-141: Posidio. Vita S. A
gustini Episcopi XXIV: PL 32. 53s.
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En el horizonte de esta propnesta aparece la búsqneda de la calidad de vida. En este
:entido, sabemos qne de la cnltnra de la sociedad econ6mica nace un bien para el hom
>re: el provecho. Pero es preciso situar racionalmente bien el provecho que el hombre
:aca de esta tarea y de este servicio. Es un hecho que fue la sociedad del bienestar la que,
:on la reducci6n de la jornada laboral y el aligeramiento del trabajo, hizo que el postula
lo del desarrollo personal y de la autorrealizaci6n apareciera como factible para las gran
les masas y, así, abri6 perspectivas enteramente nuevas en 10 concerniente a la humani
oaci6n y a la aspiraci6n a una existencia llena de sentido.

No olvidamos que durante mucho tiempo no se ha podido realizar la reconciliaci6n
,ntre ética y provecho. En su origen está la consideraci6n del provecho como algo torpe
.lara el hombre26 y la incapacidad de encontrar sus valores positivos. Recordemos que los
:e6logos medievales unían provecho con la avaricia. Sin embargo, desde A. Smith, con la
lUeva divisi6n del trabajo, el provecho es considerado como un medio de «cambio» y,
.lor tanto, con aspectos positivos para la empresa. Pero, aún desde esta consideraci6n, a
.lesar del logro de la sociedad del bienestar, cuando el provecho es fruto del egoísmo
;oncurrente es puesto en cuestión por la ética cristiana.

Por ello, como se deduce de las palabras de Juan Pablo n, el análisis ético del prove
;ho ha de hacerse desde el ámbito de la tensi6n entre la ética del lucro y la de 10 super
Quo, medida desde la clave de la avaricia según los autores cristianos2? y desde aquella
tesis según la cual la promoci6n ideol6gica del trabajo viene unída a la ética protestante
por la que <da Reforma» dio a la avaricia un contenido ético28• Encontramos el conteni
do ético de ésta en muchos de los escritores laicos del siglo trece italiano. En la raíz de
estas dos tendencias existe distinta valoraci6n de los dos fines del hombre: el celeste y el
terrestre. Por esto, en este contexto, en la búsqueda de la relaci6n ética y provecho, he
mos de ver el consumismo como negaci6n de la calidad auténtica.

Hoy se habla mucho de calidad de vida. Se hace un planteamiento de la materia des
de el campo político, ecol6gico, doméstico e incluso en el ámbito del control de la nata
lidad y sobre el origen de la vida. Podemos resumir en tres los criterios que pueden con
figurar la calidad de vida humana (CA 36) y un uso racional y solidario de los recursos
frente a la tendencia de algunos a identificar la calidad de vida según el vaivén del inte
rés político y econ6mico del momento.

1". Se ha de mirar a la calidad de la mercancía que se produce y consume. Los pro
ductos han de tener buena calidad en cuanto al material de origen, de manufacturaci6n y
de los medios con los que se presenta en el mercado. Este es uno de los objetivos de to
dos aquellos que se presentan en la proyecci6n de un buen marketing y, a la vez, es un
aliciente creativo para quien trabaja.

26 S. RICOSSA: «Etiea ed economia alla ricerca del bene perdutto in via indirettl», en AA.VV., Ética ed eco"
nomia. Riflessioni del versante del'impresa. Milán 1989.

27 O. NUCCIO: «Pietro Lombardo», en il pensiero economko italiano, vol.l.L'etica laica e laformazione de
[lo spirito eCOfl{)mico (1985). Cf. R. SIERRA BRAVO: El Mensaje social de los Padres de la Iglesia, Ciudad
Nueva, Madrid 1989.

28 M. WEBER: EcOMmfa y sociedad. Esbozo de una sociología comprensiva l. México 1944. 428-475. Id.Éti
ca protestante y espíritu del capitalismo. Barcelona 1973.



170 El uso racional y solidario de los recursos al servicio del hombre. ... Sy

2'. En segundo lugar, la calidad de vida mira a los servicios que se disfrutan. Ya 1

sólo se tiene en cuenta las necesidades básicas de vida sino que la calidad alcanza a 1,
servicios propios de la vida del ocio: la musica, el deporte, el arte, el turismo.

3'. En tercer lugar, el arubiente y la vida en general deben responder al principio (
calidad. No sirve cualquier situación sino que ha de intensificarse aquella que es prop
de los hombres que viven en ese contexto cultural e histórico. El tiempo y el espacio ju<
gan un papel importante en la medida de la calidad de vida.

En la consecución de esta calidad se han de seguir camiuos concretos, bien planil
cados, y evitar algunos riesgos. Es necesaria una gran obra educativa y cultural que COD

prenda la educación de los consumidores para un uso responsable de su capacidad (
elección. Estas opciones de consumo necesitan de un esfuerzo por implantar estilos (
vida en los que la búsqueda de la verdad, la belleza y el bien y la comunión con los d,
más hombres determinan nuestra forma de consumir.

Pero, para ello, ha de comprenderse que es equívoco un estilo de vida que esté oriel
tado al tener y no al ser. Tenemos en cuenta que las opciones de producción y de cons!
mo ponen de manifiesto una determinada cultura como concepción global de vida. Ir
cluso en el carupo de la inversión pertenece al carupo de la moral el afán por invertir e
un lugar y no en otro. «La alienación se verifica también en el trabajo, cuando se org~

niza de manera tal que maximaliza solaruente sus frutos y ganancias y no se preocupa d
que el trabajador mediante el propio trabajo, se realice como hombre segUn que aumer
te su participación en una auténtica comunidad solidaria>' (CA 41).

Pero lo producido responde a lo deseado tanto en el mercado como en el ámbito ir
dividual. Esto es así cuando más elevado es el nivel de vida y más pronunciadas son la
demandas de mejor calidad de vida. Entre tales deseos y sus correspondientes peticione
figuran no sólo los bienes colectivos de los poderes publicos, sino también aspiracione
como el descanso y la tranquilidad, un clima laboral gratificante o una vida familiar fe
liz, la satisfacción de la necesidad de fe y de sentido, la superación de la falta de afect,
y de los desequilibrios sociales.

8. EL CONSUMO RACIONAL Y ANTROPOLÓGICO:
DESDE EL TENER AL SER29

Si la elección de los bienes a producir es importante para regular racional y solida
riamente los recursos, DO lo es menos la racionalización del consumo para conseguir e
mismo objetivo. El fenómeno del consumismo produce una orientación persistente haci:
el «tener» en vez de hacia el «seD>. El consumismo impide distinguir correctamente la:
nuevas y más elevadas formas de satisfacción de las nuevas necesidades humanas, qu<
son un obstáculo para la formación de una personalidad madura (CA 36).

29 ef. GS 34.35: CA 36.39. ef. A. GALINDO GARcfA: «El auténtico desarrollo», en Id. Moral socioecon6mi
ca,o.c., 416 ss. Id «Dimensión Moral del Desarrollo». en Corintios X11147 (1988) 69~97.Id .• «La Coo
peración internacional para el desarrollo», en JT. Raga (CORD). Reflexiones para empresarios y directivo;
sobre el compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, Ed. ASE. Madrid 2005. 225-259.
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Por ello, hay necesidad de una gran obra educativa y cultural que comprenda la edu
ación de los consumidores para un uso racional y responsable de su capacidad de elec
:ión, la formación de un profundo sentido de responsabilidad en los productores y, sobre
odo, en los profesionales de los medios de comunicación social, además de la necesaria
ntervención de las autoridades públicas.

Según Juan Pablo JI, «no es malo el deseo de vivir mejor, pero es equivocado el esti-
o de vida que se presume como mejor cuando está orientado a tener y no a ser, y que
¡uiere tener más no para ser más! sino para consumir la existencia en un goce que se pro
Jone como fin en si mismo (GS 35). Por eso es necesario esforzarse por implantar estilos
le vida a tenor de los cuales la búsqueda de la verdad, de la belleza y del bien, así como
.a comunión con los demás hombres para un crecimiento común, sean los elementos que
Jeterminen las opciones del consumo, de los aborros y de las inversiones» (CA 36).

La influencia de los estilos de vida consumistas en la sociedad es innegable: <<por
,llo, el desafío cultural, que hoy presenta el consumismo, debe ser afrontado en forma
más incisiva, sobre todo si se piensa en las generaciones futuras, que corren el riesgo de
tener que vivir en un ambiente natural esquilmado a causa de un consumo excesivo y
desordenado» (CA 37; CDSI 360).

Un consumo racional precisa, como hemos indicado más arriba, de una «educación
para el consumo» ya que hoy, la función de la actividad económica y de la empresa no
termina con la producción de bienes sino que tiende a promover el consumo con el fin de
producir más. Uno de sus caminos, como medio de ser fiel a los roles de la expansión y
de la renovación, es la promoción del consumo. El empresario estimula el consumo in
cluso impulsando el despilfarro a través de la ley de la competencia, expresado en las
ventas a plazos y otros medios propagandísticos.

Pero el estimulo del consumo requiere una actitud ética de educación para el consu
mo. El empresario sabe que ha de educar para consumir íntentando controlar dicho con
sumo. E. Weber propone varios objetivos de esta educación: orientación general sobre la
economía de mercado, educación para el consumo racional. educación para una selección
crítica y educación para el manejo racional de los recursos económicos y para el abo
rr030. En una sociedad de mercado, en la que está situada toda empresa moderna, la pro
ducción en serie tiene su correlato consumista en serie. Poco apoco se va creando el tipo
de hombre consumidor que pone su afán en tener más para consumir más.

Surge así una concepción global de vida que podemos llamar el «fenómeno del con
sumismo». Este consiste en el descubrimiento de nuevas necesidades y nuevas modali
dades para su satisfacción. La simbiosis entre sociedad de consumo y Estado asistencial
crea estructuras que son de pecado porque impiden la plena realización de los que son
oprimidos de diversas formas31. Demoler tales estructuras y sustituirlas por formas de
convivencia más auténticas es una tarea que exige paciencia

30 Tomado de M. FRAGA: Economia de consumo y sociedad. Criticas de Marcuse y otros contemporáneos. en
AnMorSocEc 33 (1973) 78-79.

31 L. ZAMPE'ITI: Estado y cultura en la «Centesimus annus», en Tened en cuenta... O.C.. 175. Cí. J, R. FLE~

CHA: «La teología del desarrollo. Estructuras de pecado», en ASE. Comentarios a la «Sollicitudo rel so~

cialis». Madrid 1990. 21~53.
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Con el objeto de salir de este «statns» consumista y de esa cultura de consumo exi>
ten varias posibilidades de tipo cultnraI-práctico: dejarse llevar por nua imagen integn
del hombre que respete todas las dimensiones de su ser, oponerse a los hábitos de con
sumo, crear con urgencia una gran obra educativa y cultural que comprenda la educació
de los consumidores para nu uso responsable de su capacidad de elección, la formació,
de un profundo sentido de responsabilidad ante los productos y sobre todo con los pro
fesionales(CA 36).

Pero, como consecuencia de la absolutización de la producción y el consumo de la
mercancías (CA 39) Y debido precisamente a la sociedad consumista y al empobreci
miento del desarrollo en Occidente, hoy se ha llegado a nua sitnación de «desarrollis
mo». Este, con un falso ideal del crecimiento perpetno, es la dimensión patológica de 1:
cultnra occidental. En esta misma orientación, las encíclicas PP y SRS inducen a consta·
tar ante todo «que el desarrollo no es nu proceso rectilíneo, casi automático y de por s.
ilimitado» (SRS 27). Por ello, surge la cuestión sobre si es justo promover un desarrolle
de tales dimeusiones consumistas en la sociedad del tercer mund03'.

Los seguidores de la cultura desarrollista optan por el progreso ilimitado como un
modo de vivir para la productividad y el consumismo, aunque con ello se expongan a ha·
cer desaparecer algunas culturas y se organice la totalidad de la sociedad siguiendo es·
quemas propios de nua sociedad tecnificada uniformemente.

El progreso y la calidad de vida influyen en la formación de nuestro pensamiento y
de nuestras actitudes humanas. Se orienta a habituar a los hombres a una vida «muelle»
en el sentido de que los libera cada vez más de esfuerzos físicos, es decir, para plasmar
en hechos la resistencia a la comodidad es necesario un esfuerzo consciente. Este esfuer
zo está en contra de nua de las características de la sociedad de consumo que por su mis
ma naturaleza es contraria a cualquier renuncia. El auténtico creador de necesidades con
sumibles sabe muy bien que entre el deseo y su satisfacción no debe mediar nua distan
cia grande.

En definitiva, en la lucha en contra del consumismo y a favor de una sociedad soli
daria y racional, el tener ha de someterse al ser. Es el hombre el que está comprometido
en esta tarea en su dimensión individual y comunitaria, cultnraI y espiritnal. Los efectos
de la sumisión al solo consumo o del ser al tener aliena al hombre de manera que la mis
ma ciencia y el progreso del hombre acaban aniquilándole. Sin embargo, el tener cobra
sentido cuando está al servicio de la maduración y del emiquecimiento del ser y de la re
alización de la vocación humana33•

9. HACIA LA CULTURA DE LA ECONOMÍA RACIONAL Y SOLIDARIA

Hoy, si se quiere racionalizar los recursos, es necesario organizar todo el esfuerzo
productivo del hombre desde formas empresariales. El trabajo organizado y creativo ha

32 A. GALINOO GARCÍA: «Dimensión moral del desarrollo», en Corintios X1Il47 (1988) 69-97.
33 A. GALINDO: «El cristianismo ante el actual sistema econ6mico mundial». en AA.vv.. Las ideologías alfi~

nal del siglo. Perspectivas desde el pensamiento cristiano. Salamanca 2000. 123.
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le fundarse sobre unos sistemas que han de ser propios de la empresa. De esta manera,
a cultura empresarial estará basada en el conocimiento, en la técnica y en el saber del
10mbre34. Los países del tercer mundo con este sistema podrán salir de la situación de
mpass en que se encuentran.

Esta cultura empresarial ha de responder a los principios humanos siguientes: En pri
mer lugar, ha de haber conciencia de que en el proceso empresarial «están comprometi
:las importantes virtudes como son la diligencia, la laboriosidad, la prudencia en asumir
los riesgos razonables, la fiabilidad y la lealtad en las relaciones interpersonales, la reso
lución de ánimo en al ejecución de decisiones difíciles y dolorosas, pero necesarias para
el trabajo común de la empresa y para hacer frente a eventuales reveses de fortuna>, (CA
32).

En segundo lugar, hemos de reconocer que la moderna economía de empresa com
porta aspectos positivos, cuya raíz es la libertad y la misma dignidad de la persona. La
importancia de los valores humanos para el éxito de la empresa ha sido puesta en claro
hace más de dos decenios35. Pero la necesidad de que la empresa sea no sólo un sistema
económico sino también una entidad social en la que el trabajador, además de ganarse la
vida, sea reconocido plenamente como persona humana era desde hace tiempo una tesis
fundamental del pensamiento cristian036.

Por último, el factor primordial de la producción es el hombre mismo en cuanto po
see una «capacidad de conocimiento, que se pone de manifiesto mediante el saber cien
tifico, y una capacidad de organización solidaria, asi como la de intuir y satisfacer las ne
cesidades de los demás» (CA 32). Esta labor no sólo ha de realizarla el empresario o
aquel que tiene habilidad para intuir y prever las necesidades de los otros, sino que ha de
llegar a la colaboración y cooperación interna entre los componentes y actores directos
--externos e internos- de la empresa. Ha de ir desapareciendo lo que en términos em
presariales se denomina «la relación adversaria» o lucha de clases y llegar, como afirmó
Pío XII, a lograr que el sentido humano «penetre como gota de aceite en el engranaje en
todos los miembros, todos los órganos de la empresa, los dirigentes, los colaboradores,
los empleados, los trabajadores de todos los grados»37.

Pero aún con estas virtudes y posibilidades del hombre, la cultura empresarial actual,
especialmente por su carácter nacional e internacional de tipo intervencionista. tiene al
gunos riesgos que impiden el uso solidario de los recursos al servicio del hombre. Gran
parte de los hombres no pueden entrar de forma digna en el sistema de empresa tal como
aparece en la actualidad3S. Algunas manifestaciones de esta realidad son las siguientes:

34 A. GALINDO GARCÍA: «Propiedad privada y propiedad del saben). en AA.VV.. Comentario a lo. Centesimus
annus. ASE (1992).189-226. 38pp.

35 Veasc el estudio de E.Mayo cn Westem Elcctric Company de Cbieago en la d&:ada de los años treinta.
(Cf.CA 32).

36 L. SERVITJE: Cuadernos socioecon6micos. o.c..16. Cí. M.O. CHENu: Teologia del trabajo en evangelio en
el tiempo. Barcelona 1966.527-552.

37 PIO XII. Alocución al grupo Nacional de la ue/p. 1952.
38 Conferencia Episcopal Norteamericana. Justicia económica para todos. Ed. PPC 121 (1987) 271-280.

Mons. Diarmuid Martín. Secretario del Consejo Pontificio «Justicia y Paz». Perspectiva moral de lo. reso
luci6n de lo. deuda internadonal de los pa(ses pobres. en Servicio de Prensa CONFER. Septiembre 1999.
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Algunos pueblos no tienen la posibilidad de adquirir los conocimientos básicos qu
les ayuden a expresar su creatividad y a desarrollar sus capacidades personales, tradicio
nales y culturales. No consiguen entrar en la red de conocimientos y de intercomunica
ciones que les permiten ver apreciadas y utilizadas sus cualidades. Y son marginados el
su sentido amplio en cuanto el desarrollo econ6mico mundial está desarrollándose a ve
locidades lejos de su alcance.

Estos hombres se sienten impotentes para resistir la competencia de mercancías
ofuscados por el esplendor de la ostentaci6n opulenta de Occidente y coartados por la neo
cesidad. De todos modos, se puede afirmar que la empresa tiene amplias potencialidad",
en los países del tercer mundo si se manifiesta la cultura de la solidaridad, la subsidiari
dad, el respeto a la iniciativa privada e iniciativa responsable. Con estos valores propio,
de la empresa, los pueblos en vías de desarrollo podrían superar gran parte de las difi·
cultades que impone la rápida evoluci6n del primer mundo sin necesidad de que éste
atropelle la cultura, la libre iniciativa y el ritmo de los primeros.

10, LA EMPRESA Y SUS RECURSOS AL SERVICIO DEL HOMBRE

Entonces, cuando Kant y otros lanzan sus respuestas éticas de tipo secular, la moral
cristiana poseía, aunque en estado de invemaci6n, algunos hitos de reflexi6n válidos para
hoy3'. La reflexi6n teol6gica y ética en torno al que debe hacerse el análisis ético queda
enmarcado en las aportaciones bíblicas, patrísticas, de los te6logos y de la Doctrina So
cial de la Iglesia. Las cuestiones más importantes tratadas se centraban en torno al uso de
las riquezas y de lo superfluo, el comercio, el interés y la usura, la limosna40•

Muchas son las cuestiones éticas que hoy plantea el desarrollo de la vida econ6mica
con el fin de encontrar y lograr la armonía necesaria entre pobres y ricos en la búsqueda
del bien común41 • Surgen cuestiones como las siguientes: naturaleza jurídica de las insti
tuciones empresariales, naturaleza econ6mico-social, fidelidad y colaboraci6n dentro de
las mismas, dignidad de la persona y del trabajador, el hombre y la humanizaci6n de las
relaciones, principio normativo de la justa distribuci6n, lealtad a las prestaciones reCÍ
procas, cogesti6n y responsabilidad de la empresa privada, relaci6n ética de la empresa
con la sociedad y con sus interlocutores sociales (sindicatos, asociaciones, Estado, em
presarios). Como afirma Pío Xll:

«Para nosotros, la empresa es algo más que un simple medio de ganarse la vida y de
mantener la legítima dignidad del propio estado, la independencia de la propia persona y
de la propia familia. Es algo más que la colaboraci6n técnica y práctica del pensamien
to, del capital, de las múltiples formas de trabajo, que favorecen a la producci6n yal pro-

39 Hoy se puede ayudar a la ética cristiana a recobrar un lenguaje filosófico moderno que conecte con aque~

lla época el pensamiento de autores como HoRI.<HEIMf;R. ADORNO. MARcusE, &eERMAs. E. FROMM: con el
contenido y el arsenal ético que nace de la fe reflejada en la Sagrada Escritura y en la Tradición de la Igle~

sia.
40 Puede recordarse la aportación de los Santos Padres. Clemente de Alejandría. Tertuliano. San Basilio. San

Juan Crisóstorno. etc.• la reflexión teológica de Santo Tomás y de los teólogos españoles del siglo XVI así
corno las novedades introducidas por el Magisterio social a partir de León XIII.

41 Cí. Pío XII. Alocución a la Unión Internacional de Asociaciones Patronales Católicas. 7~5-1949.
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greso. Es algo más que un factor importante de la vida económica. En la empresa debe
penetrar el sentido humano»42.

Desde estas perspectivas convendría analizar e! valor ético y la responsabilidad de la
vida económica en cuanto al uso racional y solidario de los recursos al servicio del hom
bre atendiendo a los siguieutes criterios y ejes éticos:

Hoy se puede sostener, deutro de la econontia de influencia occidental, que una vez
que la vida está asegurada ha llegado el momento de filosofar. A esta situación de con
fort y de calidad de vida se ha llegado en parte a través de un sistema de producción lla
mado empresa. Por eso, es obligado recordar, como primer criterio, las funciones racio~

nales y solidarias más siguificativas de la empresa. Esta se ha de relacionar a la vez con
la persona en concreto y con la persona en sociedad o en su relación con la comunidad
de trabajo y con la comunidad más general y universal en la que vive el hombre43.

En segundo lugar, en este nivel, la vida econóntica ha de cumplir la función de ver
tebrar la sociedad natural de la persona, a aronentar la solidaridad y la participación, a
acrecentar el sentido de responsabilidad social, a ensanchar la experiencia personal por el
contacto con personas de la misma situación, a servir como barrera ante las situaciones
monopolísticas de intereses privados o públicos. Hoy, ésta función tiene unas dimensio
nes universales donde e! «empresario indirecto» juega un pape! primordial como hemos
visto más arriba.

En tercer lugar, en las enseñanzas del Concilio Vaticano TI (GS 25-32 Y68) Yde Juan
Pablo TI se encuentran algunos principios que señalan el horizonte de! uso racional y so
lidario de los recursos. Se trata de situar el uso racional de los recursos en la interdepen
dencia entre persona y sociedad (GS 25), la promoción del bien comlÍn (GS 26), el res
peto a la persona (GS 27), el respeto a los adversarios (GS 28), la llamada a la responsa
bilidad ya la participación (GS 31), la superación de una ética individualista (GS 30) y
la potenciación de la solidaridad hronana (GS 32)44.

Con el análisis de la enseñanza de esta Constitución conciliar y de la mano de la en
cíclica «Centesimus armus» de Juan Pablo TI nos atrevemos a señalar algunos ejes éticos
en tomo a los cuales habria de contemplarse en la praxis el uso racional y solidario de
los recursos que tuviera en cuenta la empresa portadora de una función esencial con ca
rácter social y cultural45:

Los hombres constituyen el patrimonio más valioso de la vida econóntica (CA 35); la
finalidad de la vida económica no es simplemente la producción de beneficios sino más
bien el uso racional y solidario de los recursos atendiendo a la realidad comunitaria de la
humanidad (CA 35); Yademás de los beneficios han de estar presentes otros elementos
reguladores de la vida económica: «otros factores humanos y morales que, a largo plazo,
son por lo menos igualmente esenciales para la vida de la empres.,>: el hombre, el capi
tal, los medios de participación internos y externos de la empresa.

42 Pío XII. Alocuci6n al Grupo Nacional de la VC/D, 31~1-1952.
43 Cí. Pío XIl Alocución al grupo nadonal de la UNI? 31-1-1952. Juan Pablo IUE 17.
44 ef. AA.VV.. Comentarios a la Constituei6n Gaudium el Spes (Madrid. 1967).
45 Pb. Laurent, <<La propiedad privada y el destino universal de los bienes}>. en AAVV" Tened en

cuenta. ..o.c.. 147-166.
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En definitiva, se trata de presentar una sociedad basada «en el trabajo libre, en la em
presa y en la participación». A esto podríamos llamarlo «economía de empresa», «eco
nomía libre» o «economía de mercado». factores que·coinciden en su esencia con el mero
cado social si lo entendemos, como afirma Juan Pablo JI, como <<un sistema económic<
que reconoce el papel fundamental y positivo de la empresa, del mercado, de la propie·
dad privada y de la consiguiente responsabilidad para con los medios de producción, de
la libre creatividad humana en el sector de la economia» (CA 42). De esta manera estj
justificada la reflexión sobre la cultura de la empresa en la que los recursos estén al ser
vicio del ser humano.



La historia en Centesimus Annus
RAFAEL M.' SANZ DE DIEGO, S.J*

Es reciente el interés por la historia cuando se aborda la Doctrina Social de la Igle
sial. Los Manuales clásicos no dedicaban casi nunca un capítulo a su devenir históricoZ.
Más tarde, en la década final del siglo xx, se despertó la conciencia de que la historia es
un elemento esencial de la DSI. El libro conocido de 1. CAMACHO Doctrina Social de
la Iglesia. Aproximaci6n hist6ríca y el ManWlI de Doctrina Social de la Iglesia3 abrieton
un camino, que luego han seguido otros autores.

Fue Juan Pablo TI quien especialmente hizo hincapié en el carácter histórico de la
DSI. Al set profesor de Ética Social antes de ser Papa, conocía muy bien la enseñanza
social de la Iglesia, como mostró en varias ocasiones•. Era, por tanto, consciente - y así
lo expresó en SRS 3- de que la DSI «está sometida a las necesarias y oportunas adap
taciones sugeridas por la variación de las condiciones históricas, así como por el cons
tante flujo de los acontecimientos en que se mueve la vida de los hombres y de las so
ciedades». No se trataba de una novedad. Muy poco antes, la Segunda Instrucción sobre

* Universidad Pontificia Comillas. Madrid.
En adelante DSI. Utilizaré además las siglas habituales para designar los documentos de la Doctrina So
cial de la Iglesia: RN: Rerum Novarum (Le6n xm. 15 w S-1891): QA: Quadragesimo Anno (pío XI. 15-5
1931); MM: Mater el Magistra (Juan xxm. 15-5-1961): PT: Pacem in terris (Juan xxm. 114-1963):
GS: Gaudium el Spes (Vaticano n. 7-12-1965): PP: Populorum Progressio (pablo VI, 26-3- 1967); OA:
Octogesima Adveniens (pablo VI. 15-5-1971); EN: Evangelii Nuntiandi (pablo VI, 8-12M 1975); LE: La
borem Exercens (Juan Pablo n, 14-9-1981): SRS: Sollicitudo Rei Socialis (Juan Pablo n, 30-12-1987):
CA: Centesimus Annus,(Juan Pablo n. 1-5-1991). DCE, Deus caritas esto (Benedicto XVI. 25-12-2005).
TL significa Teología de la Liberacwn.

2 Asípor ejemplo los textos clásicos de UTZ (Ética Social. Herder. 1961). VAN GESTEL (La Doctrina Social
de la Iglesia. Herder. 1963). BrGO (La Doctrine Sociale de l'Église. PUF. 1965). lBAAEz LANGLors (Doc
trina Social de la Iglesia, EUNSA. 1987. CHABOT (La Doctrine social de l'Église. PUF. 1989). CALVEZ (La
enseñanza social de la Iglesia. Herder. 1991, edición francesa en 1989). por citar sólo algunas más cono
cidas. Algunos dedican al asunto unas breves páginas pero la mayoría no lo hace. En el ámbito español.
además de la Antología de P. GALINDO. hubo dos obras clásicas: Doctrina Social de la Iglesia. llevada a
cabo por la Comisión Episcopal de Pastoral Social, (Rialp. 1963) YCurso de Doctrina Social Católica. de
los Profesores del Instituto León xm (BAC. 1967). que tampoco de detienen en la historia de la DSI.

3 A A. CUADRÓN (Coord): BAC, 1993. El capítulo primero es un estudio amplio de la historia de la DSI,
4 Meses antes de su elección como Papa respondió por escrito a muchas preguntas sobre la DSI. La entre

vista apareció años más tarde en V. POSSENTI: Oltre l'iluminismo. «TI messaggio sociale cristiano». Ed.
Paoline.Cisinello Balsamo ()v1ilano) 1992. pp. 239-262. Se recoge entre los.artículos que se integran en el
CD-ROM que acompaña a DEPARTAMENTO DE PENSAMIENTO SOCIAL CRISTIANO, Una nueva
voz para nuestra época (PP 47), Madrid. Universidad Pontificia Comillas, 2001. Su participaci6n en una
de las comisiones que prepararon GS se recoge en R. GoNZÁLEZ MORALfJo: El Vaticano II en taquigrafía.
La historia de la «Gaudium et Spes». Madrid. BAC. Colección Estudios y Ensayos. 2000, 224 pp. Sus in
tervenciones rezumaban conocimiento de la DSI y originalidad en su interpretaci6n y aplicaci6n.
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la TL dejó sentado que la DSI está siempre abierta a las cuestiones nuevas que pueden
presentarse y distinguía por eso entre principios siempre válidos y afIrmaciones contin
gentes, que responden a situaciones muy distintas entre sis. Con menos énfasis pero con
la misma verdad lo había expresado antes Pío XI y, sobre todo, Juan XXIII, que hizo cé
lebre la expresión «signos de los tiempos», como muestra de su empeño en relacionar a
la DSI con la historia, que recogió el Concili06, muestra fehaciente, en opinión del P.
Carlos Soria, OP, de su acertada síntesis entre «visión ética y realismo histórico»7. Pablo
VI expresó también con claridad lo contingente de algunas enseñanzas sociales de la
Iglesia, especialmente en Octogesirru;¡ Adveniens, donde señaló con nitidez que eran muy
distintas las situaciones en que cada grupo cristiano se encontraba inmerso de grado o
por fuerza, siendo por eso distintas sus obligaciones y tareas (OA 3-4). Lo repitió al fi
nal del documento: «En las situaciones concretas, y habida cuenta de las solidaridades
que cada uno vive, es necesario reconocer una legítima variedad de opciones posibles.
Una misma fe cristiana puede conducir a compromisos diferentes» (OA 50). Ambos tex
tos, aunque referidos a un tiempo concreto y único para todos (1971), dejan ver que el
Papa pensaba también en la historia de cada individuo y de cada grupo: a eso me parece
que se refiere la alusión a "las solidaridades que cada uno vive».

En las últimas síntesis oficiales de la DSI se ha atendido de forma variada a su his
toria y a su entronque con la historia del mundo y de la sociedad. Las Orientaciones para
el estudio y enseñanza de la Doctrina Social de la Iglesia en la !orrru;¡ción de los sacer
dotes, publicadas por la Congregación para la Educación Católica (30-12-1988) recono
cen en la DSI «una dimensión histórica» (6), que explicita ampliamente en la Parte n,
números 14-28. El Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, elaborado por el Pon
tificio Consejo <<Justicia y Paz», dedica los números 87-104 a unos «Apuntes históricos»,
escasos pero suficientes para lo que pretende ellibr08•

5 Libertatis Conscientia 72. Esta afirmación no sólo no resta credibilidad a la DSI. sino la refuerza. En el
texto que acabamos de citar de SRS 3 el Papa afirmaba que por esta doble condici6n -lo permanente y
lo contingente- de sus enseñanzas, la DSI era perennemente válida: «continuidad y renovación son una
prueba de la perenne validez de la enseñanza de la Iglesia».

6 QA 99 hacía notar que los cuarenta años transcurridos desde RN hacían precisa una renovación de sus en
señanzas. MM 50 lo dice igualmente con claridad. al mencionar las características de su tiempo. que ha es~

pecificado en los números anteriores y que quiere iluminar con su encíclica También PT atendió espe~

cialmente a los «signos de los tiempos». En «Actualidad de la encíclica Pacero in Tenis», notas 13~14.

hago notar el origen evangélico de la expresión. su utilización por el Vaticano TI y antes por Juan XXI1I en
la Constitución Apostólica Humanae Salutis (25~12~1961) con la que convocó el Concilio y al final de las
cuatro primeras partes de PT. Pese a ello en la versión oficial latina se evita este concepto. Aduzco tam~

bién el estudio de las diferentes versiones -latina. italiana. francesa y española- respecto a la traducción
de esta expresión: CONFERENCIA EPISCOPAL ESPAÑOLA. Los DerecJws Humanos, una defensa per
manente. Simposio de Doctrina Social de la Iglesia en el XL aniversario de Pacem in terris. Madrid. Edi~
ce. 2004. p. 45. GS 4 habla de «signos de la época» (signa temporum) desde la convicción de que la hu~

manidad está viviendo tiempos nuevos y de que la Iglesia debe estudiarlos.
7 Relaciones de los seres humanos y de las comunidades polfticas con la comunidad mundial: Seminarium

1 (1983) 88-100.
8 En Raz6n y Fe 12S3~1284 (septiembre-octubre 2005) 139~148. El «Compendio de la Doctrina Social de la

Iglesia». hice notar que una síntesis se parece más a una foto fija que a un vídeo y refleja por eso menos la
evolución de la DSr ya que su interés primordial es aclarar su postura ante los diferentes temas sin detenerse
tanto en el camino que ha llevado hasta allí. Con todo. los números indicados recogen algo de su evolución.
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Juan Pablo !l, especialmente en SRS y CA, se ocupó de la dimensión histórica de la
DSr. A su última eucíclica social dedico estas páginas desde esta perspectiva. Daré dos
pasos sucesivos: el eucuadre de la encíclica en su contexto histórico y el uso y lectura
que hace de la historia eu ella.

I. CONTEXTO mSTÓRICO DE CA

Como toda encíclica, también CA se publicó en un contexto histórico concreto. Que
podemos calificar de novedoso, aunque no en exclusiva. Frente al <<Nihil novum sub
sale» y al pesimismo de Job que ve la historia como repetición del pasado, otras voces
afIrman que la historia nunca se repite y no es tan cierto el dicho ciceroniano que la lla
ma <<magistra vitae». Al margen de esta discusión, inacabable, es claro que la década in
mediatamente anterior a la publicación de CA, fue pródiga en novedades. En 1987, al co
mienzo de SRS, tras descubrir su propósito de «en la recta fInal de los ochenta (...) tra
zar las líneas maestras del mundo actual», Juan Pablo !l afIrmaba:

El tiempo -lo sabemos bien- tiene siempre la misma cadencia; hoy. sin embargo. se
tiene la impresión de que está sometido a un movimiento de continua aceleración, en ra
zón sobre todo de la multiplicaci6n y complejidad de los fenómenos que nos toca vivir. En
consecuencia. la configuración del mundo. en el curso de los últimos veinte años, aun
manteniendo algunas constantes fundamentales. ha sufrido notables cambios y presenta as
pectos totalmente nuevos9.

Sin duda una de las novedades era la propia figura del «Papa que vino del Este», que
por eso tenía experiencia directa del mundo capitalista y del comunista. Sus predeceso
res conocían por experiencia directa el «Primer mundo», pero su conocimiento del «Se
gundo» era indirecto, a base de informes y conversaciones con personas que vivían en él.
Karol Wojtila había vivido en ambos mundos y esta vivencia aparece numerosas veces
en su magisterio social. especialmente cuando habla del comunismo con conocimiento
directo de su realidad.

Junto a esta indudable novedad, existían novedades en el mundo. Las puedo sistema
tizar en tomo a tres apartados: cambios en los «cuatro mundos», cambios en la Iglesia y
cambios supranacionales y supraeclesiales.

1. Cambios en los «cuatro mundos»

Me basaré amplia, aunque no exclusivamente, en el análisis de buena parte de la dé
cada anterior a CA que hace el mismo Juan Pablo !l en SRS. Pertenecía ya al lengnaje
uníversal la existencia de tres mundos: el "primero" estaba entonces constituido por Eu-

9 SRS 4. De acuerdo con una vivencia muy querida para él. este periodo de tiempo. en la vigilia del tercer
milenio cristiano era. en cierto modo para todos los hombres. como un nuevo adviento.
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ropa Occidental, América del Norte y Japón, las zonas industrializadas y democráticas en
mayor o menos grado; el «segundo» englobaba a la URSS y a los países comunistas y el
«tercero», a los que inicialmente se llamaron, en Bandung, «países no alineados», que te
nían también otra característica: su pobreza y menor grado de desarrollo lO,

En SRS Juan Pablo TI aludió, por vez primera en la DSI, a un «cuarto mundo»l1, ex
plicando que se refería con esta expresión a bolsas de pobreza en medio de países ricos:
emigrantes, parados, sin techo y marginados de todo tipo. Este grupo, unido a los otros,
hacían temer al Papa que la unidad del género humano estaba seriamente comprometida
(SRS, 14), hecho ante el que la Iglesia no podía permanecer indiferente.

En la misma encíclica, al hablar del «tercer mundo» el Papa aludía al abismo, cada
vez mayor, entre el Norte y el Sur. Era también un análisis novedoso de la realidad. Con
frecuencia se hablaba del enfrentamiento Este-Oeste. En SRS 20-22 el Papa, al analizar
el enfrentamiento entre ambos bloques, hacía ver que éste estaba entre las causas del
abismo entre Norte y Sur. El mismo análisis lo habían realizado los obispos españoles
meses antes. Razonablemente el Papa conocía el documento de la Conferencia Episcopal
Española, uno de los muchos que diferentes episcopados, quizá inspirados por más altas
instancias, habían dedicado al tema de la paz, aunque no sea posible probar una influen
cia directa de él en SRS. Concretaba su convicción de que este abismo se haría insalva
ble si no se introducían reformas drásticas y aludía a dos indicadores: el comercio inter
nacional y la deuda external3 . Junto a esta realidad, SRS alude a la demografía, crecien
te en el tercer mundo, a diferencia del primero, y a su camino -difícil y desigual, pero
entonces real- hacia la democracia. Dedica también su atención a otros colectivos de
marginados: los refugiados, las minorías étnicas o de género, las víctimas de las sequías
y de las hambrunas, realidades todas de este tercer mundo.

Al referirse al «segundo mundo», aun antes de la caída del muro de Berlín, detecta
ba ya que el marxismo dejaba de ser una amenaza ideológica y que la «perestroika» per
mitia esperar tiempos de paz que, superado el periodo de la «guerra fría», alejasen el pe
ligro de la guerra total (SRS 20). Al margen de esto, buena parte de la descripción que la

10 SRS 14 reconocía que estas expresiones. que no pretenden obviamente clasificar de manera satisfactoria a
todos los países. son muy significativas. Pero añadía que, por encima de su valor más o menos objetivo.
esconde sin lugar a duda un contenido moral. frente al cual la Iglesia. que es «sacramento o signo e ins·
trumento... de la unidad de todo el género humano», no puede pennanecer indiferente.

11 SRS 14, 16. 17. En la nota 31. correspondiente al n.o 14 se especifica: «La expresi6n "Cuarto Mundo" se
emplea no s610 circunstancialmente para los llamados Países menos avanzados (PMA). sino también y so~

bre todo para las zonas de grande o extrema pobreza de los Países de media o alta renta»
12 El análisis de los obispos españoles está en Constructores de la paz (20·2·1986) 9. 12·13. Este documen

to. en el Plan Pastoral de la Conferencia Episcopal. se uni6 a otros dos. vecinos en el tiempo. Testigos del
Dios vivo (28-6·1985) y Los católicos en la vida pública (22-4-1986). Constructores de 1:1. paz se uni6 tam~

bién alos documentos de muchas conferencias episcopales sobre el mismo asunto: las estudia l. CAMACHO:
Doctrina Social de la Iglesia. Una aproximaci6n hist6rica. p. 571~572. notas 1-2

13 Pablo VI en PP 56ss denunciaba lo primero. haciendo notar que las ayudas a los países pobres no tendrí·
an efecto si las estructuras del comercio internacional no cambiaban. ÚlS países ricos producen tecnología
(cara) y compran materias primas y productos agrícolas. baratos. Los países pobres. por el contrario. ex·
portan productos agrícolas y materias primas mientras deben importar tecnología. Es claro que. mientras
no se modifique o corrija este esquema. los ricos serán cada vez más ricos y los pobres. cada vez más po-
bres.
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encíclica hace del mundo comunista quedó venturosamente obsoleta en menos de dos
años, cuando el marxismo se huudió en Europa, un cambio al que dedicará páginas en
CA y del que me ocuparé más tarde.

La encíclica y otros documentos papales cercanos en el tiempo se hacen eco, pen
sando en el <<primer mundo», de los problemas derivados de la crisis del petróleo y su su
peración económica parcial, de sus efectos en la crisis de valores posterior, de los pro
gresos y peligros del avance tecnológico y de la tentación de irresponsabilidad, de ce
rrarse en sí mismo en un aislamiento creciente y egoísta No teme recordar, aunque sea
menos popular, la obligación de algunas naciones de ejercer su liderazgo para bien de to
dos (SRS 23)14.

2. Cambios en la Iglesia

La sociedad cambió aceleradamente en el década de los 80. Lo hizo también la Igle
sia, en parte como respuesta al cambio social y en parte por impulso del propio Juan Pa
blo n. Con brevedad también, pues se trata de realidades conocidas y vividas, recojo es
tos cambios.

La segunda parte de la década de los 60 fue testigo de los esfuerzos de muchos sec
tores de la Iglesia por aplicar el Vaticano n. Era su obligación yno es un secreto que se
enfrentaron en esta tarea dos corrientes que hace poco Benedicto XVI calificó como con
tinuidad por un lado y discontinuidad y ruptura por otro l '. Este enfrentamiento amargó
buena parte de los días de Pablo VI. Junto a datos conocidos como la alusión al «humo
de Satanás» que se había introducido en la Iglesia o su empeño en afIrmar la fe de la
Iglesia en su «Credo del Pueblo de Dios», es especialmente expresivo un párrafo de su
testamento o «Meditación sobre la muerte», que evidencia cómo se sintió impotente para
reorientar a la Iglesia postconciliar:

Llega la hora Desde hace algún tiempo tengo el presentimiento de ello. Más aun
que el agotamiento físico. pronto a ceder en cualquier momento, el drama de mis res
ponsabilidades parece sugerir como solución providencial mi éxodo de este mundo. a fin
de que la Providencia pueda manüestarse y llevar a la Iglesia a mejores destinos. Sí, la
Providencia tiene muchos modos de intervenir en el juego formidable de las circunstan
cias. que cercan mi pequeñez: pero el de mi llamada a la otra vida parece obvio. para
que me sustituya otro más fuerte y no vinculado a las presentes dificultades. Servus in
utilis sum (Soy un siervo inútil). Ambulate dum lucem habetis (Caminad mientras tenéis
luz, Jn 12.35).

14 Cronológicamente estaba cerca el momento en que Juan Pablo II iba a empezar a abordar la cuestión de la
injerencia humanitaria Lo hizo a partir de 1992. Cf. J. HEvrA SIERRA: La injerencw humanitaria en situa
ciones de crisis. Córdoba 2001 y mi estudio <<Derecho a la rebelión e injerencia humanitaria ¿Concrecio
nes de la guerra justa?» en F. RrvAS REBAQUE y R. M.a SAN'"¿ DE DIEGO (eds.): Iglesia de la Historia, Igle·
sia de lafe. Homenaje a Juan Maria Laboa Gallego. Madrid. Universidad Pontificia Comillas. 2005. 579
611.

15 Discurso a la Curia Romana. 22-12-2005.



182 La historia en Centesimus Annus SyU

Fue sin duda uno de los cometidos que se impuso Juan Pablo II el de reconducir el
postconcilio. No es éste el momento de abordar esta cuestión y cada biógrafo del Papa
Wojtyla presenta su punto de vista'6. Basta recordar que este empeño hizo de sus años
pontificios una etapa distinta.

Se puede concretar en tres aspectos, no únicos, pero sí importantes:

• La crisis de la Acci6n Cat6lica. Iniciada en los años postconciliares y especial
mente fuerte en los países latinos (España, Francia, Italia), supuso un cambio de
acento. No sólo por el final de un modelo de organización del apostolado seglar,
sino por la sustitución parcial de esta fuerza eclesial por los movimientos emer
gentes a los que Papa otorgó su confianza17.

• La relací6n con la Teología de la Liberací6n. Nacida al calor de GS y PP, acabó
planteando a la DSI tres retos que Juan Pablo II no dudó en afrontar: la validez de
la DSI, a la que se acusaba de falta de garra, la postura ante los sistemas políticos
y económicos, por su evidente inclinación hacia soluciones de izquierda y la posi
bilidad de utilizar la violencia". Las numerosas intervenciones del Papa Wojtyla en
esta controversia las recordaré al hablar de CA.

• La nueva evangelizaci6n fue otra de las notas novedosas del pontificado de Juan
Pablo II. Como parte de ésta se contempla a la DSI, a la que prestó una atención
mayor que las de sus predecesores" y también mucho de lo relacionado con el Ju
bileo del año 2000.

16 Entre muchas. señalo algunas biografías de Juan Pablo II aparecidas en castellano de la última década
de su vida: T. SZULC: El Papa Juan Pablo /l. La biografía. Martínez Roca. 1995: P. M. LAMET: Hombre
y Papa. Espasa. 1995: G. WEIGEL: Biografía de Juan Pablo 11. Testigo de esperanza. Plaza y Janés.
1999~ S. MARTiN: Juan Pablo ll. El Papa de la eSperanza. Temas de hoy. 2002: D. DEL RiO: Karol
Wojtyla. Historia de Juan Pablo Il. San Pablo. 2004: G. ZrzOLA: La otra cara de Wajryla. Tirant lo
Blanch.2005.

17 Como hito significativo. tampoco único. recuerdo el encuentro de Pentecostés de 1998 en Roma. Más en
general. cí. J. DOlG KuNGE: Juan Pablo /l y los movimientos eclesiales. Lima. Editora Latina. 1998.

18 Con más detención los explico en Veinticinco -y cien- años de Doctrina Social de la Iglesia: Razón
y Fe 1.103-4 (1990) 178~180. Abordan más detenidamente la relación entre OSI y TL J. C. SCANNONE:
Teología de la Liberación y Doctrina Social de la Iglesia. Madrid. Cristiandad. 1987: R. A'ITQNCICH.
Los cristianos ante la injusticia. Hacia urw releetura de la doetrirw social de la Iglesia. Bogotá. Ed.
Grupo Social. 1980; ID., Teología de la Liberación y Doctrina Social de la Iglesia en 1. ELLAcURiA; J.
SOBRINO: Mysterium Liberationis (2 tomos). Madrid. Trona. 1990. T. 1. 145-168 Y 1. B. LIBANlo: Doc
trirw Social de la Iglesia y Teología de la Liberación en VV.AA.. Doctrirw Social de la Iglesia y lucha
por la justicia. Madrid. Ed. HOAC. 1991, 111-128. Entre los numerosos títulos que se ocuparon. en cas
tellano y durante la década de los 70. de la «Teología de la revolución» o «de la violencia». recuerdo:
P. DABEZIES y A. DUMAS: Teología de la violencia (1970) y L. Guru.ou y otros: Evangelio y revolución
(1970). J. W. DOUGLAs: La cruz de la violencia: una teología de la revolución y de la paz (1974); J.
COMBLIN: Teología de la revolución: teoría (1973) y Teología de la práctica de la revolución (1979): E.
MASINA: J. M." DiEz ALEGRÍA Y E. CmvAccr: Revolución. Teología, Magisterio y mundo moderno
(1972).

19 Por la cantidad de documentos y por su orientación. Su pontificado venía después de OA que. en sus nú~

meros 4 y 50 citados más arriba. parecía que certificaba el final de la OSI como enseñanza universal. Bre~
vemente en DEPARTAMENTO DE PENSA1v:DENTO SOCIAL CRISTIANO. Una nueva vo::; para nues
tra época (pP 47). Madrid. Universidad Pontificia Comillas. 22001, 13-19.
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Es indudable que entre 1978 y 2005 soplaron vientos nuevos para la Iglesia. Pero
hubo también otros carubios, supraeclesiales y supranacionales.

3. Cambios supraecIesiaIes y suprauacionaIes

Algunos son posteriores a CA, pero se encuadran dentro de una sociedad y una Igle
sia en cambio. También esquemáticamente consigno algunos:

• Las Conferencias para la Seguridad y Cooperaci6n en Europa, desde Helsinki
(1975) hasta Madrid (1983-1985), Viena (1989), París (1991), Budapest (1994)
-a partir de entonces se denomina Organización para la seguridad y cooperaci6n
en Europa- con evidente influjo en el desanne y la paz. En este arubiente tienen
lugar las Conferencias de desarme, la prolongaci6n indefinida, en 1995, del Trata
do de no proliferaci6n de las armas nucleares de 1968 y los acuerdos entre Esta
dos Unidos y la URSS, SALT I (Strategic Arms Limitation Taiks) de 1972 y SALT
JI (1979), que no lleg6 a ser ratificado por el Senado nortearuericano20• Un dato
nuevo es que en las dos guerras de Ira!< y en la de Afganistán, por primera vez no
se han enfrentado las dos superpotencias mundiales.

• El hundimiento del marxismo en Europa (1989), del que nos ocuparemos más ade
lante, pero que tuvo como consecuencia la arupliaci6n de la OTAN y la disolución
del Pacto de Varsovia.

• La nueva configuraci6n de la Uni6n Europea, con la unión de las dos Alemanias y
las sucesivas ampliaciones hasta llegar a los actuales 25 miembros.

• Los movimientos ecologistas, pacifistas y feministas, anteriores al pontificado de
Juan Pablo JI pero intensificados durante él.

• Por último, aunque no por eso menos importantes -last but not least- los caru
bios supraeclesiales: las Conferencias de Basilea (1989), Seúl (1990) y Graz
(1997); los acercamientos ecuménicos, especialmente el Acuerdo sobre la Justifi
cación entre la Federación Luterana Mundial y la Iglesia Católica (31-10-1999), el
diálogo interreligioso, expresado simbólicaruente en la Jornada de Oración por la
paz de Asís (24-1-2002).

Es innegable que la sociedad y las iglesias que viven en ella han carubiado en los úl
timos años del siglo xx. Al comienzo de su última década, en 1991, aparece CA, con
memoración obligada del centenarío de RN y de la misma DSI, pero con horizonte más
aruplio. A esto me refiero ahora.

20 J. A. PASTOR RIDRUEJO: Curso de Derecho /ntemaciorwl Público y Organizaciones Internacionales. Ma
drid. Tecnos. 92003. 617~618.
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II. LA LECTURA DE LA mSTORIA QUE HACE CA

Por muchos motivos CA fue esperada con interés y comentada ampliamente2l • Al co
mentario a la encíclica se sumaron comentarios e historias de la DSr, ya que se celehra
ha también su centenario. Pero, como ya he adelantado, la encíclica es bastante más que
una conmemoración obligada de RN. CA no es un mero recuerdo del pasado. Al co
mienzo y al final declara expresamente que es una apertura al futuro (3 y 62).

I. Camacho esquematiza el contenido esencial de CA en tres miradas: al pasado (ca
pítulos 1-2), al presente (cap. 3) y al futuro (cap. 4-5)22. Es una organización ingeniosa
del documento, que voy a utilizar en parte. Puesto que el futuro no corresponde a la his
toria, me voy a limitar en principio a las dos miradas que me parecen más significativas:
al tiempo transcurrido desde RN y al presente próximo: el año 1989.

1. «Las cosas nuevas» ocurridas tras RN

Con un juego de palabras y conceptos que entraba dentro del pensamiento y de la ac
titud de Juan Pablo n, interpreta las dos primeras palabras del original latino de la encí
clica de León XIII, que constituyen su título, en un sentido positivo que no aparece en el
original. Las «cosas nuevas» a las que alude el Papa Pecci en 1891 se traducen habitual
mente en castellano como «prurito revolucionario»23, muy de acuerdo con una mentali
dad muy extendida en la España coetánea: se jugaba con el término «novedad» para se
ñalar su equivalencia fonética con «no verdad». En CA, sin embargo, ~<las cosas nuevas»
tienen un significado claramente positivo. El Papa es consciente de que «las cosas nue
vas» que el León XIII tenía ante sí, no eran ni mucho menos positivas todas ellas (CA 5).
Pero quiere tener una mirada pretendidamente positiva hacia la historia transcurrida

Para acercarse a estas «cosas nuevas» sucedidas tras RN, Juan Pablo TI invita a hacer
una relectura de RN. Para ello, añade:

La solicitud pastoral me ha movido además a proponer «el análisis de algunos aconte
cimientos de la historia reciente». Es superfluo 'subrayar que la consideración atenta del

21 El Servicio de Documentación de Iglesia viva. n.O 29 recoge parte de los primeros comentarios. Recojo
aquí algunos otros: R. M.a SANZ DE DIEGO: ¿Hacia dónde va CA?: Razón y Fe 1112 (1991) 579~S90; J. VE~
LARDE y otros: Acerca de CA, Espasa..caIpe. Austral. 1991; VV.AA.. Cien aiws de Doctrina Social: De la
RN a la CA: Corintios XIII 62~64 (1992); VY.AA.• «Tened en cuenta lo noble. lo justo. lo bueno». Co~

mentarws y texto de CA. Edicep. 1991; VV. AA.• Comentarws a CA. Acci6n Social Empresarial. 1992;
VY.AA. Conme17UJraci6n del centenario de la encú;lica RN. Madrid. ACNDP. 1992; VV.AA.. Estudios so
bre la enctelica «Centesimus Annus». AEDOS. Unión Editorial. 1993; 1. CAMACHO: Libenad humana y or·
ganización del &tado en CA: Revista de Fomento SocialS7 (2002) 277-301; ID.• El pensamiento social
de Juan Pablo 11. Líneas básicas de sus tres encíclicas sociales: Revista de Fomento Social 60 (200S) l89~

218. sobre CA 202~218.

22 En el último articulo citado en la nota anterior. pp. 204-20S. Se basa literalmente en CA 3 aunque son su
yas las concreciones.

23 En francés se traduce como «La soif d'innovations»; en inglés. «tbe spirit of revolutionaxy change»; en ita~

liano. «L'ardente brama di novita»; en portugués. «a sede de inovayi)es».
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curso de los acontecimientos para discernir las nuevas exigencias de la evangelización,
forma parte del deber de los pastores. Tal examen, sin embargo, no pretende dar juicios de
finitivos. ya que de por sí no atañe al ámbito específico del magisterio (CA 3).

Este análisis, tan claramente expresado y tan bien delimitado, me ha movido para es
cribir estas líneas. No es la única vez que Juan Pablo II se introducía en este campo. Ade
más de atender, como sus predecesores -lo señalé al comienzo de estas páginas- a los
tiempos en que vivía de una forma general, se había embarcado también en un análisis
histórico semejante en SRS, a! menos en dos momentos: a! dibujar el "Panorama del
mundo contemporáneo» (números 11-26) y a! proponer (números 35-40) «una lectura te
ológica de los problemas modernos» que había especificado antes, interpretándolos en
clave religiosa y moral con las categorías de «pecado» y «conversión». Era entonces
consciente de que un análisis así no era el habitual, pero defendía su derecho a propo
nerlo dado que los problemas que existían tenían una vertiente moral.

Entre los acontecimientos que evoca en CA tienen importancia especia! tres: el mis
mo planteamiento del problema socia! y las soluciones que se ofrecieron, las etapas de
guerras en Europa entre 1914 y 1945 Yla etapa posterior, la «guerra fría» hasta la víspe
ra de la caída del muro de Berlín, de la que la encíclica se ocupa detenidamente y dejo
para el apartado siguiente.

a) El planteamiento del problema social

Son conocidos los párrafos en que describe el contexto a! que responde RN:

A fmales del siglo pasado, la Iglesia se encontró ante un proceso histórico, presente ya
desde hace tiempo, pero que alcanzaba entonces su punto álgido. Factor determinante de
tal proceso lo constituy6 un conjunto de cambios radicales ocurridos en el campo político.
econ6mico y social. e incluso en el ámbito científico y técnico. aparte el múltiple influjo
de las ideologías dominantes. Resultado de estos cambios había sido, en el campo políti
co, una «nueva concepci6n de la sociedad, del Estado» y. como consecuencia, «de la au
toridad». Una sociedad tradicional se iba extinguiendo, mientras comenzaba a formarse
otra cargada con la esperanza de nuevas libertades, pero al mismo tiempo con los peligros
de nuevas formas de injusticia y de esclavitud.

En el campo econ6mico, donde confluían los descubrimientos científicos y sus aplica
ciones, se había llegado progresivamente a nuevas estructuras en la producci6n de bienes
de consumo. Había aparecido una ~(nueva forma de propiedad», el capital. y una <<llueva
forma de trabajo», el trabajo asalariado, caracterizado por gravosos ritmos de producci6n,
sin la debida consideraci6n para con el sexo, la edad o la situaci6n familiar, y determina
do únicamente por la eficiencia con vistas al incremento de los beneficios.

El trabajo se convertía de este modo en mercancía. que podía comprarse y venderse li
bremente en el mercado y cuyo precio era regulado por la ley de la oferta y de la deman
da, sin tener en cuenta el mínimo vital necesario para el sustento de la persona y de su fa
milia. Además. el trabajador ni siquiera tenía la seguridad de llegar a vender la «propia
mercancía», al estar continuamente amenazado por el desempleo, el cual. a falta de previ
sión social, significaba el espectro de la muerte por hambre.

Consecuencia de esta transformación era «la división de la sociedad en dos clases se
paradas por un abismo profundo».
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Soy consciente de la longitud de la cita, incluso incompleta. Pero creo que es más
claro el texto papal que un resumen algo más breve. En estos párrafos y en los siguien
tes destacan a mi modo de ver cuatro aspectos:

• La descripci6n exacta de unfen6meno complejo. Se han hecho muchas descripcio
nes de lo ocurrido en aquellos años. Ésta recoge prácticamente en su totalidad to
das las vertientes: lo que supuso la revolución industrial tras la aplicación a los mo
dos de producción de una energía distinta de la humana, la máquina de vapor ini
cial; la creación de nuevas formas de propiedad y trabajo que, conservando los an
tiguos nombres, encubrían realidades nuevas; la simultaneidad de este proceso con
el cambio político del Antiguo al Nuevo Régimen; la división de la sociedad en dos
clases separadas24.

• El aJUilisis clarividente de las soluciones que se ofrecían. En párrafos posteriores
(CA 12) hace notar que lo que RN denunció no sólo era moralmente malo, sino que
además los años siguientes revelaron su injusticia. Por un lado la solución liberal,
«la solución política entonces dominante», fiaba todo a la libertad sin correcciones
(CA 5). Por otro, el socialismo, como ya auguraba León XIII, ofrecía un remedio
peor que el mal existente. El Papa, que había detectado la insufrible situación de
los trabajadores, captaba a la vez lo peIjudicial de la solución socialista, cuando el
socialismo no contaba aún con medios para llegar a cabo su programa. La historia
posterior de los regimenes socialistas ha mostrado hasta que punto fue perspicaz y
rápido el diagnóstico de León XIII (CA 12).

• La equilibrado y justo de la soluci6n leoniana. Comentando RN, Juan Pablo 1I
hace notar que la solución ofrecida por la DSI se basa en el respeto a la persona hu
mana y sus derechos - porque es absolutamente falso afirmar que la Iglesia no se
ha ocupado de los Derechos Humanos hasta Juan XXIII, y CA lo prueba indirecta
mente al mencionar los derechos del trabajador que defiende RN (6-9, 15-17)- Y
a una concepción atinada de sus relaciones entre el Estado y los ciudadanos. Juan
Pablo 1I hace así un análisis en profundidad de las afirmaciones de León XIII su
brayando su apoyo al ser humano.

• La motivaci6n, el engarce y el fruto del magisterio social de Le6n XIII. En este
conflicto que oponía como lobos a hombres contra hombres entró el Papa en virtud
de su ministerio apostólico (CA 5) Y también de su concepción del ser humano y
su libertad (CA 17). Ya lo había hecho anteriormente en el campo de la política
(RN 1) Y Juan Pablo 1I subraya la conexión de ambas enseñanzas leoDianas, la po
lítica y la social (CA 17)25. Indica además que las reformas sociales que fueron co
rrigiendo al liberalismo en distintos países tuvieron su origen, además de en la lu-

24 El cuadro presentado por el Papa se podría ampliar aún prolongándolo en el tiempo. Así se hace en DE
PARTAMENTO DE PENSAMIENTO SOCIAL CRISTIANO. Una nueva voz para nuestra época (PP
47).3-5. Y en J. M. D1Az SÁNCHEZ: El Papa león XIII, un maestro previsor y el Cardenal Ángel Herrera,
un seguidor eficaz. Lección inaugural del curso 2003w 1004. Universidad Pontificia de Salamanca. 16-18.

25 J. M. DiAz SÁNcHEZ: ib.. 38w66 sitúa la enseñanza de RN en el marco de la vida y el magisterio de León
xm.
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cha del Movimiento Obrero, en la acción social de católicos que se inspiraron en
RN y quisieron llevarla a cabo'6.

b) Las Guerras Mundiales

A la concepción de la libertad humana defendida por León XIII se opuso otra que «la
aparta de la obediencia de la verdad y por tanto también del deber de respetar los dere
chos de los demás hombres». Citando Libertas praestantissimum Juan Pablo TI la descri
be así: «El contenido de la libertad se transforma entonces en amor propio, con despre
cio de Dios y del prójimo; amor que conduce al afianzamiento ilimitado del propio inte
rés y que no se deja limitar por ninguna obligación de justicia» (CA 17).

El diagnóstico que hace del período 1918-1945 es nítido y recoge la opinión más ex
tendida entre los historiadores:

Fueron guerras originadas por el militarismo. por el nacionalismo exasperado. por las
formas de totalitarismo relacionado con ellas. así como por guerras derivadas de la lucha
de clases. de guerras civiles e ideologías. Sin la terrible carga de odio y rencor. acumula
da a causa de tantas injusticias bien sea a nivel internacional o bien sea dentro de cada Es
tado, no hubieran sido posibles guerras de tanta crueldad. en las que se invirtieron las ener
gías de grandes naciones; en las que no se dudó ante la violación de los derechos humanos
más sagrados: en las que fue planificado y llevado a cabo el exterminio de pueblos y gru
pos sociales enteros. Recordamos aquí singularmente al pueblo hebreo. cuyo terrible des
tino se ha convertido en símbolo de las aberraciones adonde puede llegar el hombre cuan
do se vuelve contra Dios (CA 17).

Una vez más Juan Pablo TI ve confirmadas en la historia las enseñanzas de la DSr.
Por su experiencia anterior al pontificado tiene presente en varios momentos de la enCÍ
clica otras consecuencias de esta misma actitud, plasmada en el militarismo y el ateísmo.
Une la lucha de clases al militarismo y subraya el ateísmo como base de la antropología
socialista (CA 13-14). Mientras la DSI tiene en cuenta los derechos humanos y lleva a
una justa visión de la sociedad, el socialismo ha negado históricamente la "subjetividad"
del individuo y de la sociedad.

e) La "Guerra fría»

Sin utilizar este nombre, CA dedica varios números a describir y analizar la historia
mundial desde 1945 hasta 1989, que será el hito que ocupe el capítulo m. Reconociendo

26 En España, en concreto. las «leyes sociales» no pudieron ser efecto directo de las presiones del Movi~
miento Obrero. inicialmente minoritario y con nula representación parlamentaria. El primer diputado del
PSOE fue Pablo Iglesias en 1911. cuando ya se habían aprobado las primeras leyes sociales. que desglosé
en R. M.n SANZ DE DIEGO: Pensamiento Social Cristiano J. Madrid.. Universidad Pontificia Comillas. 1998.
135.
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que desde el final de la II Guerra Mundial han callado las armas en el continente euro
peo -cuando se esctibe CA aún no había surgido el conflicto en la antigua Yugoslavia
recuerda que no se ha llegado a «la superación de las causas de la guerra y la auténtica
reconciliación entre los pueblos» (CA 18). En breves pinceladas va a describir a conti
nuación cómo ha sido la historia universal en estos 44 años:

• No ha habido paz en Europa. «La mitad del continente cae bajo el dominio de la
dictadura comunista, mientras la otra mitad se organiza para defenderse contra tal
peligro. Muchos pueblos pierden el poder de autogobernarse, encerrados en los
confines opresores de un imperio, mientras se trata de destruir su memoria históri
ca y la raíz secular de su cultura. Como consecuencia de esta división violenta, ma
sas enormes de hombres son obligadas a abandonar su tierra y deportadas forzosa
mente» (CA 18). Habla evidentemente desde su propia experiencia.

• Denuncia la divisi6n mundial en dos bloques y sus consecuencias. En SRS descti
bió el mundo dividido en bloques. Añade ahora varios factores más: la carrera de ar
mamentos, también denunciada en SRS, la ideología. «perversión de la auténtica fi
losofía», que considera inevitable una próxima guerra y conduce a prepararla, y las
consecuencias negativas para el Tercer Mundo de esta división en bloques (CA 18).

• Las guerras civiles y el terrorismo, alentados a veces desde el poder mientras los
esfuerzos por la paz encuentran dificultades. Mientras en SRS 20 declaraba que la
amenaza de guerra total, aun sin desaparecer, era más lejana, en CA 18 expresa sus
temores: La guerra puede terminar, sin vencedores ni vencidos, en un suicidio de la
Humanidad; por lo cual hay que repudiar la lógica que conduce a ella, la idea de
que la lucha por la destrucción del adversario, la contradicción y la guerra misma
sean los factores de progreso y avance de la historia. Cnando se comprende la ne
cesidad de este rechazo, deben entrar forzosamente en crisis tanto la lógica de la
«guerra total» como la de la «lucha de clases».

• Diversas respuestas a una paz precaria e injusta. De nuevo habla su experiencia: «el
dato que se ofrece a la vista es la extensión del totalitarismo comunista a más de la
mitad de Europa y a gran parte del mundo. La guerra, que tendria que haber devuel
to la libertad y haber restaurado el derecho de las gentes, se concluye sin haber con
seguido estos fines; más aún, se concluyen en un modo abiertamente contradictorio
para muchos pueblos, especialmente para aquellos que más habían sufrido» (CA 19).
Ante esta realidad se han desarrollado en el mundo tres tipos de respuesta:

La instauración de la democracia y de los mecanismos del mercado libre aun
que con un cierto control que asegure el destino universal de los bienes y la
previsión social. Todo esto ha creado riqueza y aleja el peligro del comunismo.
Oponiéndose también al marxismo, otros regímenes apelan a la «seguridad na
cional», con el riesgo de destrUir también la libertad y los derechos humanos.
Otra forma de querer derrotar al marxismo es la «sociedad del bienestar o del
consumo». Aun cuando hace patente el fracaso económico y social del marxis
mo, «al negar su existencia autónoma y su valor a la moral y al derecho, así
como a la cultura y a la religión, coincide con el marxismo en el reducir total
mente al hombre a la esfera de lo económico y a la satisfacción de las necesi
dades materiales».
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• Mirando al Tercer Mundo recouoce después (CA 20) que la descolonización ha re
alizado la independencia política de varios países, pero no su autonomía económi
ca. Despendeu de países extranjeros y carecen de equipos profesionales, políticos y
económicos competentes. Surge por eso una amalgama de tendencias socialistas,
que unen «legítimas exigencias de liberación nacional, formas de nacionalismo y
hasta de milítarismo, principios sacados de antiguas tradiciones populares, en sin
tonía a veces con la doctrina social cristiana, y conceptos del marxismo-leninis
mo».

• Finalmente dirige su mirada a la ONU, promotora indudable de los Derechos Hu
manos, de la que, a la vez, reconoce que no ha «logrado hasta ahora poner en pie
instrumentos eficaces para la solución de los conflictos internacionales como alter
nativa a la guerra, lo cual parece ser el problema más urgente que la comunidad in
ternacional debe aún resolveD> (CA 21).

De nuevo la mirada a la historia reciente se convierte en una concreción de ese «mirar
alrededoD> a «las cosas nuevas» que nos rodean y en las que nos ballamos inmersos (CA
3), que lleva a cabo la encíclica Una mirada que es, pienso, substancialmente completa.

2. El año 1989

Era de esperar, era obligada, una mirada a este año, en el que se produjo el derrum
bamiento no sólo del muro de Berlín, sino del comunismo en Europa No se trató sólo de
la caída de uno o varios regímenes, suceso habitual en la historia de los pueblos. Ni tam
poco sólo de que la gran superpotencia interesada en ello, la URSS, no pudiera frenarlo.
Es que, sobre todo, no hubo oposición ideológica. Unos Partidos Comunistas oficial
mente omnipresentes y una clase intelectual aparentemente fiel y convencida, no opusie
ron ninguna resistencia a un movimiento popular mayoritariamente incruento. si excep
tuamos el caso de Rumania.

Juan Pablo TI dedica a este suceso todo un capítulo de CA. Comienza haciendo notar
que el proceso ocurrido en Europa Central y Oriental no es el único. A lo largo de la dé
cada anterior cayeron regímenes dictatoriales y opresores en varios Países de América
Latina, África y Asia, dando paso, aunque con dificultades, a formas políticas más justas
y participativas. En estos procesos ha intervenido con fuerza la Iglesia, comprometida a
favor de los Derechos Humanos (CA 22).

Pero el derrumbe del comunismo en Europa ha sido decisivo. Por eso y porque le re
sultaba muy cercano personalmente, el Papa polaco lo analizó con detención. Es cierto
que cuando apareció CA había pasado sólo año y medio de la caída del muro de Berlín.
No había una distancia que permitiese un análisis totalmente sereno. Pero ya antes F. Fu
kuyama había dia,,"llosticado el fin de la historia2? El Papa se detiene en su análisis en
tres aspectos: las causas, el modo y las consecuencias de la caída del marxismo.

27 Aunque su obra más conocida es de 1992. ya en 1989 y 1990 había publicado articulas que adelantaban la
tesis del libro.
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• Las causas. Es original el planteamiento de CA. La mayoría de los analistas subra
yaban la incapacidad ecouómica de la URSS para aceptar el reto de EE. 00, la Ini
ciativa de Defensa Estratégica, popularmente couocida como «La Guerra de las Ga
laxias». Sin negarlo Juan Pablo II habla de tres causas más complejas (CA 23-24):

La violaci6n, por pane de los regímenes marxistas de los Derechos Humanos.
Con verdad recuerda que todo tuvo origen en su Polonia natal, donde los ciu
dadanos desautorizaron la ideología que pretendía ser su voz. Las autoridades
eran conscientes que si permitían la libre expresión de la voluntad popular
aceptando un sindicato al margen del Partido Comunista se cuartearía el siste
ma. Fue así.
La ineficiencia econ6mica del sistema marxista, nacida de la restricción de la
propiedad y en definitiva de la libertad.
El vado espiritual creado por el ateísmo, que negaba lo esencial del ser huma
no y de la cultura al suprimir la pregunta sobre Dios.

• El modo. Con orgullo no disimulado y con frases rotundas CA describe la vía pa
cífica (en casi todos los casos) por la que se superó el comunismo: la no violencia
activa inspirada en el evangelio, que ya era en sí misma un desmentido de la teoría
marxista: «Mientras el marxismo consideraba que, únicamente llevando hasta el
extremo las contradicciones sociales, era posible darles solución por medio del
choque violento, en cambio las luchas que han conducido a la caída del marxismo
insisten tenazmente en intentar todas las vías de la negociación, del diálogo, del
testimonio de la verdad, apelando a la conciencia del adversario y tratando de des
pertar en éste el sentido de la común dignidad humana». Y añade con la emoción
que presta a su pluma las añoranzas de tantos años de opresión: «Parecía como si
el orden europeo, surgido de la segunda guerra mundial y consagrado por los
"Acuerdos de Yalta", ya no pudiese ser alterado más que por otra guerra. Y sin em
bargo ha sido superado por el compromiso no violento de hombres que, resistién
dose siempre a ceder al poder de la fuerza, han sabido encontrar, una y otra vez,
formas eficaces para dar testimonio de la verdad. Esta actitud ha desarmado al ad
versario, ya que la violencia tiene siempre necesidad de justificarse con la mentira
y de asumir, aunque sea falsamente, el aspecto de la defensa de un derecho de res
puesta a una amenaza ajena» (CA 23). Líneas después remacha la idea, central para
él: «Los acontecimientos del año 1989 ofrecen un ejemplo de éxito de la voluntad
de negociación y del espíritu evangélico contra un adversario decidido a no dejar
se condicionar por principios morales: son una amonestación para cuantos, en
nombre del realismo político, quieren eliminar del ruedo de la política el derecho y
la moral. Ciertamente la lucha que ha desembocado en los cambios de 1989 ha exi
gido lucidez, moderación, sufrimientos y sacrificios; en cierto sentido ha nacido de
la oración y hubiera sido impensable sin una ilimitada confianza en Dios, Señor de
la Historia, que tiene en sus manos el corazón de los hombres. Uniendo el propio
sufrimiento por la verdad y por la libertad al de Cristo en la cruz es así como el
hombre puede hacer el milagro de la paz y ponerse en condiciones de acertar con
el sendero a veces estrecho entre la mezquindad que cede al mal y la violencia que,
creyendo ilusoriamente combatirlo, lo agrava» (CA 25).
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• Las consecuencias. El hundimiento del marxismo fue un fenómeno europeo. Pero
entraña consecuencias que van más allá del viejo continente. Son tres:

La primera es el encuentro entra la Iglesia y el Movimiento Obrero. Histórica
mente éste se alimentó de los ideales marxistas. Pero ha comprohado que estos
han fracasado, mientras que la DSl ha contribuido a su liberación y a la del
mundo". A propósito de esto aclara su postura ante la Teología de la Libera
ción. Mientras habla del compromiso imposible entre marxismo y cristianismo,
aboga por una Teología de la Liberación integral (CA 26).
La segunda concierne a los pueblos de Europa antaño sometidos al marxismo.
Tras tanta injusticia comienza ahora para ellos una nueva etapa. Es de desear
que el odio y la revancha no sucedan a la dictadura -y desgraciadamente el
miedo del Papa era acertado - y que los Países europeos sobre todo ayuden a
la reconstrucción material de estos países, sin olvidar las necesidades del Ter
cer Mundo. El Papa pensaba que, al suprimirse las partidas antes dedicadas a la
confrontación Este-Oeste, seria posible incrementar esta ayuda (CA 27-28).
Una última consecuencia se refiere al concepto de desarrollo. que no puede ser
exclusivamente material. Al contrario, hay que insistir en los derechos de la
conciencia, negados por el marxismo. Y esto, recalcaba el Papa, es importante
ahora desde tres puntos de vista: para evitar que resurjan ideales totalitarios,
para que no se limite el progreso a los bienes materiales y para evitar los ries
gos de un fundamentalismo religioso (CA 29).

Terminaba su exposición con un alegato, básico para la DSl y especialmente querido
para él:

«No es posible ningún progreso auténtico sin el respeto del derecho natural y origina
rio a conocer la verdad y vivir según la misma. A este derecho va unido. para su ejercicio
y profundización. el derecho a descubrir y acoger libremente a Jesucristo. que es el vercia
dero bien del hombre» (CA 29).

La historia ¿maestra de la vida?

No es CA el único documento de la DSl que se refiere a la historia. Es más, todos tie
nen un contexto propio en el que nacen y deben responder a los problemas, preguntas y
necesidades de este tiempo. Ya recordaba al principio que prácticamente todos los Papas
que han aportado algo al corpus de la DSl han atendido al mundo en que vivían, como
era su obligación.

Con todo parece claro -es lo que he pretendido hacer ver con estas páginas- que
Juan Pablo II ha tenido un interés especial en ntirar a la historia y aprender de ella, en
considerar a la historia humana como un elemento indispensable de su enseñanza social.

28 Quizá por eso adelant6la conmemoración de RN. que deberla ser ell5 de mayo. all de mayo. fecha sim~

bólica para el movimiento obrero.
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No sólo en CA, donde se podría pensar que los acoutecimientos de 1989 «1e daban la ra
zón», llevaban a la práctica sus ideales de muchos años. Antes de que se produjeran, a
comienzos de SRS, en un párrafo en el que concentra conceptos teológicos muy densos
a propósito de la DSI, destaca el valor del factor histórico en ella:

«La Iglesia. en la plenitud de la Palabra revelada por Jesucristo y mediante la asisten
cia del Espíritu Santo (cf. Jn. 14, 16.26: 16, 13-15), lee los hechos según se desenvuelven
en el curso de la historia» (SRS 1).

Lo que anunció entonces y realizó en parte en esa encíclica lo hizo más extensamen
te en CA, su último documento social. Posiblemente esta huella será recorrida también
en el futuro.

En Deus caritas est (25-1-2006), Benedicto XVI, distinto sin duda en su estilo y en
su experiencia vital a su predecesor, hace también incursiones más que circunstanciales
en la historia:

• Al hablar de la caridad como tarea de la Iglesia (20-24). No sólo la califica de área
esencial de la actuación de los seguidores de Jesús, junto con el nuncio de la Pala
bra y la administración de los sacramentos, sino, además, entra en algunos hechos
históricos que van desde el retrato de las comunidades primitivas que hacen los Se
CMS de los Apóstoles y a la elección de los diáconos para la atención a los necesi
tados. Cita también los testimonios de Justino, Tertu1iano e Ignacio de Antioquia
en los primeros siglos y, más tarde, las huellas de las Diakonías tanto en Oriente
como en Occidente. Acude incluso al ejemplo de Juliano el Apóstata. Escandali
zado por la crueldad del emperador Constancio, que se tenía por gran cristiano,
quiso restaurar el paganismo tradicional, pero reformándolo, añadiéndole una ac
ción caritativa imitada de la Iglesia

• Al recordar la percepción de la Iglesia de los problemas sociales y los distintos do
cumentos de la DSI (26-27). Reconociendo que los representantes de la Iglesia des
cubrieron lentamente -como la misma sociedad-la situación distinta que creaba la
industrialización, reivindica la aportación novedosa de Monseñor Ketteler y otros
sacerdotes y laicos, estimuladores y estimulados por la reflexión de León XIll y los
Papas siguientes, que han ido creando la Doctrina Social de la Iglesia.

• Finalmente, al enumerar a algunos santos que llevaron a la práctica los ideales cris
tianos, presididos por Maria (40-42). Menciona nominalmente a San Martin de
Tours, San Antonio Abad, a los creadores de iniciativas de promoción humana y
formación cristiana. destinadas especialmente a los pobres, de las que se han hecho
cargo muchos institutos religiosos a lo largo de la historia del cristianismo. Entre
estos promotores, cita a santos como Francisco de Asís, Ignacio de Loyola, Juan
de Dios, Camíli de Lelis, Vicdeute de Paú), Luisa de Marillac, José B. Cotto
lengo, Juan Bosco, Lnis Orione y Teresa de Calcuta, «por citar sólo algunos
nombres».

Para ser un escrito relativamente breve y orientado a otros fines, es llamativo que de
dique proporcionalmente tantas págiuas a estos hechos de la historia, además de los que
dedica a la historia del pensamiento humano.
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Se puede matizar el dicho ciceroniano que hace a la historia maestra de la vida. Pero
nadie dudará de que la Iglesia debe mirar a la historia para orientar en la vida y que la
mirada a la historia ilumina nuestras convicciones.

Juan Pablo JI 10 hizo especialmente en CA. Sus análisis fueron con frecuencia origi
nales y nuevos. Muchos nacían de su experiencia vivida. Y han sido aceptados mayori
tariamente.





¿Qué democracia para europa y para el mundo?

P. MARIo Toso*

PREMISA

Para nosotros, que vivimos en un contexto histórico en el que se advierte la urgencia,
por un lado, de contrastar la deslegitimación disimulada, por obra de poderes fuertes u
ocultos, del sistema democrático y, por otro, de promover la instauración de este último
en todo el mundo para vencer, como sostiene Amartya Sen l , las plagas de la pobreza y
para realizar un desarrollo sostenible en favor de todos, sin duda es oportuno releer el
discurso que Juan Pablo II dirigió en el Vaticano a los Presidentes de los Parlamentos Eu
ropeos el día 26 de noviembre de 19832•

Mientras que al inicio de su breve y densa intervención invitaba a Europa a defender
la democracia, al final la invita a que ofrezca su valiosa aportación para realizar el bien
común en el espacio más amplio de la comunidad internacional, sobre todo desde el pun
to de vista antropol6gico y ético.

El discurso, que, aunque iba dirigido ya hace más de veinte años, a los Presidentes y
a los Secretarios Generales de los Parlamentos nacionales de diez países europeos, mues
tra una sorprendente actualidad en lo que se refiere a la crisis de la democracia.. Señala
con lucidez los puntos débiles y, al mismo tiempo, indica la salida segura, representada
por instituciones sólidas y por leyes justas y sabias y por el afianzamiento de la concien
cia de los pueblos hacia el verdadero bien. Todo esto puede tener un valor terapéutico
importante y pedagógico si se relaciona con los males actuales de la democracia occi
dental.

1, LOS PELIGROS DE LA DEMOCRACIA, LA PRIMAcÍA
DEL BIEN COMÚN

La democracia, sostiene Juan Pablo lI, se defiende y se promueve sobre todo en sus
instituciones, como la del bicameralismo, en relación con el ejercicio del poder legislati-

*
1
2

Rector de la Universita Pontificia Salesiana. Roma. Traduce y Adapta para España Juan Manuel Díaz Sán~

chez.
Cf. por ejemplo. SEN. A.: Globalizazzione e libeTÚl. Ed. Mondadori. Milano. 2002. pp. 22~23.
Cf JUAN PABLO TI: «La democracia tienen que defenderla todos con gran tenacidad. Discurso a los Presi
dentes de los Parlamentos Europeosl). lnsegnamenti di Giovanni Paolo JI. VIJ2 (1983). Libreria Editrice
Vaticana. Citta del Vaticano. pp. 1186-1189.
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vo. El funcionamiento correcto del bicameralismo -<lado por sus dos asambleas, colo
cadas en posición paritaria, disrintas y autónomas, complementarias y controlándose re
cíprocamente-, es garantía para alcanzar el bien común mediante leyes que destacan
por el máximo de sabiduría, prudencia y justicia. En efecto, el bicameralismo, que pro
viene del sufragio universal, además de ofrecer mayor expresión y, por tanto, participa
ción, a los diversos grupos políticos, evitando el predominio absoluto de uno de ellos,
permite servirse de un gran número de competencias en el perfeccionamiento de la tarea
legislativa que pasa a través de un doble tamiz.

Precisamente por esto, según el pontífice, la institución democrática del bicameralis
mo representa una gran suene para los pueblos, respecto «a regímenes fundados sobre la
violencia, sobre la dictadura, sobre privilegios de oligarquías omnipotentes» (n. 2).

Cuando las asambleas están dominadas por el poder extraordinario de uno o de po
cos, la formulación de las leyes no obedece ya a la tutela ni a la promoción del bien co
mún. Las leyes, que deberían de nacer como expresión de justicia y, por tanto, de defen
sa y promoción de los derechos de la persona, y de una síntesis superior de los intereses
comunes, en realidad estarán al servicio del bien de los más poderosos, grupos o partidos
particulares, privilegiándolos.

Los peligros señalados en 1983 por Juan Pablo TI nos remiten a aquellos que some
ten a dura prueba a la democracia contemporánea. No son idénticos, pero hieren de la
misma manera el alma ética y destruirán sus instituciones. Actualmente, en concreto, tie
nen un aspecto transnacionaI, con aplicaciones locales. Basta con pensar en los efectos
disolventes sobre las economías reales y sobre las autoridades nacionales que provocan
la liberalización salvaje de los mercados internacionales y su financiación en el planc
mundial. Cuando no están regulados, tales fenómenos, mediante una serie de efectos en
cascada, consiguen poner indisrintamente la bondad y la equidad de las leyes y de las po
líticas, la imparcialidad del ejercicio de la autoridad, y también el funcionamiento co
rrecto de las asambleas, la institución de la representación, la participación activa y res
ponsable de los ciudadanos.

No en vano entre los principales peligros de la democracia, señalados por los soció
logos y estudiosos de las ciencias políticas, está la prevaricación de los grupos oligár·
quicos (financieros, tecnocráticos, mediáticos) en I"YUlteria política'. Otro peligro mu)
importante es el populismo que, mientras enfatiza la soberanía del pueblo, de hecho cri·
tica la incapacidad de sus representantes y la incongruencia de los Parlamentos, que so·
brepasa los cuerpos intermedios, tiene inclinaci6n a los mecanismos de una democraci::
directa y, en consecuencia, por la absolutización del principio mayoritario-'. Estos do¡
males producen una especie de reducción de la dimensión política de la democracia, des·
legitiman el sistema y vacían progresivamente la sustancia de sus presupuestos institu"
cionales.

3 Cf DAHRENDORF. R.: Dopo la democracia. «Intervista a cura di Antonio Palito». Ed. Laterza. Roma~Bari
2001; CROUCH. C. Postdemocrazia. Ed. Laterza~Bari. 2003. F'ISCHELlA, D.: Sfide alÚlliberra. Marco edi
tare. Cosenza.. 2004. pp. 33-43.

4 Cf CROSTI. M.: «Per una definizione del populisrno come antipoliticID), RlCERCHE DI SrORJA POllTI.
CA 3 (2004) 425-443.
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La democracia no es atacada frontalmente. Más aun, se le reservan homenajes ri
tuales, se trate del momento electoral o de la dinámica representativa o de la mecá
nica gubernativa. Pero la influencia y la presión de los sujetos económicos potentes
y de las mayorías populistas y demagógicas en sus tres niveles son tales que afectan
a la soberanía popular y legislativaS, terminando por incrementar las desigualdades
entre los ciudadanos. El criterio económico erigido en medida de todas las cosas, por
una parte, y la tiranía de la mayoría, por otra, eliminar el primado al bien común, co
rrelativo con el bien humano. Las decisiones políticas dependen cada vez menos
de la sociedad civil, de las familias, de los cuerpos intermedios, de los Parlamentos,
y mucho más de poderes que obedecen principalmente a criterios mercantiles o de
poder.

Las soluciones propuestas por Juan Pablo JI para los problemas de su tiempo podrí
an constimir un antídoto válido para los peligros de nuestra democracia hoy.

Respecto a las amenazas disolventes del sistema democrático, dados el auditorio y
el contexto histórico, el pontífice propone -puede parecer banal- que se refuerce la
verdadera democracia en el plano nacional y regional. Y esto, conjugando de manera
adecuada la autoridad de los Parlamentos nacionales con el trabajo legislativo del Par
lamento europeo; atribuyendo a este último, de manera gradual y razonable, un poder
eficiente; reconociendo, respetando y coordinando los patrimonios culturales de los di
versos países; annonizando las instancias locales con las exigencias superiores del bien
común (n. 3).

La democracia hay que defenderla persiguiendo el ideal intrínseco, que depende
ciertamente de instituciones adecuadas, pero sobre todo del e!hos de los pueblos, de sus
tradiciones culturales y religiosas, de las sociedades civiles. La «casa común" del siste
ma democrático se funda en valores no impuestos desde arriba, sino de los que provie
nen de las conciencias de los ciudadanos~ que los inscriben en las instituciones y en las
leyes mediante la libertad y la responsabilidad.

Frente a las exigencias del bien común mundial -paz; salvaguardia del ambiente,
victoria sobre las desigualdades crecientes, sobre las enfermedades y sobre las pobre
zas- las perspectivas propuestas por el Papa polaco, mientras prefiguran una demo
cracia regional según articulaciones regidas por el principio de subsidiariedad, apare
cen como decisivas para instaurar la democracia en el plano transnacional. Esta se
conjuga con un consenso entre Estados que no pueden ya sustraerse a lo que se nece
sita para la reglamentación, la coordinación y el ejercicio de una autoridad mundial.
Atención particular merece la repetida referencia al bien común, valor y noción
que olvidan la mayoría, pero que, según la doctrina social de la Iglesia (=DSl) siem
pre se conjugan y definen no sólo considerando las urgencias históricas particulares,
sino especialmente moviendo desde la innata capacidad de lo verdadero, del bien y
de Dios, de la que está dotada toda persona. Tal capacidad lanza a todos a la búsque
da del bien común, sin el que no se da una verdadera sociedad política, y mucho me
nos mundial.

5 FISICHEl...LA., D.: Sfide alZa liberta. p. 37.
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2. REGLAS PROCEDIMENTALES y VALORES EN LA DEMOCRACIA

La democracia es una realidad compleja y unitaria. Esta sustanciada por elementos
estructurales y metodológicos y por contenidos específicos, éticos y juridicos6. Con su
discurso, Juan Pablo TI recuerda entonces a sus oyentes que, en los debates libres, en las
discusiones públicas o en las votaciones parlamentarias, no basta con atenerse a criterios
sociológicos o de partidos. «(...) No se trata -explica el pontífice- de reflejar las cos
tumbres o las opiniones comunes de los distintos electores, ni de decidir arbitrariamente,
ni de seguir necesariamente o siempre la línea de un partido, sino de referirse, de some
terse a valores que fundan la vida social y su auténtico progreso, de buscar en concien
cia el verdadero bien, según convicciones éticas establecidas y un sentido agudo de las
responsabilidades (...)>> (n. 4).

O sea, que las leyes y las políticas no hay que formularlas y establecerlas siguiendo
criterios éticos de corte relativista o utilitarista. Deben implicar juicios morales a la luz
del verdadero bien, es decir, sirviéndose de bienes-valores ciertos, justificados racional
mente por una razón práctica que miro al telos normativo de la vida humana. Tampoco
serían suficientes -por referirnos al debate ético contemporáneo- juicios emitidos sim
plemente según el punto de vista del espectador imparcial de Adam Smith, solución que
ha vuelto a proponer Amartya Sen7, en polémica con las perspectivas del Overlapping
consensus de John Rawls8.

Los mismos conceptos serán afirmados en la encíclica Centesimus annus, criticando
las doctrinas políticas que asocian a las formas democráticas, como más adecuadas, al
agnosticismo y al relativismo escéptico; y afirmando que «si no existe una verdad última,
la cual guía y orienta la acción política, entonces las ideas y las convicciones humanas
pueden ser instrumentalizadas fácilmente para fines de poder. Una democracia sin valo
res se convierte con facilidad en un totalitarismo visible o encubierto. como demuestra la
historia» (n. 46).

En un contexto de multiculturalidad y de pluralismo tan variado como el nuestro, el
problema del fundamento de los juicios morales es crucial. Si a estos se les hace depen
der de criterios sociológicos, utilitaristas o de inspiración kantiana, fácilmente leyes y po
líticas democráticas avalarán cualquier potencialidad humana, incluso negativa, de los
individuos y de los pueblos.

No basta con reaccionar ante esta situación proponiendo, como parece que hace la
mayoría de los pensadores políticos contemporáneos, un mero procedimentalismo, que,
dada la imposibilidad de encontrar una verdad objetiva y universalmente válida, renuncia
a acoger en el discurso público razones que obliguen en última instancia.

La vía del procedimentalismo, que encuentra dos grandes defensores en Hans Kelsen
y en Karl Popper, se orienta sobre todo, con gran derroche de energías a asumir compe-

6 Cf PAVAN, P.: La dCmJ)crazia e le sue ragioni. Ed. Studium. Roma. 2003, con estudio introduttivo di M
Toso. pp.83-¡08.

7 Cf SEN. A.: Globali'ZZQZione e libertO.. especialmente pp. 22-49.
8 Cf RAWLS. J.: Politicalliberalism. Columbia University Press. New York 1993. tr. esp.: El liberalismo po

tirico. trad. de Antoni Doménech. Ed. Crítica Barcelona. 1996.
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tencias comunicativas, y a señalar métodos e instrumentos los más neutrales que sea po
sible respecto a la verdad sobre el hombre y sobre Dios. Es una vía preferentemente
pragmática, pero no parece que esté abierta a reformas eficaces de 10 que existe.

Cualquier compromiso político o proceso reformista que se proponga la promoción
de la dignidad del hombre, si uo es declamatorio o hipócrita, tiene que referirse avalo·
res últimos. La lucha contra la pobreza, la ignorancia, las desigualdades en el acceso a
los bienes necesarios y fundamentales para el desarrollo de cada ser humano y de cada
pueblo, la conquista de las libertades, etc., obligan a establecer reglas y procedimiento
para el bien del hombre considerado en su integridad. En definitiva, cualquier democra
cia verdadera no puede ser indiferente respecto a la verdad sobre el hombre, que la mis
ma experiencia histórica de los últimos siglos ha enseñado a sedimentar y a traducir en
los derechos y deberes puestos como fundamento de las constituciones'.

La ausencia o la debilidad de un ethos mínimo compartido por todos hace precario y
disolvente el consenso social libre, que debe animar a la democracia formal o estructu·
ral. Esto 10 que consigue es que la democracia de las reglas gire en el vaCÍo. El princi
pio de la mayoría -de fundamental importancia para el funcionamiento correcto de la
democracia, para la formación de decisiones colectivas-, privado del referencia a cier
tos valores, principalmente está expuesto a formas autoritarias, al decisionismo, al poder
de quien consigue imponerse.

Para ser eficaz realidad subsidiaria para el crecimiento de los pueblos, la democracia
debe realizarse en el plano estructura1 y sustancial, en términos antropológicos y éticos
adecuados, como proponen Juan Pablo TI y la DSr.

3. EUROPA Y LA DEMOCRACIA EN EL MUNDO, O SEA,
LA IMPORTANCIA DE LA INSPIRACIÓN CRISTIANA

Para el crecimiento de una humanidad libre y responsable, es necesario no sólo que
la democracia se implante y se desarrolle en cualquier pueblo o región del mundo, sino
también que sea globalizada, es decir, instaurada en el plano transnacional. Lo exige,
como ya se ha destacado, el bien común mundial, sobre todo con motivo de la urgencia
de la tutela y de la promoción de bienes colectivos transnacionales, respecto a los que los
Estados nacionales acusan sus carencias.

Por tanto es necesario preguntarse sobre cuáles son las múltiples concepciones y con
creciones de la democracia que merecen ser universalizados.

La DSI y Juan Pablo TI no tendrian dudas sobre la respuesta que hay que dar a se
mejante pregunta: favorecer la difusión de una democracia donde las personas, las fami·
lias y los distintos gmpos sean, de derecho o de hecho, su sujeto, fundamento y fin. En
lfnea con esta concepción personalista, para la DSI será natura1 que todos los pueblos re
IDcen la democracia no sólo en sus aspectos institucionales y metodológicos, sino tam
)ién en los antropol6gicos y en los éticos. Sólo una democracia sustancial, más que pro-

Sobre el tema de la relación entre reglas procedimentales y valores, puede verse M. TOSO. «Democrazia
delle regole o dei valori?» LA SQCIETA XIV/4-5 (2004) 568-590.
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cedimental10 O fonnal, puede ofrecer garantías para la realización del bien com1Íll políti
co, nacional y moodial, en términos correspondientes a la dignitúu1 humana de las per
sonas y de los pueblos.

Sobre todo esto, el discurso que aquí se comenta permite una interacción impor
tante. Juan Pablo TI precisa que Europa, en virtud de su tradición cultural profunda
mente marcada por la herencia del cristianismo, además de sus recursos morales y ma
teriales, está llamada a dar al moodo 00 «testimonio original (...) de justicia y de fra
ternidad»), o sea, de contribuir a la difusión de una democracia -con relativa «ética
parlamentaria»- de inspiración cristiana. La democracia europea, crecida en un con
texto impregnado por valores cristianos, esta configurada, en el imaginario colectivo y
en la realidad histórica, seglÍll 00 standard único, en el que los valores humanos no es
tán eliminados sino potenciados. Lleva inscrita en su ethos, gracias al fermento evan
gélico, un igualitarismo no nivelador, el respeto de las personas, de sus derechos fun
damentales, de su libertad, la atención al papel primordial de las familias y de los cuer
pos intermedios, el cuidado por anteponer las exigencias del bien común a los intere~

ses particulares (n. 4).
La herencia cristiana que Europa puede comunicar al moodo no está considerada

como un patrimonio de valores <<apriorísticos», impuestos desde fuera o adoptados según
el pooto de vista de 000 «espectador imparcial». Se trata de ooa constelación de valores
que sus hijos han adquirido experimentalmente, viviendo una historia en la que, entre as
piraciones y fracasos clamorosos, han tenido la «posibilidad de conocer lo que es justo y
bueno, de fonnarse el espíritu y el corazón, de conocer el precio de la vida y de la liber
tad, de llegar a las fuentes del amor que el cristiunismo les ha revelado» (n. 5). DeciJ
«Europa» debe querer decir «apertura». Lo exige su propia historia, a pesar de no esta:!
exenta -afirtua Juan Pablo II- de experiencias y signos opuestos: «En realidad, Euro
pa no es 00 territorio cerrado o aislado; se ha construido yendo, más allá de los mares, aJ
encuentro de otros pueblos, otras culturas y otras civilizaciones». Por eso debe ser UI

Continente abierto y acogedor, que siga realizando en la actual globalización no sólo for
mas de cooperación económica, sino también social y cultural. Hay ooa exigencia a 1,
cual el Continente debe responder positivamente para que su rostro sea verdaderament<
nuevo: «Europa no puede encerrarse en sí misma. No puede ni debe desinteresarse de
resto del moodo; por el contrario, debe ser plenamente consciente de que otros países l
otros continentes esperan de ella iniciativas audaces, para ofrecer a los pueblos más po
bres los medios para su desarrollo y su organización social, y para construir 00 mood,
más justo y más fratemo»11.

10 Sobre una visi6n meramente procedimental no está tampoco de acuerdo Robert A. Dahl. uno de los máxi
mos teóricos de la polltica contemporánea. porque la democracia. como ha afirmado también en una en
trevista reciente. es aquella forma de gobierno que permite definir los intereses fundamentales de una co
lectividad y de buscar los modos en los que esos pueden ser preservados. protegidos y aumentados. Sobfi
la relaci6n de Dahl con el liberalismo del siglo xx (Alexis de Tocquevil1 Karl Popper. Friedrich von Ha
yeck) puede consultarle. para lo dicho. BOSETTI. G. A. (Ed.).: lntervista sul pluralismo. Ed. Laterza. Roma
Bari. 2002. especialmente pp. 37-40.

11 JUAN PABLO n.: Exhortaci6n apost6lica post~sinodal La Iglesia en Europa. Col. <<BAC~documentos». 28
Ed. Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid. 2003.
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En vista de lo cual, precisa el siervo de Dios Juan Pablo n, Europa «debe convertir
se en parte activa en la promoción y realizacióu de una globalización «en la» solidari
da,h, cuya precondición es «una especie de globalización «de la>, solidaridad»!2.

Pero en la actual situación histórica, el agnosticismo dominante, el secularismo avan
zado, la fragmentariedad del erhos producida por el variado multiculturalismo, la mul
tietnicidad y el particularismo localista están sometiendo a dura prueba la unión moral de
los pueblos occidentales. Su conciencia social no consigue ya, por ejemplo, percibir
como valores fundamentales el derecho a la vida del que está por nacer, a la fatnilia
como sujeto colectivo, la dimensión comunitaria de las creencias religiosas, el bien co
mún, la autoridad como facultad de mandar según la razón: valores, estos codificados en
las distintas constituciones promulgadas después de la segunda guerra mundial.

¿Todavía hoyes realista la misión que el pontífice polaco confiaba a Europa en 1983
dirigiéndose a los Presidentes de los Parlamentos Europeos o escribiendo Ecclesia in Eu
ropa?

En sus últimos años, ya anciano y enfermo, es todavía consciente de las dificultades
y de que la condición histórica es distinta. Y así, en su exhortación apostólica invitaba a
Europa a «a reencontrar su verdadera identidad», a <<reconocer y recuperar con fidelidad
creativa los valores fundamentales que el cristianismo ha contribuido de manera determi
nante a adquirir y que pueden sintetizarse en la afirmación de la dignidad trascendente de
la persona humana, del valor de la razón, de la libertad, de la democracia, del Estado de
Derecho y de la distinción entre política y religión»13.

Para globalizar la democracia, es necesaria, en definitiva, no sólo una obra de ade
cuación de las instituciones interuaciouales, sino también una reforma intelectual y mo
ral en el sentido propio y verdadero de estos términos.

12 lb. 112.
13 lb. 119.





Juan Pablo II y la Democracia

M.' TERESA COMPTE GRAU*

En 1978, pocos meses antes de ser elegido Papa, el Arzobispo de Cracovia, Karol
Wojtyla (1920-2005), respondi6 por escrito a una entrevista que le había becho llegar el
profesor de la Universidad Cat6lica de Milán, Vinario Possenti (1957-)1. En esa entre
vista leemos, entre otras cosas, lo siguiente: "Un comprontiso político autéutico puede
estar unido solamente a una democracia auténtica».

Las páginas siguientes quieren acercarse, precisamente, a las enseñanzas de Juan Pa
blo II sobre la democracia o, para ser más exactos, a sus enseñanzas sobre una sociedad
de hombres libres'. Porque la democracia, en el Magisterio de Juan Pablo 1I, no es s6lo
una forma de gobierno sino, antes que nada, un credo que, sustentado en la libertad de
los hombres y en sus derechos, se dirige a la organización de la vida social on'entada al
bien común3•

1. LA PREGUNTA POR LA VERDAD DEL ORDEN HUMANO

En su Encíclica Veritatis Splendor Juan Pablo II pone en el centro del orden humano
la pregunta por la naturaleza y el sentido moral de la vida de los hombres en común4. El
interrogante remite al hombre, centro y fin de las relaciones de convivencia, cuya d.igni~

dad exige la promoci6n del bien común o vida buena de la multitud5. Para cumplir con
este objetivo es imprescindible que el hombre, como enseña Redemptor Hominis, se pre
gunte por sí mismo «en toda su verdad, en su plena dimensión». Así descubrirá las for
mas de no-verdad que, resultado de una concepci6n antropol6gica err6nea, ponen en
riesgo el ideal de vida buena6•

* Universidad Pontificia Comillas. Madrid
Cfr. VmORIO POSSENTI: Oltre l'ilumnismo. «TI messagio sociale cristiano», Edlzioni Paoline. Cinisello
Balsarno. :Milano. 1992. pp. 239-262. La traducción española corresponde a Juan Manuel Díaz Sánchez.
Instituto Social «León XliI» (Madrid). y ha sido publicada en Sociedad y Utopía 17 (mayo 2001) 371-387.

2 El Magisterio de Juan Pablo TI sobre la democracia no puede ser abordado en su totalidad en las páginas
que siguen. Ello hace que no hayamos considerado la bibliografía sobre el Magisterio de Juan Pablo II y
nos hayamos limitado a citar los textos que consideramos más ilustrativos.

3 Cfr. Pío XII: BenigniJas et Humanitas (24-12~1944). 14, 16.26-27.
4 JUAN PABLO ll: Veritatis Splendor (6-8-1993). 2-3.
5 JUAN PABLO ll: Discurso a los participantes en el II Encuentro de Legisladores y Políticos europeos (23

10-1998).2. Cfr. J. MARITAIN: La persona y el bien común. Dedebc. Buenos Aires. 1946. 57-60, El alcan
ce de la razón. Emecé. Buenos Aires. 1959.226. La ley natural y los derechos humanos. Palabra. Madrid.
17-20.

6 JUAN PABLO ll: Mensaje para la Jornada Mundial de la paz (1980).1-2.
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No se trata del hombre «abstracto» sino real, del hombre «concreto». «histórico». Se
trata de {{cada» hombre. porque cada uno ha sido comprendido en el misterio de la Re~

denci6n y con cada uno se ha unido Cristo. para siempre. por medio de este ministerio.
Todo hombre viene al mundo concebido en el seno materno. naciendo de madre y es pre
cisamente por razón del misterio de la Redención por lo que es confiado a la solicitud de
la Iglesia. Tal solicitud afecta al hombre entero y está centrada sobre él de manera del todo
particular. El objeto de esta premura es el hombre en su única e irrepetible realidad huma~

na. en la que permanece intacta la imagen y semejanza con Dios mismo. El Concilio indi
ca esto precisamente. cuando, hablando de tal semejanza. recuerda que «el hombre es en
la tierra la única criatura que Dios ha querido por sí misma». El hombre tal como ha sido
«querido» por Dios. tal como Él lo ha {(elegido» eternamente, llamado, destinado a la gra
cia y a la gloria. tal es precisamente «cada» hombre. el hombre {<más concreto». el «más
real»: éste es el hombre, en toda la plenitud del misterio. del que se ha hecho partícipe en
Jesucristo. misterio del cual se hace partícipe cada uno de los cuatro mil millones de hom
bres vivientes sobre nuestro planeta, desde el momento en que es concebido en el seno de
la madre?

El hombre real, histórico y concreto es imagen de Dios, sujeto de conocimiento y li
bertad, es un sujeto comunitario o de comunión que vive {(con los otros»~ ({entre los
otros» y «para los otros». Este modo de ser le distingue del resto de las criaturas, al tiem
po que especifica su eseucial relación con Dios. El hombre es capaz de conocer, de dis
tinguir entre la verdad y la no-verdad. Este rasgo de la naturaleza humana «determina su
carácter de ser trascendental» e impregna las relaciones del hombre con el mundo y con
los otros hombres. La dignidad humana es, pues, un valor trascendente que el hombre es
capaz de descubrir en sí mismo, y en sus semejantes, cuando orienta «radicalmente» su
vida a Dioss.

Juan Pablo II desarrolla así la tesis sobre la que Juan XXIII (1958-1963) edifica su
Encíclica Pacem in Terris: «todo hombre es persona, esto es, naturaleza dotada de inteli
gencia y de libre albedrío, y que, por tanto, el hombre tiene por sí mismo derechos y de
beres, que dimanan inmediatamente y al mismo tiempo de su propia naturaleza. Estos de
rechos y deberes son, por ello, universales e inviolables y no pueden renunciarse por nin
gún concepto»9. Dignidad humana, Bien Común y Derechos humanos son, pues, los tres
elementos indispensables para la constitución de un orden hnmano verdadero. Porque
«(...) allí donde los derechos y deberes se corresponden y refuerzan mutuamente, enseña
Juan Pablo lI, la promoción del bien del individuo se armoniza con el servicio al bien co
mún».

Esta concepción del hombre nos lleva a reconocer a nuestros semejantes como miem
bros de una misma comunidad de origen y sujetos de los mismos derechos fundamenta
les e inalienables El reconocimiento de nuestra humanidad común o virtud de la solida
ridad se constituye, advierte Juan Pablo lI, como el único proyecto viable de libertad,

7 JU~l~ PABLO II: Redemptor Hominis (4-3-1979). 13.
8 JUAN PABLO II: VS SI. Evangelium Vitae (25·3-1995) 19-20. Audiencia General (2341986) 4-6, 10. Menw

saje para la Jornada Mundial de la Paz (1999).1·2.
9 Pío Xli: Con Sempre (1942); JUAN XXIII. Pacem in Terris (11-4-1963) 8-9.
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justicia y pazIO• Dicho de otro modo, la solidaridad es la virtud cristiana con fuerza su
ficiente para establecer un nuevo modo de relaciones intersubjetivas al que el Papa de
nomina solidarilÚld social de todos11.

Por encima de los vínculos humanos y naturales, tan fuertes y profundos. se percibe a
la luz de la fe un nuevo modelo de unidad del género humano. en el cual debe inspirarse
en última instancia la solidaridad. Este supremo modelo de unidad. reflejo de la vida ínti
ma de Dios. Uno en tres Personas. es lo que los cristianos expresamos con la palabra «co
munión». Esta comunión. específicamente cristiana. celosamente custodiada, extendida y
enriquecida con la ayuda del Señor. es el alma de la vocación de la Iglesia a ser «sacra
mento». en el sentido ya indicado12.

La vida junto a otros es pues, el escenario idóneo en el que el hombre vive la liber
tad y ejerce la virtud de la solidaridad. Y lo bace, dice Centesimus Annus, en «diálogo
con los demás hombres y estando atento a la parte de verdad que encuentra en la expe
riencia de vida y en la cultura de las personas (...)>>13.

Somos, como enseña el Concilio, seres trascendentes y de diálogo. Y no concebimos
la vida junto a otros como un simple hecho, sino como una exigencia de nuestra natura
leza humana!4. Asi es, porque la vida social es una realidad de orden espiritual basada en
el reconocimiento del otro como prójimo y en la comunicación o participación como
fuente de enriquecimiento en las relaciones personales. Participar, como ha escrito Juan
Pablo JI, es tomar parte en algo junto a otros mostrándose dispuesto a <<realizar la parte
que a cada uno le corresponde en la comunidad». Ésta actitud de solidaridad es el propio
bien común en la medida en que el hombre asume sus deberes y obligaciones como con
tribución a la vida buena de la multitud!'.

La excelencia de este proyecto está amenazada «tanto por la intrinseca fragilidad de
los propósitos y realizaciones humanas, cuanto por la mutabilidad de las circunstancias
externas tan imprevisibles». Sin embargo, no por ello, la Iglesia deja de creer que el or
den humano depende de «actitudes más profundas que se traducen en valores absolutos".
Desde esta convicción profunda, dice Juan Pablo JI, cuando «nos reconocemos unos a
otros como personas», la interdependencia, reconocida como categoría moral, se torna
en solidaridad!6.

La convivencia no es pues fruto de un pacto para la resolución de intereses yuxta
puestos, sino la asunción de objetivos comunes según un orden de reciprocidad que se
asienta en una convicción esencial: la unidad del género humano en tomo a Jesucristo
nos hace berederos de una misma Tierra. Se trata de buscar la armonía en las relaciones

10 JUAN PABLO ll: Mensaje para la Jornada l7UUUiial de la paz (1987). 2. Mensaje para la Jornada Mundial
de la Paz (1999). 3-4. Sollicitudo Rei Socialis (30~12~1987) 39.

[1 JUAN PABLO ll: SRS 38-40. Cenresimus Annus (l5~1991) 10. Cfr. Catecismo de la Iglesia Católica. n.o
1939.

12 SRS 40.
13 CA 46. 49.
l4 CONCILIO VATICANO n. Constituei6n Pastoral Gaudium et Spes (8~12~1965) 25.
l5 JUAN PABLO ll. Persona y Acci6n. BAC. Madrid. 1982. 332~335.
'6 SRS 38-39.
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humanas para que el orden social «no sea una mera yuxtaposición extrÚ1seca de partes
numéricamente distintas«17.

La ordenación de la vida humana, lejos de explicarse en términos de racionalización
técnica, --«que, en sí mismo, no es ni un criterio de moralidad ni un criterio de legali·
dad>>-, es una tarea de la razón moral que debe sustentarse en valores antropológicos
que contemplen al hombre en la integridad de su serlS. y ello, porque el proyecto de or
denación de la convivencia descansa «en la búsqueda de la verdad objetiva y en la di
mensión de servicio al hombre y a la sociedad, reconociendo a toda persona humana, in
cluso a la más pobre y humilde, su dignidad trascendente e imprescriptible»19.

A partir de esta convicción de fondo, la DSl elabora su enseñanza acerca del Des
arrollo, el Bien Común y el Destino Universal de los Bienes. Estos principios enseñan
que la auténtica convivencia, que resulta de la integración y la participación de todos los
hombres, se basa en el ejercicio práctico del deber de solidaridad o derecho-deber de vi
vir vinculados a los demás'o.

El verdadero orden humano, aque! cuyos intereses son los de la persona y sus dere
ChOS'I, no es, pues, fruto de la implantación de programas ideológicos". Estos, pese a
definirse a sí mismos en clave humanista23, han pervertido el lenguaje y legitimado for
mas de no-verdad. La neolengua denunciada por George Orwell (1903-1950), e! nove
dismo criticado por Giovanni Sartori (1924) y la Iogocracla condenada por Czeslaw Mi
losz (1911-2004), deforman la verdad de las palabras y niegan su importancia, convier
ten el lenguaje en una menrira y dan a la realidad nombres opuestos a su naturaleza exis
tenciaI24. Precisamente por ello, la verdadera libertad humana, aunque requiere de la
política para ordenar la sociedad de hombres libres, «vigila para no ser acaparada y ma·
nipulada por los sistemas ideológicos y los partidos políticos»25,

17 Cfr. GS 35. El término yuxtaposición ---coexistencia. que DO convivencia- es de una gran elocuencia
Aplicado al orden social. como hace Pío XII. se refiere a la suma de diversos componentes. cada uno dí
los cuales sostiene intereses distintos. La DSI y la antropología cristiana prefieren hablar de integraci6n
Ésta. entendida como unidad dentro de la complejidad. se refiere a la dimensión comunitaria de todos lo:
actos humanos y a la reciprocidad que se establece en toda relación humana. en M.n TERESA C011P'fE
GRAU. La Comunidad intenw.cional. en J. T. RAGA. Reflexiones para empresarios y directivos sobre e
compendio de la Doctrina Social de la Iglesia. Acción Social Empresarial. Madrid. 2005. 201·224.

18 JUAN PABLO TI: Discurso de apertura de los trabajos de la 11l Conferencia del CElAM. m. 2 (28~1~1979)

Puebla. México. Dives in Misericordia (30·11·1980). 12, Discurso al Cuerpo Diplomático (1981). 12. Cn
PABLO VI: Evangeli Nuntiandi (8-12·1975). 29.

19 Discurso a los participantes en el II Encuentro de Políticos y Legisladores de Europa. 3.
20 JUAN PABLO TI: Amor y Responsabilidad. Fe y Razón. Madrid. 1977. Persona y Acción. Mi visión dellwm

breo Palabra. Madrid. 1997. Ellwmbre y su destirw. Palabra. Madrid. 1998: JosÉ M.nSUÁREZ COLLIA.: Na
turaleza humana y Fundamentación del conocimiento ético en el pensamiento contemporáneo: Una mtro
ducción al iusnaturalismo católico. Editorial de la Universidad Complutense de Madrid. Madrid. 1985
CfL SRS 10.

21 JUAN PABLO 11: Discurso al Cuerpo DiplomlÍtico acreditado ante la Santa Sede (1999) 13.
22 EN32~35.

23 RH 17.
24 G. ORWELL: 1984. Destino, Barcelona. 2006: G. SARTORL La Sociedad Multiétnica. Multiculturalism<

pluralismo y extranjeros. Tauros. Madrid. 2002: C. MlLOSZ. El pensamiento cautivo. Tusquets. Barcelc
na. 1981.

25 RE 17. Cfr. BENIDlcro XVI: Deus Caritas est (25·12·2006). 28.
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Históricamente, las ideologías, en tanto que sistemas de creencias, han pugnado por
ofrecer al hombre modelos perfectos de convivencia. Es precisamente el perfeccionismo
el que, en el terreno de las creencias políticas, ignora la verdad del hombre o, simple
mente, construye una idea abstracta de hombre que le hace despreciar la tensión entre el
bien y el mal en la que vive todo ser humano. Con razón, enseña Juan Pablo n, sólo una
sana antropología puede sentar las bases de un ordeu auténticamente humano eu el que
la ordenación de la vida humana eu comúu, lejos de convertirse en una religión secular,
reconozca que no existe «el secreto de una organización social perfecta que haga impo
sible el mal», ni, por lo tanto, el derecho a intervenir en el orden humano en nombre de
un hipotético parals026•

La ordenación de la vida humana debe hacerse a escala humana y de acuerdo a la na
turaleza racional y libre del ser humano expresada, en el orden social, en:

1. la dignidad de la persona humana,
2. el derecho de libertad religiosa entendido en su triple dimensión: individual, co

lectiva e institucional,
3. el principio de subsidiariedad en sus dimensiones horizontal y vertical, así

como,
4. una visión de las relacioues sociales y comunitarias fundada en una auténtica

cultura y ética de la soliiÚlrídadJ.7.

El orden humano, lejos de ser el paraíso en la tierra y de identificarse con el Reino
de Dios es, simplemente, la promoción activa de la viiÚl buena de la multitud. Se trata de
respetar y fomentar la autonomía de la sociedad mediante el respeto y garantía escrupu
losa de la libertad humana en su dimensión moral y religiosa,

En este punto adquiere especial elocuencia la figura de Santo Tomás Moro y su pro
clamación como Patrono de los gobernantes y políticos. Tomás Moro, escribe el Papa,
vivió de modo singular el valor de una conciencia moral que es «testimonio de Dios
mismo, cuya voz y cuyo juicio penetran la intimidad del hombre hasta las raíces de su
alma»28. Su historia ilustra con claridad una verdad fundamental de la ética política: la
defensa de la libertad de la Iglesia frente a indebidas injerencias del Estado es, al mis
mo tiempo, defensa, en nombre de la primacía de la conciencia, de la libertad de la per
sona frente al poder político. En esto reside el principio fundamental de todo orden au
ténticamente humano y, por ello, construido a favor del hombre, y no contra el hom
bre29.

26 CA 25.
27 JUAN PABLO IT: Discurso al Cuerpo Diplomático (1986) 9. Discurso al Cuerpo Diplomático (1987) 11.

Discurso a la 50 Asamblea de las Naciones Unida.<; (5~10-1995) 13. Discurso durante la sesi6n inaugural
de la cumbre mundial sobre la alimentación (13-11-1196) 6. Audiencia General (25~3-1998) 3. Discurso
a los participantes al Congreso sobre la nueva Constitución Europea (20-6-2003) 3. Cfr. J. TISCHNER: éti~

ca de la soli.dmidad, Encuentro. Madrid. 1983.
2S VS 58. Cfr. GS 26.
29 JUAN PABLO fi: Carta apost6lica en forma de Motu propo para la proclanUlci6n de Santo Tomás Moro

como patrono de los gobernantes y de los pollticos (31~1O-2000). 4
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2. EL ESTADO SERVIDOR Y GARANTE DEL ORDEN HUMANO

La defensa de la libertad religiosa y la defensa de la primacía de la conciencia frente
a indebidas injerencias del Estado requiere de instrumentos políticos que la DSI concibe
como exigencias morales en tanto que protejan la dignidad humana y se sometan a la na
turaleza humana como dato objetivo de la realidad.

Por ello debemos comenzar subrayando que el Estado. como comunidad política
«consiste en el hecho de que la sociedad y quien la compone. el pueblo, es soberano de
la propia suerte»30. La afirmación, cargada de sentido, establece el papel subsidiario del
Estado y el protagonismo indiscutible de la sociedad a través del principio de participa
ción, como exigeucia moral derivada de la propia naturaleza humana3l. El poder político
o derecho de mando, así visto, DO es un bien material de uso restringido32, sino un deber
de solicitud por el bien común. Sólo de este modo, como repetirá en inñnidad de ocasio
nes Juan Pablo JI, se justifica la existeucia de unos derechos del poder que son tales en
la medida que, ajustados al orden ético objetivo, respetan los derechos inalienables e in
violables del hombre.

El carácter limitado de la política y del Estado no niega, antes al contrario, la necesi
dad de una autoridad política cuya auténtica realización se da cuando los «ciudadanos es
tán seguros de sus derechos»33. Esta es la clave esencial que verifica la justicia de los or
ganismos políticos y, en especial, la justicia del Estado34.

Los gobernantes deben comprender que ellos son representantes de determinadas uni
dades humanas, (...). representantes de los hombres. (: ...), hombres concretos, comunida
des y pueblos, que viven la fase actual de su historia, y al mismo tiempo están insertos en
la historia de toda la humanidad. con su subjetividad y dignidad de persona humana, con
su propia cultura, con experiencias y aspiraciones, tensiones y sufrimientos propios, y con
legítimas esperanzas. Aquí y sólo así se justifica la actividad política y la existencia de los
Estados, en la medida en que las instituciones políticas procede(n) «del hombre». se ejer
ce(n) «mediante el hombre» y es(son) «para el hombre». De lo contrario, las institucio~

nes. y especialmente el Estado. se convierte en origen de una alienación específica; (que)
puede resultar extraña al hombre; puede caer en contradicción con la humanidad rms
ma35.

Los Estados están, pues, sometidos a exigencias morales objetivas que derivan del va
lor trasceudente de la persona. Cuando no sucede así, «se resiente el fundamento mismo
de la convivencia política y toda la vida social se ve progresivamente comprometida,
amenazada y abocada a su disolución»36. Juan Pablo JI detalla, en sus intervenciones, el
contenido de esas exigencias morales objetivas. A saber:

30 RH 17, Discurso al Cuerpo Diplomático (1984) 4.
31 CA 48.
32 CA 46. Mensaje para la Jornada mundial de la paz (1998) 5.
33 RH 17.
34 Cfr. JUAN PABLO ll: Laborem Exercens (14-9-1981), 3.
35 JUAN PABLO ll: Discurso a la XXXIV Asamblea General de las Naciones Unidas (2-1O~1979). 6.
36 JUAN PABLO JI: VS 101, Christifidelis Laici (30-12-1988), 42. CA 46.



SyU M. a Teresa Compte Grau 209

l. Libenades fundamentales que el Estado no puede asfixiar:

La. Libertad de pensamiento.
Lb. Libertad de conciencia,
Lc. Libertad religiosa,
Ld. Libertad de expresión, y
Le. Libertad de pluralismo político y cultural.

2. Valores irreemplazables que el Estado debe satisfacer:

2.a. neutralidad ideológica,
2.b. dignidad de la persona humana como fuente de los derechos,
2.c. preferencia de la persona con relación a la sociedad,
2.d. respeto a las normas jurídicas democráticamente aceptadas, y
2.e. pluralismo en la organización de la sociedad37.

Estas exigencias, lejos de ser «afirmaciones abstractas» «nos recuerdan que no vivi
mos en un mundo irracional o sin sentido, sino que, por el contrario, hay una lógica mo
ral que ilumina la existencia humana>,38. El respeto a esta 16gica moral explica que la
DSI, desde Léon xm hasta nuestros días, haya defendido, en nombre del fomento de la
dimensión espiritual y material del ser humano, el principio de división del poder políti
co «en tanto que (éste) refleja una visión realista de la naturaleza social del hombre, la
cual exige una legislación adecuada para proteger la libertad de todos»39. Éste, como su
braya Juan Pablo n, es el principio del «Estado de derecho», en el cual es soberana la ley
y no la voluntad arbitraria de los hombres.

Ésta es una de las cuestiones en las que la DSI viene insistiendo, más desde que el
Derecho positivo, como explica magistralmente bien Pío xn, ha proclamado su in
dependencia del derecho natural de la mano de las teorías soberanistas del poder polí
tico4O. Esta cuestión es de extrema importancia porque, desde una perspectiva cristia
na, el Derecho como expresión de la Justicia u objeto de la Justicia tiene que ver con
aquello que le es debido al hombre por el simple hecho de ser persona. Ésta, dueño de
sí y de sus actos, y fin en sí mismo, es sujeto de derecho y tiene derecho a ser respe
tada, así como a todas aquellas cosas que le son necesarias para su libre desenvolvi
miento41 .

Las leyes positivas que resultan de los actos legislativos y tienen como función pro
teger el orden de la convivencia, se legitiman en la medida en que se inspiran en las exi
gencias morales que acabamos de describir, porque la fuerza del Derecho, del mismo

37 JUAN PABLO II: Discurso al Cuerpo DiploJ'YlÚtico (1990). 7-8.
38 JUAN PABLO II: Discurso a la 50 Asamblea General de las Naciones Unidas (5-10-1995), 3. Discurso al

Parlamento Italiano (14-11-2002), CA 10.
39 CA 44.
40 PóP XTI: Con Sempre (24-12-1942) 17.46. Comunidad internacional y tolerancia o Nación y Comunidad

InternaciofUll (6-12-1953) 6. Cfr. J. ÑL\RI"I'Am: Cristianismo y democracia. 78; ID., El hombre y el Esta
do. Club de Lectores, Argentina. 1984. 1967.28-38.46-55.59-64.

41 M. VILLEY: Compendio defilosofia del derecho, EUNSA. Pamplona 1979-1981; J. f!ERVADA: lntroduccwn
crftica al derecho natural, EUNSA. Pamplona, 1990.
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modo que la fuerza de la autoridad, no reside en la coacci6n, sino en su sometimiento a
orden moral42. La obediencia no es, pues, sometimiento del hombre a otros hombres
sino conocintiento de lo bueno y verdadero y consecuente adhesi6n a ello,13. Y éste nO e'
un ejercicio accidental, dado que, esforzarse por conocer lo que destrnye al hombre, la,
formas de no-verdad, para distinguirlo de lo que fomenta su desarrollo, formas de ver·
dad, es una exigencia de la vida humana44.

No existe, como enseña el Concilio, una línea radical de separaci6n entre Dere·
cho y Moral o Política y Moral45. Y ello es así, porque, dar a cada unO lo que le e,
debido por el simple hecho de ser persona, es una exigencia moral que dimam
de la propia naturaleza humana, cuya fuerza vinculante no puede depender de la vo·
luntad46.

A esta concepci6n, enseña el Papa, se han opuesto los totalitarismos que, empeñado,
en negar la existencia de la verdad objetiva, s6lo pueden triunfar mediante la fuerza de
poder. Al negar la existencia de una verdad trascendente, niegan que e hombre pueda co·
nocer la verdad y conquistar así «su plena identidad». Juan Pablo JI lo explica en Re·
demptor Hominis al subrayar que son precisamente los totalitarismos los que niegan h
existencia de principios seguros capaces de garantizar relaciones justas entre los hom·
bres.

Cuando «no se reconoce la verdad trascendente. triunfa la fuerza del poder, y cada un<
tiende a utilizar hasta el extremo los medios de que dispone para imponer su propio inte·
rés O la propia opinión, sin respetar los derechos de los demás». Entonces el hombre e1

respetado solamente en la medida en que es posible instrumentalizarlo para que se afinn{
en su egoísmo. La raíz del totalitarismo moderno hay que verla, por tanto. en la negaci6r
de la dignidad trascendente de la persona humana, imagen visible de Dios invisible y, pre
cisamente por esto, sujeto natural de derechos que nadie puede violar: ni el individuo, e:
grupo, la clase social, ni la nación o el Estado. No puede hacerlo tampoco la mayoría d~

un cuerpo social. poniéndose en contra de la minoría, marginándola. oprimiéndola, explo
tándola o incluso intentando destruirla47.

En la conmemoraci6n de los cuarenta años de vida de Pacem in Terris, Juan Pablo D
hizo balance. Una vez más se reformulaba la vieja pregunta: "¿qué tipo de orden puedé
reemplazar el desorden, para dar a los hombres y mujeres la posibilidad de vivir en li-

42 JUAN XXITI: Mater et Magistra (15-5-1961) 205-211.
43 CONCll.lO VATICANO n: GS 16,23, Dignitatis Humanae (DH), (8-12-1965) 2; PABLO VI: Ecclesiam Suan,

(6-8-1964) 17,24. Popu!mum Prog'Cssio (26-3-1967)16, 21: SRS 29-31. 33-36, CA 25. 29, VS 30. 34, 44.
51, 54-64~ Fides et Ratio (14-9-1998) 73, 98, 83. Cfr. J. Ratzinger: Fe, verdad y tolerancia, Síguemc. Sa
lamaca. 2005. 65.

44 PT 51. Cfr. Pio Xll: Optatissima Pax (18-12-1947), Summi Maeroris (19-71950). Mirahile lllud (6-12·
1950); EV 68-74, Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz (2004). 3; J. RArz1NCER: Fe. verdad y tole
rancia,165-166.

45 GS 36. Cfr. A. BONANDr: Veritatis Splendor. Treinta años de Teología Moral, Cristiandad, Madrid, 1996. D
Parte. Cap. n: La Ley natural. Su universalidad e inmutabilidad.

46 Pio Xll: Con Sempre (1942). 16-17.46; GS 4142, 93; VS 50; Discurso a Úl quincuagésima Asamblea Ge
neral de la ONU, 3.

47 RH 17. Cfr. GS 76.
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bertad, justicia y seguridad? Y ya que el mundo, incluso en su desorden, se está «organi
zando» en varios campos (económico, cultural y hasta político), surge otra pregunta
igualmente apremiante: ¿bajo qué principios se están desarrollando estas nuevas formas
de orden?»4S.

En 1997 Juan Pablo JI había escrito: Todo sistema jurídico, lo sabemos, tiene como
fundamento y fin el Bien Común4'. Las normas jurídicas y las instituciones políticas, ne
cesarias, pero no suficientes, requieren de «unos principios universales que son anterio
res y superiores al derecho intemo de los Estados, y que tienen en cuenta la unidad y la
común vocación de la familia hurnana»50. Sólo así se evita la tentación de recurrir al de
recho de la fuerza y al imperio del más fuerte5l.

Los derechos humanos son, desde esta perspectiva, «principios morales antes
que normas jurídicas»52. Cuando la ONU los proclamó en 1948 reunidos en una de
claración tenía el fin de «crear una base para una continua revisión de los progra
mas, de los sistemas, de los regímenes, y precisamente desde este único punto de vis
ta fundamental que es el bien del hombre -digamos de la persona en la comuni
dad- y que como factor fundamental del bien común debe constituir el criterio esen
cial de todos los programas, sistemas, regímenes»53. La Declaración de Derechos
Humanos es, pues, la clave de verificación de la justicia de un sistema político. Por
ello, el Estado, como ha enseñado la DSI desde Pío XII hasta nuestros días, debe re
conocer, y garantizar los derechos que derivan de la naturaleza humana dotándolos
de protección y valor constitucional54. Y, de entre todos ellos, y de modo especial,
el poder del Estado debe proteger los derechos de la religión y la actividad de la Igle
sia.

«No se trata de pedir ningún privilegio, sino el respeto de un derecho fundamen
tal. La actuacíón de este derecho es una de las verificaciones fundamentales del au
téntico progreso del hombre en todo régimen, en toda sociedad sistema o ambien
te»55. Cuando el derecho de libertad religiosa y libertad de conciencia, dejan de en
tenderse en su plenitud, el Estado acaba admitiendo que el único fundamento de su

48 PABLO VI: Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz (1973): JUAN PABLO ll: Mensaje para la Jornada
Mundial de la paz (2003). 6.

49 Cfr. Discurso al Cuerpo Diplomático (1997), 4. Cfr. PABLO VI: Discurso ante la Asamblea de las Nacio*
nes Unidas (4-10~1965): JUAN PABLO n: Discurso al Cuerpo Diplomático (1999. 2003). Mensaje para la
Jomada Mundial de la Pea. (1987. 2000. 2004). Audiencia a la Asamblea de la Unión de Juristas católi~

cos (24-11-200).
SO VS 95~97. Discurso al Cuerpo Diplomático (1997); Mensaje para la Jomada Mundial de la Pea. (2004).

Cfr. Pio XlI: Sumf Pomificatus (20-10-1939) 55--58.
51 Pio XTI: Gravi (24-12~1949). 19. La verdadera noción de Estado (5-8-1950): JUAN PABLO II: Discurso a la

UNESCO (1980), Discurso al Cuerpo Diplomático (1984. 1996-1997). Discurso a la quiru:uagésima
Asamblea General de la ONU (1995). Discurso al Cuerpo Diplomático (1996).

52 Discurso al Cuerpo Diplomático (1997). 4.
53 RH 17. Mensaje para la Jomada Mundial de la Pea. (1980) 2. Mensaje para el 50 Aniversario de la De

claración Universal de Derechos (30-11-1998).
54 Con Sempre 6. 35-37. Benisgnitas et Humanitas 15-30. Cfr. Cfr. J. MARrrAIN: Los derechos Humanos y la

Ley 1U1tural. 27; ID.. Persona y Sociedad. en La persona y el bien común. Desc1ée de Brower. Buenos Ai
res. 1946.53-93.

55 JornmW. MumJ;ol de lo Paz (1985). 9.
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existencia son las convicciones ciudadanas que emanan del consenso mayoritario o
de las ideologías. La verdadera cuestión reside en la existencia de «una evidencia éti
ca efectiva»56.

3. LA VERDADERA DEMOCRACIA

La democracia, escribió Juan Pablo II recordando al filósofo cristiano J. Maritain
(1882-1973), se sustenta en la absoluta dignidad del hombre en su relación directa con
Dios57. Cou ello, el Papa no descouoce que la democracia también es, además de un prin
cipio de legitimación y un ideal, un sistema de gobierno. Pese a ello, Juan Pablo II quie
re subrayar con su categórica afirmación que la democracia es un credo o forma de vida
de matriz evangélica que, vaciada de contenido, corre el riesgo de convertirse en una sim
ple estructura de poder58•

En su último libro, Memoria e Identidad, Juan Pablo II dedica un capítulo a la de
mocracia contemporánea59 más. como mentalidad y comportamiento, que como reglas o
procedimientos. Y ello, explica el Papa, porque la autéutica razón de ser de la democra
cia reside en su capacidad de responder mejor que otros sistemas de gobierno a la natu
raleza racional y social del hombre y, en definitiva, a las exigencias de la justicia social60.
El Papa lo explica:

(...) la ética social cat6lica apoya en principio la soluci6n democrática. porque respon
de mejor a la naturaleza racional y social del hombre. como ya he dicho. Pero está lejos
---conviene precisarlo- de «canonizar» este sistema En efecto. sigue siendo verdad que
las tres soluciones teorizadas -monarquía, aristocracia y democracia- pueden servir. en
detenDinadas condiciones. para realizar el objetivo esencial del poder. es decir. el bien co
mún. En todo caso. el presupuesto indispensable de cualquier soluci6n es el respeto de las
normas éticas fundamentales61 .

56 J. RA:rzrNGER: La bases morales prepo[(ticas del Estado liberal. Ponencia leída por el Cardenal Ratzinger
en la «Tarde de discusión» con Jilrgen Habermas. Academia Católica de Baviera. Munich (l9~1~2004). La
crisis del Derecho. Discurso en la concesión del Doctorado Honoris Causa por la Universidad de LUMSA
(10~11-199). en www.avizoracom/publicaciones/filosofia/ textos.

57 Discurso a los participantes en el 11 Encuentro de Poliricos y Legisladores de Europa.
58 Pío xn se refirió a esta cuestión en sus RadioMensajes In questo giomo (1939) 19 YGrazie (1940) 24-26

al proclamar el desarrollo de una ley moral basada en el amor universal proclamado en el Sermón de la
Montaña. Es precisamente el amor fraterno 10 que contribuye a enderezar la naturaleza humana porque es
fermento civilizador e instrumento de liberación que se basa en la incuestionable dignidad de la persona
humana creada a imagen y semejanza de Dios. De este modo. la filosofía política humanista o. filosofía
democrática del hombre y de la sociedad. cuya obra política 10 es de civilización y cultura, y es politica de
bien común. se opone radicalmente a la filosofía esclavista. Cfr. J.~: Cristianismo y Democracia.
68. 131-132.

59 JUAN PABLO TI: Memoria e Identidad, la esfera de los libros. 2005. Madrid. 159-167.
60 !bid. 160. CA 47. Jornada Mundial de wPaz (1985) 9.
61 JUAN PABLO ll. Memoria e Identidad. 161~162. Cfr. JUAJ.~ PABLO ll: Carta Apost6lica con motivo del 50

aniversario del comienzo de la 11 Guerra Murulial (27-7-1989) 9. 11.
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Juan Pablo !l plantea de este modo la íntima relación que en la DSI tiene la políti
ca con la mora!, convicción que procede de la filosofía aristotélica y de la filosofía es
colástica. hasta el punto que los sistemas de gobierno son buenos en tanto que «practi
can virtudes cívicas». En la filosofía política clásica a la monarquía, la aristocracia y la
democracia se oponen sus formas corruptas. A Juan Pablo !l, precisamente tras la caí
da del totalitarismo comunista y las dictaduras de seguridad nacional, le importa, so
bremanera, el peligro de corrupción política que se cierne sobre la democracia porque
aquélla «traiciona a! mismo tiempo los principios de la mora! y las normas de la justi
cia social62.

(...) se oye decir que con la democracia se realiza el verdadero Estado de derecho. Por
que en este sistema la vida social se regula por las leyes que establecen los parlamentos.
que ejercen el poder legislativo. En ellos se elaboran las normas que regulan el comporta
miento de los ciudadanos en las diversas esferas de la vida social. Naturalmente. cada sec
tor de la vida social requiere una legislaci6n específica para desarrollarse ordenadamente.
Con el procedimiento descrito, un Estado de Derecho pone en práctica el postulado de toda
democracia: formar una sociedad de ciudadanos libres que trabajan conjuntamente para el
bien común63.

La esencia y valor de la democracia reside en la promoci6n y garantía de una socie
dad de hombres libres que trabajan conjuntamente por el Bien Común. Para ello es im
prescindible que la democracia se asiente en un sólido Estado de Derecho y que éste,
como hemos visto en páginas precedentes, no abdique de su compromiso firme de reali
zar la justicia64. Pero he aquí, advierte Juan Pablo !l, que éste es precisamente el drama
de las democracias que, parafraseando a Maritain, «uo han sido capaces, todavía, de rea
lizar la democracia»65.

Ante tamaño riesgo, Juan Pablo !l recuerda que «nuestra herencia sí procede de un
testamento»66 y que éste es, precisamente, el que nos permite insertarnos en una comu
nidad de personas con memoria y con un proyecto común67• Juan Pablo !l fija su aten
ción en los diez principios de conducta que Dios confió a Moisés para la realización de
la vida del hombre en comunidad y que, como enseña San Pablo (Rm 2, 15), han queda
do esculpidos en el corazón del hombre. Esas diez palabras, dice el Papa,

tiene(n) tiene valor vinculante como ley natural también para los que no aceptan la Re
velación: no matar, no fornicar, no robar. no dar falso testimonio. honra a tu padre y a tu

62 SRS 44. CA 48. VS 98-101. Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz (1999) 6: Compendw de la Doc~

trino. Social de la Iglesia n.o 411.
63 JUAN PABLO II: Memoria e Identidad. 162-163.
64 JUAN PABLO TI: CA 47. Mensaje a la 44 Semana SocUll de los católicos italianos (4-10-2004). EcclesUl in

America (22-1-1999). 19. Discurso al Cuerpo Diplomático (1990) 8.
65 J. MA.AR1TAIN: Cristianismo y DemocracUl. 107.
66 Con ello aludimos al aforismo francés <<nuestra herencia no procede de ningún testamento» que la filóso

fa judía H. Arendt somete a reflexión en su obra Entre el pasado y el futuro Ocho ejercicios sobre la re
flexión poütica.. en Península. Barcelona. 1996. 11.

67 JUAN PABLO TI: EcclesUl in Europa (28-6-2003). 109. 114.
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madre... Cada una de estas palabras del código del Sinaí defiende un bien fundamental de
la vida y de la convivencia humana. Si se cuestiona esta ley, la concordia humana se hace
imposible y la existencia moral misma se pone en entredicho.

Cristo confinnó los mandamientos del Decálogo como núcleo normativo de la moral
cristiana, destacando que todos ellos se sintetizan en el más grande mandamiento. el del
amor a Dios y al prójimo. Por lo demás. es notorio que Él. en el Evangelio, da una acep
ción universal al término «prójimo». El cristiano está obligado a un amor que abarca a to
dos los hombres. incluidos los enemigos. Cuando estaba escribiendo el estudio Amor y
responsabilidad. el más grande de los mandamientos me pareció una norma personalista.
Precisamente porque el hombre es un ser personal. DO se pueden cumplir las obligaciones
para con él si no es amándolo. Del mismo modo que el amor es el mandamiento más gran
de en relaci6n con un Dios Persona. también el amor es el deber fundamental respecto a la
persona humana. creada a imagen y semejanza de Dios. Este c6digo moral. sigue diciendo
el Papa. que proviene de Dios. sancionado en la Antigua y en la Nueva Alianza, es también
fundamento inamovible de toda legislaci6n humana. en cualquier sistema y. en particular.
en el sistema democrático. La ley establecida por el hombre, por los parlamentos o por
cualquier otra entidad legislativa. nO puede contradecir la ley natural. es decir. en definiti
va. la ley eterna de Dios. Santo Tomás formul6 la conocida definici6n de ley: Lex est quae~

dam rationis ordinatio ad bonum commune, ab ea qui curam communitatis habet promul
gata. la leyes una ordenación de la raz6n al bien común. promulgada por quien tiene a su
cargo la comunidad. En cuanto «ordenamiento de la raz6n». la ley se funda en la verdad
del ser: la verdad de Dios, la verdad del hombre. la verdad de la realidad creada en su con
junto. Dicha verdad es la base de la ley natural. El legislador le añade el acto de la pro
mulgaci6n. Es lo que sucedi6 en el Sinaí con la Ley de Dios. y lo que sucede en los par
lamentos en sus actividades legislativas68.

La democracia se corrompe pues, diría Juan Pablo n, cuando otorga al legislador un
poder soberano que adquiere su máxima expresión en la capacidad de crear derecho con
tra el testamento que es la ley natural. Eso es lo que han pretendido los totalitarismos y
lo que pretenden las teorías del poder inocente según las cuales no existe, por encima de
la ley positiva y el querer de las mayorías, ningún limite al poder político.

Sin embargo, nada más lejos de la verdadera democracia, que la gestación de una cul
tura indiferente en la que, como no podría ser de otro modo, el ser humano y su digni
dad acabarían diluyéndose en bien de un procedimentalismo cuya única finalidad sería la
consecución de mayorías de gobierno. La democracia para ser verdadera o coherente con
su verdad interna debe sustentarse en la inviolable dignidad humana. De lo contrario, va
cía de contenido, la democracia se traicionaría a sí misma. Ese es el mayor riesgo para la
democracia: perder su alma y quedarse reducida a una estructura que se impone por la
fuerza de los 1rUÍS. En este sentido, la DSl no acepta, y ésta es una cuestión de extrema
importancia, el concepto sustancialista de la democracia.

La democracia, conviene recordarlo, no es el Gobierno de la mayoría; si no el Go
bierno del Pueblo a través del principio de representación política. Esta afirmación, acor
de con las más correcta Teoría y Filosofía Política, alerta sobre:

68 JUAN PABLO TI: Memoria e Identidad. 164-165. Mi visión del hombre. 55~59. lO8-114. 353~360.
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1. El riesgo de una democracia totalitaria alJi donde negamos la existencia de ver
dades morales objetivas y construimos la política o bien desde las creencias ide
ológicas, o bien desde los criterios determinados por la mayoría.

2. El riesgo de la exclusión política cuando el criterio de la mayoría sirve para con
vertir el deber de solicitud por el bien común en la satisfacción de los intereses
de los más.

Ambas cuestiones han sido abordadas por Juan Pablo TI al recordar que los propios
procedimientos democráticos, entre los que figura el principio de la mayoría, son fruto de
la aceptación convencida de los valores que los inspiran. A saber:

1. la dignidad de toda persona humana,
2. el respeto de los derechos del hombre «en su letra y en su espúitu», y
3. la asunción del «bien común» como fin y criterio regulador de la vida política69.

Son precisamente estos valores los que animan vitalmente un sistema de gobierno
que

1. asegura el principio de participación en la vida política para el buen funciona
miento de la convivencia en su conjunto,

2. garantiza el control y fiscalización del poder político a través de las instituciones
parlamentarias, y

3. asegura la revocabilidad del ejercicio del poder político mediante la convocatoria
de elecciones periódicas que sirven para la elección de los representantes políticos.

Ello significa que

1. En democracia, el poder político no eS un bien de uso restringido.
2. La democracia no puede favorecer la formación de grupos dirigentes restringidos

que, por intereses particulares o por motivos ideológicos, usurpan el poder del
Estado.

3. La democracia exige, independientemente del sentido del voto en las distintas
consultas electorales, que todos los ciudadanos cooperen de manera activa en la
promoción del bien común. Lo comúnmente compartido es lo que debe facilitar
este ejercicio de cooperación al margen de los programas políticos particulares.

4. La democracia no es un régimen de adhesión en el que los ciudadanos enajenan
su libertad. La representación política, distinta a la representaci6n jurídica o so
ciológica, no convierte a los ciudadanos en órganos del Estado, ni permite esta
blecer una identificaci6n absoluta entre opciones electorales y adhesión a las de
cisiones de Gobierno. La representación, lejos de ser un simple mecanismo for
mal de asiguación de funciones tiene una dimensión moral «que consiste en el
compromiso de compartir el destino del pueblo y en buscar soluciones a los pro
blemas sociales».

69 RH 17, CA 44. 47. Cfr. Compendio de Doctrina Social de la Iglesia n.O 407.
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5. La democracia requiere un ejercicio responsable de la autoridad. lo que significa
una autoridad ejercida mediante el recurso a las virtudes que favorecen la prácti
ca del poder como servicio.

6. La democracia, en bien de los gobernados, debe evitar la conversión del Estado
en una burocracia caracterizada por la impersonalidad, la no-intervención o el
simple «encogerse de hombros».

7. La democracia, en tanto que sistema basado en el principio de participación debe
favorecer y fomentar el pluraIismo socia!, así como garantizar la «subjetividad de
la sociedad» 70.

Así entendida, la democracia no deja de ser el resultado de una racionalización mo
ral de la vida política en la medida en que persigue el ejercicio de la libertad de los hom
bres que viven en sociedad como limite a la expansión e injerencia indebida del Estado.
«El estado limitado, dice a! respecto el teólogo católico J. Neuhaus, se mantiene limita
do gracias a la afirmación democrática de la aspiración trascendente del corazón huma
no»?!. A lo que podríamos añadir, en la visión más clásica de la moral política cristiana,
que la primacía de la absoluta dignidad humana que deriva de la relación del hombre con
Dios, lejos de someter a! hombre a una eterna minoría de edad, desacraliza y somete el
poder político en bien de la propia libertad y de la conciencia.

En democracia se trata de establecer con nitidez los muros que garantizan la inviola
bilidad de la sociedad, a! tiempo que se debe combatir con empeño la peligrosa identifi
cación entre democracia y cultura de la indiferencia.

Actualmente existe una tendencia a afinnar que el agnosticismo y el escepticismo re
lativista SOD la filosofía. la actitud básica que corresponde a las fannas democráticas de la
vida política. Los que están convencidos de conocer la verdad y se adhieren firmemente a
ella DO son considerados confiables desde Un punto de vista democrático, puesto que no
aceptan que la verdad esté detenninada por la mayoría, o que esté sujeta a variaciones se
gún las diferentes tendencias políticas. En este sentido, hay que observar que si DO existe
una verdad última que oriente y dirija la actividad política, entonces las ideas y las con
vicciones pueden ser fácilmente manipuladas por razones de poder. Como lo demuestra la
historia, una democracia sin valores se convierte fácilmente en un abierto o tenuemente
disfrazado totalitarismo72.

La democracia no subsiste sin la garantía del pluralismo y éste, lejos de alimentar la
indiferencia, engendra una cultura qe verdad en la que ocupan un lugar importante las
convicciones religiosas y morales. Estas pueden haber salido del corazón del Estado a
través de formas de no-confesionalidad, pero no pueden, si no es en contra de la propia
libertad humana y del pluraIismo propio de las sociedades libres, ser arrancadas de la
vida pública.

70 SRS 44. CA 46. 48-49. CHL 41. Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz (1999) 6; Compendio de la
Doctrina Social de la Iglesia n.o 409-411. Car.ecismo de la Iglesia Católica 2236.

71 J. NEUHAUS: El muy liberal Juan Pablo 11. National Review, (11-8-1997), 32.
72 CA 46, BV 20, 70-71. VS 101. FR 89.
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Al poder político, que como decía Bertrand de Jouvenel (1903-1987), es expansivo
por naturaleza'3, le interesa privatizar las convicciones religiosas y morales. De este
modo se sustrae al juicio de la conciencia y se presenta ante el mundo inocente e irres
ponsable". Claro que, para ello, es necesario reducir la Libertad Religiosa y de Con
ciencia a la esfera de lo privado75.

4. «LOS AUSENTES SIEMPRE SE HAN EQUIVOCADO"

En la Entrevista que citábamos al comienzo de estas páginas, el Cardenal Karol
Wojtyla hacía un elogio de la presencia elocuente de la Iglesia en el mundo. Hablando de
su querida Polonia y de la presencia de la Iglesia en las dictaduras del Este, el entonces
Arzobispo de Cracovia decía:

Sabemos que en los sistemas totalitarios no hay prácticamente espacio para los cristia
nos, para la participación activa en la vida política del propio país. No cambian la situación
las declaraciones contenidas en las leyes, en la Constitución o en los párrafos de los docu
mentos internacionales. Un compromiso político auténtico puede estar unido solamente a
una democracia auténtica.

¿Entonces qué queda? ¿La ausencia? ¿El rechazo? ¿La resistencia pasiva? ¿Un absen
tismo programado? El proverbio dice: "los ausentes siempre se han equivocado". El cris
tiano en cuanto tal no puede no estar presente, pero al mismo tiempo no puede crear falsas
apariencias, no puede confirmar con su presencia lo que no está en sintonía con sus con
vicciones, su fe, su concepci6n del mundo, su ética. Estas son las consecuencias correctas
de la ética católica y del evangelio.

Para que esta ausencia real de los cristianos en política se convierta arebours en una
presencia elocuente de la Iglesia. esta Iglesia debe ser fiel a sí misma, o sea, fiel al Evan
gelio. Debe poner este problema en el fondo de la propia preocupación. de la propia ora
ci6n, del propio compromiso pastoral. del propio apostolado, del propio sacrificio.

En virtud, pues, de la cuesti6n misma de la opción que orienta la política en la situa
ción en la que viven los cristianos en democracia, es decir, si es posible y en qué medida
el pluralismo. pienso que sí. Más aún, estoy convencido, basándome en hechos y declara
ciones diversas. Además, como ya he dicho, no tengo experiencia y por tanto no puedo de
cir mucho. Puedo sólo imaginar ciertas situaciones.

Estoy convencido de que la posibilidad de optar por una determinada orientación polí
tica, por una fonna determinada de compromiso político en la realidad política del propio
país. tomada por cristianos que viven en condiciones de auténtica democracia, por princi
pio, aunque sufran de limitaciones inevitables. El cristiano no puede negar en el propio
compromiso político lo que deriva de su fe, de su concepci6n del mundo. de sus principios
morales. de su ética social. Pienso que las indicaciones de la Doctrina Social de la Iglesia
en este campo son suficientes. Para lo demás es la propia conciencia: una conciencia rec
tamente formada

73 BERTRAND DE JOUVENEL: Sobre el poder, Unión Editorial. Madrid. 1998.
74 VACLAV BELOHRADSKY: La vida como problema politico. Encuentro, Madrid. 19888,47. Cfr. H. ARENoT:

Sobre la revoluci6n, Alianza Editorial, Madrid. 2004.
75 LE 5. CA CAP. V.
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A comienzos de 1978, el Cardenal Wojtyla no vivía en democracia. Pese a ello, esta
ba convencido de que la venúuiera democracia era el mejor escenario para la expresión
del pluralismo y el ejercicio de la participación para los católicos. Así lo escribió pen
sando en los polacos; mientras no escondía su perplejidad por la aparente libertad de la
que gozaban los católicos en las democracias occidentales. Cnriosarnente, el primer mun
do no engendraba mártires, pero silenciaba el nombre de Cristo76.

El silencio elocuente de la Iglesia en Polonia y de todos los cristianos que han resis
tido frente al terror comunista y las dictaduras de seguridad nacional ha recibido durante
25 años el homenaje del Papa que vino de lejos. La solidaridad defendida por Juan Pablo
TI logró desatar en Polonia la revolución de la libertad. De este modo, se consiguió ven
cer a la peor de las dictaduras: la de las conciencias e imponerse a la peor de las menti
ras: la del poder inocente. Con razón decía el Cardenal Wyszynski (1901-1981) que la
Iglesia del Silencio no fue nunca la qne vivía tras el Telón de Acero.

76 JUAN PABLO IT: Meditación XIV: El Misterio del hombre: La Verdad. en ID.. Signo de contradicción. BAC.
Madrid. 1978.



La libertad religiosa como derecho fundamental
en Juan Pablo JI

JUAN MANuEL DÍAZ SÁNCHEZ*

Resumen

Analiza el pensamiento de Juan Pablo TI sobre el derecho a la libertad religiosa sobre
los núcleos fuertes del magisterio de la Iglesia que funcionaban en su etapa de formación
y de estudios. También se formula los núcleos de pensamiento de Karol Wojtyla en su
tiempo de reflexión te6rica y de actividades pastorales especialmente relacionadas con sus
etapas universitaria y episcopal, con sus intervenciones decididas en el Concilio Vaticano
n, especialmente en la Constitución Gaudium et Spes y en la Declaraci6n, Dignitatis Hu~
manae. Intenta organizar y sistematizar sus intervenciones en las que aparece directamen
te la cuestión del derecho a la libertad religiosa en las dimensiones teórica y práctica. Pre
tende conocer la labor de defensa en pro de la verdad del hombre en la teoría y en la pra
xis de Para Juan Pablo n en los muchos años que ha durado su pontificado.

Palabras Clave

Derecho. Libertad religiosa. Coacción. Derechos humanos. Ley natural. Razón huma
na. Confesión religiosa. Estado. Libertad civil. Orden público.

I. INTRODUCCIÓN

Se quiere analizar el pensamiento de Juan Pablo TI sobre el derecho a la libertad reli
giosa. Para ello se dan por supuestos los uúcleos fuertes del magisterio de la Iglesia que
estaban fuucionando en su etapa de formaci6n y de estudios!. El sabía que, p.e., «eu la
cuesti6n del principio de la libertad, Le6n XIll se refiere a los argumentos de Sto. Tomás.
Existe ciertamente todo un «corpus» de la doctrina social cat6lica que ha encoutrado su
forma en el pensamieuto escolástico e incluso antes en la patrística; y en última instan
cia todo hace referencia al Evangelio y a la enseñanza de los Ap6stoles. Por tanto, es ne
cesario decir que la actual Doctrina Social de la Iglesia no «ha nacido» en el siglo XIX,
sino que, conservando la identidad del principio tradicional cristiano del e!hos social, ha

* Universidad Pontificia de Salamanca - Campus de Madrid. Facultad de Sociología Le6n XIII.
Se publicará: AAvv. Los Nuevos Escenarios de la libertad religiosa. «En el 40 aniversario de Dignitatis
burnanae in Terris»). VI Seminario. Majadahonda (Madrid) 2003. Col. «Cuadernos Instituto Social León
XITb. 5. Ed. Fundación Pablo VI. Madrid. 2006.
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adquirido una nueva forma en los umbrales de nuestro tiempo y continúa formándose d,
acuerdo con su evolución y su crecimiento»2.

Otra pretensión es la de detenerse a formular los núcleos de pensamiento de Karo]
Wojtyla en su tiempo de reflexión teórica y de actividades pastorales especialmente rela
cionadas con sus etapas universitaria y episcopal, con sus intervenciones decididas en el
corazón del Concilio Vaticano n, especialmente en la Constitución Gaudium et Spes (en
adelante GS) y en la Declaración, Dignitatis Hurrumae (en adelante DH) "Santo Padre,
-le preguntó Gawronski a Juan Pablo n- ¿cuál cree que ha sido su papel en la caída
del comunismo? Muchos afirman que ha sido determinante». Y el Papa respondió: "Yo
pienso que si ha habido un papel determinante ha sido el del cristianismo como tal, de su
contenido, de su mensaje religioso y moral, de su intrínseca de-fensa de la persona hu
mana y de sus derechos. No he hecho más que recordar, repetir, insistir en que esto es un
principio que es necesario observar, sobre todo el principio de la libertad religiosa, pero
no sólo ésta. También es preciso respetar las demás libertades propias de la persona, hu
man3»3.

Terminará este trabajo intentando alcanzar algo nada fácil: organizar y sistematizar
sus muchas y pluriformes intervenciones en las que aparece directamente la cuestión
del derecho a la libertad religiosa en sus dimensiones teórica y práctica. A una de las
preguntas que le formuló Vittorio Messori, Juan Pablo n respondió: "Usted recuerda
que mi primera Encíclica sobre el Redentor del hombre (=RH) apareció algunos meses
después de mi elección, el16 de octubre de 1978. Esto quiere decir que en realidad lle
vaba conmigo su contenido. Tuve solamente, en cierto modo, que "copiar", con la me
moria y con la experiencia lo que ya vivía estando aún en el umbral de mi pontifica
dO»4.

Defender la verdad del hombre en la teoría y en la praxis ha sido para Juan Pablo n
una constante los muchos años que ha durado su pontificado.

Pensamiento nuclear de Karol Wojtyla en sn reflexión filosófico-teológica
y en sus actividades pastorales.

El pontificado de Juan XXIII integró con mucho tino el binomio tradición y novedad
logrando una superación enriquecida en la vida y doctrina de la Iglesia. Para él en Pacem
in Terris (en adelante PI) los derechos y deberes no tienen sólo carácter formal y abs
tracto sino que se constituyen en realidad social. Su catálogo no era, ni pretendía ser, ex
haustivo. Correlacionó derechos y deberes, aunque éstos no los enumerara directamente
(PT, 11-37) Y reconocía la importancia de una carta de derechos constitucionales para la
vida social y política (PT, 75-79) a pesar de sus limitaciones (PT, 142-145). La libertad

2 Cfr. Entrevista sobre la DSI concedida por el Card. KAROL W0JTYLA. en junio de 1978 a Vittorio Pos
senti. Cfr. Sociedad y Utopía 17 (mayo 2001) 371-387.

3 De la entrevista concedida por Juan Pablo nen 1993 al editorialista de La Stampa Jas GaVlfonski. Cfr.f.A.
VANGUARDIA. domingo. 3 abril 2005. p. 8.

4 JUAN PABLO n: Cruzando el umbral de la esperanza. Plaza&Jan6s Editores. Barcelona. 1994. pág. 65.
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religiosa -dice- pertenece al foro de la conciencia y también al de la sociedad, donde
no se puede ejercer coacción sobre la profesión o la práctica de la fe, porque el orden so
cial se fundamenta en que todo ser humano es persona, o sea, tiene inteligencia y volun
tad libre, De este su ser natural brotan unos derecbos universales, inviolables e inaliena
bles (PT, 9)5,

La libertad religiosa fonna parte de los Derechos del Hombre, como enunció la De
claración de 1948, Tras el clamoroso silencio de Pío XII en relación con la misma, Juan
xxm, en PT, la acogió, pero con alguna diferencia: PT 14 Yla mencionada Declaración
en su art, 18, aunque parecen confundirse en e1lenguaje corriente, en la realidad tienen
sentido diferente. El Concilio y su Declaración, DR, siguen las enseñanzas de Pío XII y
de Juan xxm. y el Concilio, en su diálogo con un mundo que acepta un humanismo
como el que está contenido en la Declaración de 1948, mantiene unos rasgos diferencia
les propios, recibidos de estos pontífices. El Concilio y el ambiente del mundo se hicie
ron eco del problema y lo plasmaron en cuestiones sobre la libertad religiosa, que fue ob
jeto de apasionados debates en el Concilio y en infinidad de foros.

La vida religiosa en el Este de Europa y en Asia tenía entonces una situación violen
ta que se hizo patente con los obispos que desde esas regiones llegaron a Roma para asis
tir al Concilio. Presentaban los testimonios -{l inclusos los siguos visibles- de la per
secución religiosa; p. e. para Wysischki, de Polonia y Beran, de Checoslovaquia, la li
bertad era una conquista a través de la cárcel; al cardo Mindsenty y otros obispos se les
había prohibido estar en el aula conciliar; las democracias soviéticas controlaban a las
Iglesias locales. Los obispos de esas naciones reclamaban una definición nítida sobre la
libertad religiosa, sobre el fundamento y sobre la importancia de la misma en lo que al
Estado se refiere, para salir del acoso al que estaban sometidos.

Los obispos del «mundo libre» no se mostraban tan urgidos en estas cuestiones doc
trinales, porque las atenuaba una práctica válida de politica tolerante y por una neutrali
dad benévola del Estado. Mantenían esta coexistencia sin hacer una referencia explicita
a una verdad obje-tiva. En el orden práctico la verdad estaba en el pluralismo, que les pa
recía una fónnula politica snficiente de libertad religiosa porque, de hecho, en sus países
coexistían de manera pacífica las religiones, mediante formulas jurídicas di-versas, p. e.
de Estado confesional en Inglaterra, España, Suecia; de Estado laico, en régimen de se
paración en Francia o en régimen de Concordato en Italia...

La doctrina de PT mantenía diferencias con la Declaración de los Derechos Huma
nos. Se puede afirmar que PT va por la doctrina de los derechos Fundamentales y que los
Derechos Humanos la Declaración de la ONU nacen de un consenso de corte individua
lista, reivindicativo y desfundamentad06. El planteamiento que hiciera Pío XII sobre la

5 Cfr. SANZ DE DIEGO. Rafael M." S. J.: <u.a Doctrina Social de la Iglesia ante los Derechos Humanos».
/CADE. «Revista de las FE de Derecho y Ce. EE. y EE». 44 (mayo-agosto1998) 31~52.

6 Cuenta Maritain que «durante una de las reuniones de la Comisión Nacional francesa de la UNESCO. en
la que se discutían los derechos del hombre. alguien se qued6 asombrado al advertir que ciertos partidarios
de ideologías violentamente antag6nicas habían llegado a un acuerdo sobre la redacci6n de la lista de di~

chos derechos. Sí. contestaron. estamos de acuerdo sobre esos derechos. con tal de que no se nos pregun~

te el porqué. Porque con el ''porqué'' empieza la disputa». M-\RrrAIN. Jacques. El hombre y el Estado. Club
de Lectores. Buenos Aires. 1984. p. 94.
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doctrina de los derechos Fundamentales no avanzó en sn desarrollo7. Por eso en la ense·
ñanza pontificia existía una laguna expositiva que ohligó a los padres del Concilio a pro·
fun-dizar en los elementos teológicos y filosóficos que sustentan la lihertad religiosa. Ha·
hía mnchos Padres Conciliares qne rehuían las referencias a la ley natural, que estaha re·
legada a la somhra, al igual que la filosofía tradicional. La encíclica iha dirigida «a todos
los homhres de bnena voluntad» y no se fundaba sólo en la fe revelada; también necesi·
taba acudir a la razón. Y esa es una dimensión pastoral o práctica que se hará realidad
cnando se logre culminar DH, de manera especial en sn primera parte.

El cardo Juan Bautista Montini, que tiempo después firmará como último responsa
ble la Declaración DH, también tuvo un largo recorrido hasta conformar sn pensamien
to sobre la libertad religiosaS. Cuando la solnción del la «cnestión romana» llegó con la
firma de los Pactos de Lelrán y la respuesta pública oficial del personal vaticano era de
regocijo, Montini pensaba que en la realidad se daba una seudorreconciliación, que,
además, favorecía la publicidad del régimen político de Mussolini. Montini decidió, a
partir de entonces, entregarse con más intensidad y dedicación al Movimiento de Estu
diantes Católicos (FUCI) que daría como resnltado un inigualable plantel de políticos
católicos a Italia y Europa. En cambio el futuro papa, Angelo Roncalli, no tuvo ningu
na dificultad para aceptar los Pactos. Quedó tan impresionado por la reconciliación qne
no miró al gobierno con el que se realizaban9. Pero mucho tiempo después, en vísperas
de la primera sesión del Concilio, ya como Jnan XXIII, en un radiomensaje glorioso,
dijo que a «Uno de los derechos fundamentales a que la Iglesia no puede renunciar es
el derecho a la libertad religiosa, que no es solamente libertad de culto. Esta libertad la
enseña y la reivindica la Iglesia y por ella sigue sufriendo torturantes penalidades en
muchas naciones. La Iglesia no puede renunciar a esta libertad, porque es connatural
con el servicio que está obligada a realizar: este servicio [...] es elemento esencial e in
sustituible de los pla-nes de la Providencia para enderezar al hombre hacia el camino de
la verdad. Verdad y libertad son los sillares del edificio sobre los que se levanta la civi
lización humana»10.

Al mes siguiente de este radiomensaje, cnando Roma celebraba el centenarío del Ri
sorgimento, Juan XXIII envió como legado suyo al arzobispo de Milán, cardo Montini,
que manifestó en el Ayuntamiento de Roma (el Capitolio) que la Iglesia había superado
el disenso con el Estado de Italia, jurídicamente mediante los Pactos de Letrán, y defini-

7 Pío XII favoreció el paso de la doctrina de la «tesis~hip6tesis)) y de la tolerancia hacia una nueva formula~

ción de la libertad en materia religiosa con su «Discurso al V Congreso Nacional de la Unión de Juristas
Católicos Italianos» (6 de diciembre de 1953) en Doctrina Pontificia. <-iL Documentos Políticos», CoL
«BAC», 174. Ed. Biblio..tcca de Autores Cristianos. Madrid. 1958. pp. 1006-1016.

8 CURA ELENA. Santiago del: Pablo VI Y el pluralismo religioso. Dc próxima aparición en Bologna (Italia).
9 Cfr. liEBBLETHWAITE, Peter: Juan XXI/I. <cEI Papa del Concilio». Ed. PPC. Madrid. 2000. pp. 144-185.
10 JUAN xxm. «Lumen Christi. Ecclesia Cbristi. lumen gentium» (11 septiembre 1962). Pero GoNZÁLEZ

CARVNAL, Luis: En defensa de los humillados y ofendidos. <cLos derechos humanos ante la fe cristiana».
Ed. Sal Terrae. Santander. 2005. pág. 214 afirma que «en vísperas. por tanto. del Concilio Vaticano II. la
libertad religiosa no se consideraba todavía como un derecho humano. sino como un mal menor que en
muchos países -incluso en la mayor parte de ellos- no quedaba más remedio que tolerar por exigencias
de la paz social. Por eso la Iglesia provocaba la sospecha de no estar a favor de la libertad religiosa más
que cuando no le quedaba otro remedio».



SyU Juan Manuel Díaz Sánchez 223

tivamente porque estaban abandonadas las añoranzas por recuperar unos Estados Pontifi
cios. Citó al pie de la letra un texto de Pío IX y le dio la vuelta al afirmar que tal pérdi
da ahora se entendía como providencialll .

Cuando Montini, ya como papa Pablo VI, visitó la India en diciembre de 1964 y des
de allí hizo un llamamiento a las naciones ricas para que ayudaran a los países en vías de
desarrollo con una parte de las ingentes sumas dedicadas al armamento. Esta propuesta
fue ocasión para que lo invitaran a hablar ante la Asamblea General de la ONU. Aceptó
la invitación y viajó a Nueva York el4 de octubre de 1965. Llevó a los representantes de
las naciones allí reunidos un agradecimiento por su tarea y servicio a la paz. Unido al
Concilio, que simultáneamente tenía lugar en el Vaticano y que anunciaba y auguraba «la
concordia, la justicia, la fraternidad, la paz entre los hombres amados de Dios y de bue
na voluntad»12. Y en su histórica intervención Pablo VI dijo que le parecía «escuchar el
eco de la voz de nuestros predecesores, y en particular del Papa Juan XXIll, cuyo men
saje en PT ha encontrado entre vosotros una resonancia tan honrosa y significativa (por
que] lo que vosotros proclamáis aquí son los derechos y los deberes fundamentales del
hombre, su dignidad, su libertad y, ante todo, la libertad religiosa» (n. 6), tema que esta
ba siendo nltimado con un debate muy vivo en el Aula Conciliar.

Después Pablo VI en Evangelii nuntiandl resaltó la importancia de la liberación hu
mana y el lugar qne ella ocnpa la libertad religiosa como derecho fundamental del hom
bre. Afirmaba que una <<justa liberación, vinculada a la evangelización, que trata de lo
grar estructuras que salvaguarden la libertad humana, no se puede separar la necesidad de
asegurar todos los derechos fundamentales del hombre, entre los cuales la libertad reli
giosa ocupa un puesto de primera importancia» (n. 39).

E introduce inmediatamente en este documento una cita del discurso que pronunció
el 15 de octubre 1975 en el que había dicho que «muchos cristianos, todavía hoy, preci
samente porque son cristianos o católicos, viven sofocados por una sistemática opresión.
El drama de la fidelidad a Cristo y de la libertad religiosa, si bien paliado por las decla
raciones categóricas a favor de los derechos de la persona y de la sociabilidad humanas,
continúa» (L' Osservatore Romano, 17 octubre 1975).

Tomando como premisas e intuiciones lo escrito anteriormente, se pueden considerar
mejor algrmas de las cuestiones del Concilio Vaticano JI, que se encuentran en uno de sus
documentos emblemáticos, DR, que a muy grandes rasgos las diluye y recoge. No pasa
ron, en la primera sesión conciliar (oct. dic. 1962) de ser tanteos y deseos cuando el Se
cretariado para la Unión de los Cristianos, que era una Subcomisión presidida por el
cardo Bea, fue elevado al rango de Comisión Conciliar, con lo cual podía presentar un
texto-borrador sobre libertad religiosa a través de Comisión Central del Concilio. Pero en
diciembre los cardenales Ritter, Koening y Alfrink facilitaron la labor al pedír en el aula
que el Concilio tratara dírectamente el tema de la libertad de conciencia.

11 «1.3 derogación de la soberanía temporal de que goza la Sede Apost6lica contribuiría de modo extraordi~

nano a la libertad Yprosperidad de la Iglesia» (n. 76). Catálogo (Syllabus) que comprende los principales
errores de nuestra época (8 de diciembre de 1864).

12 Discurso de apertura de la última sesión del Concilio. CONCIUO VATICANO 11. «Constituciones. Decre
tos. Declaraciones. Legislación posconciliar». Editorial Católica. Col. BAC. 252. Madrid.. 1966. 3.n ed..
pág. 1004.
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En la segunda sesión del Concilio (sept. dic. 1963) era más fácil pasar de los deseo:
a la realidad porque la reciente encíclica PT (11 abril 1963) había introducido esta cues
tión, con la que coincidía la primera redacción del texto preparatorio del DH (19 dic
1963), que en su esquema contenía «las relaciones de la Iglesia con la Sociedad Civil>
(IV).

Pero la Constirución De Ecclesia en su borrador ya incluía la cuestión de las "rela
ciones Iglesia-Estado" (cap. IX), aunque sin abordar el tema de la libertad religiosa y all
se sostenía que los Romanos Pontífices eran casi dogmáticamente competentes para de
cidir en materia de derecho narural; limitaba la evolución homogénea de los dogmas y e
de la continuidad doctrinal sobre temas expuestos por los Papas en encíclicas anteriores

En esta sesión -ya era Pablo VI quien presidía la Iglesia como Papa- subió en e
aula el calor de la discusión13. La doctrina sobre la libertad religiosa fue presentada el
clave pastoral e histórica, de acuerdo con las leyes de «continuidad» y <<progreso» doc
trinal, analizando la evolución de esa doctrina desde Pío IX hasta Juan XXIII. Aquí en
traba en juego la recta comprensión de una doctrina que venía siendo enseñada con auto·
ridad pontificia de acuerdo con las circunstancias de cada momento. Hacer una conside·
ración adecuada sobre ella requería tener presente la siruación histórica y el horizonte d,
comprensión dentro del cual fueron formulados cada uno de los documentos pontíficioi
que la contenían. Y aplicando loa elementos esenciales de toda exégesis correcta, apare·
ce la enonne evolución de la doctrina sobre la libertad religiosa, que va desde Gregori(
XVI hasta Jnan XXIII, es precisa y ade-cuada y no implica ninguna contradicción con ]¡

doctrina del aula conciliar!4.
En la tercera sesión del Concilio (sept. nov. 1964) se examinaron las enmiendas qu<

habían hecho los Padres Conciliares (288 páginas) y se conocieron y oyeron posicione,
e intervenciones que, enfrentadas y en síntesis, fueron las siguientes:

a) la progresista pedía una afirmación de la libertad religiosa firme, clara y precisa
por boca del cardenal norteamericano Ritter, basada en la experiencia de un cato·
licismo floreciente de «separación» entre la Iglesia y el Estado. El inspirador en
el P. Murray!5;

b) la reformista europea quería poner distancia entre la Iglesia contemporánea y 1,
nostalgia del ancien régime y también defender la libertad religiosa contra los re·

13 <<Los obispos llegaron a la segunda sesión conciliar conociendo s6lo los tres primeros capítulos del esque·
ma ecuménico. mientras por Roma circulaban todo tipo de rumores sobre los referentes a los judíos y a 1:
libertad religiosa Preparados hacía muchos meses, no acababan nunca de recibir el visto bueno de rigor d(
la Comisión Teológica [Conciliar], mientras los nervios crecían al acercarse la fecha del estudio del es·
quema ecuménico sin que los obispos tuvieran dos de sus capítulos. "¿Qué pasa con ellos?" preguntó el
el Aula el día 7 de noviembre monseñor Méndez Arcco?» MARTíN DESCALZO. José Luís: Un periodista e,
el Concilio. ~<3.a Etapa>Jo. Ed. PPC. Madrid. 1965. pág. 145.

14 Cfr. DÍEZ ALEGRÍA. José María: La libertad religiosa. «Estudio teológico. fi1osófico-juridico e histórico»
Ed. Instituto Católico de Estudios Sociales. Barcelona. 1965. 117 pp. (Cfr. pp. 101w103).

15 Cfr. MARTíNEz. Julio Luis. «John Courtney Murray. SJ. (1904-1967) en el contexto de la sociedad y 1<
Iglesia norteamericana del siglo xx» en IDEM. (Consenso público» y moral social. "Las relaciones entn
catolicismo y liberalismo en la obra de Jonh Courtney Murray. sr. Ed. Universidad Pontificia Comillas
Madrid. 2002. 620 pp. pp. 39-90.
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gímenes comunistas. Aquí fue cuando el arzobispo Mm. Wojtyla, que venía insis
tiendo en el nexo íntimo entre la razón y el dato revelado, el 21 de octubre de
1964, cuando al tratar en el aula conciliar el tema de los «signos de los tiempos»,
el Secretario General del Concilio, después de anunciar que esta sesíón terminaría
el 21 de noviembre, concedió, entre otros, la palabra a Mm. Wojtyla, que al ter
minar su intervención, entregó un largo texto por escrito a la mesa presidencial.

c) la tradicional quería distinguir entre la verdad con todos los derechos y el error,
sin ningún derecho, que sólo puede ser tolerado;

d) la posición de los escandalizados para quienes el Estado tenía que reconocer la
verdad del catolicismo y privilegiarlo a la hora de organizar a la sociedad.

Conocemos el núcleo del pensamiento del entonces arzobispo de Cracovia, Mm.
Wojtyla. También su aportación a documentos fundamentales del Vaticano IIJ6. Nos es
muy útil un libro del obispo González Moralejo, que intervino en el Concilio Vaticano II
siendo obispo español joven y de trayectoria atípica!7. Publicó unas a modo de memorias
sobre el Concilio!8 en las que señala pistas y huellas de las aportaciones del futuro Juan
Pablo II, con datos muy directos que nos permiten conocer mejor la cuestión que aquí se
trata, pero desde un ángnlo distinto. Para preparar GS hubo una SubcOtnisión Mixta Ple
Daria --«intersesiones»- de la que formaron parte algunos Padres de diferentes conti
nentes, entre ellos estaban Mm. Moralejo y Mñr. Wojtyla y como peritos de la tnisma es
taban los más grandes teólogos del siglo xx.

En los trabajos de la Subcotnisión, Mm. Wojtyla, al tratar sobre la vocación del ser
humano (cap. I), pensaba que GS no debía exponer qué es el mundo, sino presentarlo
como realidad existente. Como continuaba la deliberación del texto, Mm Wojtyla pidió
casi un cambio radical de todo este capítulo, que trataba sobre el hombre, el mundo en
general (cap. II) y el ateísmo. Para llegar a integrar los diferentes puntos de vista del re
lator y los de Mm. Wojtyla se pidió que entre todos redactaran nuevamente esta parte,
porque la que estaban analizando respondía bien la cuestión del hombre pero la Subco
tnisión quería que se conociera la respuesta cristiana a los problemas humanos.

Mñr. Wojtyla intervino con otra aportación: se podía acudir a la razón natural y no a
la revelación para exponer el tnisterio del hombre a quienes están fuera de la Iglesia e in
tentar que las cuestiones antropológicas puedan ser planteadas y resueltas de manera vá
lida desde esa óptica. A pesar de las diferencias que existan entre ambas posturas, Mñr.
Moralejo pidió que estas observaciones fueran tenidas en cuenta para hacer la redacción

16 «Con sus veintidós intervenciones conciliares la persona y la communio personarum representan el punto
sintético para pensar a Jesucristo. a la Iglesia en sí misma y en su relación con el mundo. En particular la
teología de la persona aparece como decisiva para pensar la delicada cuestión de la libertad religiosa
(Wojtyla dedica a este tema cinco intervenciones en el aula conciliar)>>. (Trad. propia). AMATO. Angelo.
«Conclusione» a LEUZZI, Lorenzo: (A cura). Ética e poetica in Karol Wojtyla. Ed. Sociedad Editrice Inter~

nazionale. Torino. 1997. 167 pp. Pág. 166. .
17 Cfr. «In memoriam. D. Rafael González Moralejo, Obispo Emérito de HuehrID). SOCIEDAD Y UTOPIA

«Revista de ciencias sociales)). 22 (mayo. 2004) 255~258.

18 GONZÁLEZ MORALEJo, Rafael: El Vaticano 11 en taquigraJUl. «La historia de la "Gaudium et Spes'\). CoL
«Estudios y Ensayos~Historia.». Ed Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid. 2000. 224 pp.
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definitiva y que se adaptara así el texto resultante a la situación del mundo en aquel mo
mento, teniendo también delante las circunstancias del humanismo en la «Iglesia del si·
lencio».

Se suscitó otra cuestión: la situación animica del creyente moderno que, aun siende
cristiano, tiene dudas y cierta angustia en relación con su fe. Cangar quería que aquí SE

ampliaran las referencias antropológicas y pneumatológicas, para sintonizar con el mun·
do de la ortodoxia y del protestantismo. Y Mñr. Wojtyla, apelando a los marxistas inte·
lectualmente avanzados que se planteaban los grandes problemas del «sentido del hom·
bre» -la existencia personal, el dolor, la muerte, etc.- pedía que el texto se afirmara a:
hombre como verdadera base de la construcción del mundo y de la Iglesia.

Los miembros de la Subcomisión Mixta Plenaria tuvieron un diálogo con Mñr
Wojtyla, el día 3 de febrero de 1965, sobre el esquema que él había presentado por es·
crito en el aula a punto de finalizar la tercera sesión y terminaron pidiendo que se inte·
graran en el texto todos los valores humanos. Ofrecieron para ello una cosmología qm
permitiera después poder contemplarlos a la luz de la revelación y para dialogar con 101
no creyentes. En esta dirección intervino Mñr. Wojtyla para decir que las tres verdadel
primarias reveladas sobre el hombre dependen de la antropología y, a su vez, esta depen·
de también de las mismas tres verdades y que el texto que tenía delante, aunque querú
plantear una visión teocéntrica del mundo, era una visión fonnalmente es antropocéntri
ca19. Congar confinnaba la anterior intervención afirmando que el pensamiento de Sto
Tomás es fonnalmente antropocéntrico y que la Biblia no es una teología para el hom
bre, sino una antropología para Dios. Pero que ambas cosas van juntas.

Después se originó otra discusión, «bastante larga y trabajosa», y se encargó a Mm
Wojtyla y al P. Danielou que prepararan una antropología en la que se integrara el pensa
miento de Wojtyla. y por aqní entró la esencia del texto que Mñr. Wojtyla había entrega
do en el Aula. Tenía en cuenta las diversas intervenciones de los Padres y se dividía en un;
partes doctrinal donde la idea central es el hombre a la luz de la doctrina cristiana y ote
práctica, la de facilitar el diálogo con los hombres, sobre todo los del mundo comunista.

El P. Haubtrnan consideraba acertado el texto al mantener la presencia de la Iglesia el
el mundo contemporáneo, porque el hombre y el mundo son objeto de atención por part'
de la Iglesia, y porque ésta reflexiona sobre los problemas concretos del mundo y de
hombre, tratando de responder a ellos a la luz de las verdades cristianas. El «texto pola
co» ponía de relieve que Dios ha confiado a la Iglesia la obra de salvación del hombre. E
P. Danielou habló con Wojtyla e infonnó a la Subcomisión del diálogo teológico COI

Wojtyla, subrayando que estaban de acuerdo pero que éste no veía la manera de integra
su concepción con la de Haubtrnan. Mñr. Wojtyla insistió en los tres puntos principales d
su planteamiento: la presencia de la Iglesia, la vocación integral del hombre y el ateísme

Después, superado el «conflicto», se expuso el contenido general del cap. ID de m
Mñr. Moralejo dijo que si ahora se hablaba de unas aplicaciones prácticas del principi,
dignidad de la persona humana, eso tenía un sitio más adecuado en el capítulo IV de 1

19 ~<La Biblia nos enseña que el hombre ha sido creado"a imagen de Dios", con capacidad para conocer
amar a su Creador. y que por Dios ha sido constituido señor de la entera creación visible para gobernar]
y usarla glorificando a Dios». (Texto definitivo de GS.. cap. I, n.o 12).
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segunda parte de este esquema (n.' 22-25) mientras que el n.' 26, al contener, según pa
rece, toda una formulación de la libertad religiosa, iba más allá de lo que pretendían la
misma discusión conciliar sobre la «Declaración de Libertad Religiosa». Congar destacó
que todos deseaban que el texto en elaboración hablara al mundo entero y no que se li
mitase al mundo cristiano.

La propuesta era positiva porque presentaba una visión dinámica del mundo y situa
ba al hombre en el conjunto del mundo y de la creación pero echaba en falta una expo
sición doctrinal sobre la persona humana y su vocación, vistas en toda su integridad. En
ello insistió Congar pidiendo que apareciera en el texto una visión del hombre conside
rado en sí mismo, es decir, una antropología más desarrollada. Y ahora intervino Danie
lou avisando sobre la alusión a <<la verdad», que había sido muy discutida por los obis
pos Para él, además, el texto contemplaba cuestiones ajenas al mismo, como p.e., la alu
sión a la libertad religiosa.

En la revisión que hizo la subcomisión sobre el capitulo tercero, -de la misión de la
Iglesia en el mundo actual- Wojtyla quería destacar la insistencia de la enseñanza del
Evangelio sobre la caridad y el lugar de la persona humana en relación con el bien co
mlÍll. Garrene propuso que apareciera el ateísmo en la redacción del texto, que se estu
diara el trabajo de la Subcomisión sobre «los signos de los tiempos» y que cuatro grupos
traten de redactar por separado el texto correspondiente a cada uno de los temas antes se
ñalados20. A Wojtyla, con Grillmayer, Semelroth y Congar, se les encargó el tema de la
<<lglesia». Hubo peritos que querían pasar cuestiones de es a DR. Los que hablaron so
bre la libertad religiosa fueron Doumith, Wojtyla, Fernandes, Wrigth y Poma.

En la cuarta sesión (15 sep!. 7 dic. 1965) salió adelante una nueva redacción que cen
traba la libertad religiosa en el ámbito civil como derecho del hombre, aunque con cier
tas limitaciones para el Estado a la hora de poner orden eu la sociedad. Así se consolidó
el texto que en la última votación conciliar sobre la Declaración de Libertad Religiosa (7
dic. 1965) obtuvo 2.308 afirmativos, 70 negativos y 8 nulos. Era un texto destinado a
Iglesia Católica, que denotaba un tono distinto para la salud eclesial y para la presencia
pública cristiana en los tiempos modernos.

De ella dijo Pablo VI esa misma tarde, al despedir ante las legaciones extraordinarias
enviadas a la Clausura del Concilio, que <da Iglesia hace suya la aspiración tan univer
salmente sentida hoy a la libertad civil y social en materia religiosa. Que ningnno sea
obligado a creer y que, ignalmente, a nadie se le impida profesar su fe, derecho funda
mental de la persona humana, reconocida hoy por los demás, en teoría aunque no siem
pre en la práctica, por la mayor parte de las legislaciones. En el mismo espíritu, la Igle
sia pide a los Gobiernos que le reconozcan y le devuelvan su plena e íntegra libertad en
cuanto concierne a la elección y nombramiento de sus pastores. Sea el que sea el juicio
que podamos formar sobre las situaciones históricas que se han verificado en el pasado
en ciertas naciones, la Iglesia hoy no pide para sí otra cosa que la libertad de anunciar el
Evangelio».

20 a) Modo de insertar el ateísmo en la redacción del texto; b) exposición sobre el hombre en sí mismo; e)
exposición sobre el hombre en la sociedad. con su fundamento dogmático, iluminando y reduciendo muw

che de 10 que hay en el texto actual: d) la Iglesia y su significación en el mundo contemporáneo.
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n. HACIA UNA ORGANIZACIÓN Y SISTEMATIZACIÓN
DE INTERVENCIONES SIGNIFICATIVAS

Desde que en el umbral de su pontificado Juan Pablo II dijo «no tengáis miedo. Abrid
las puertas a Cristo». se ocup6 reiteradamente de las cuestiones y de las situaciones rela
cionadas con la libertad religiosa. Porque las implicaciones te6ricas y las consecuencias
reales de esta doctrina le preocupaban profundamente. desde antiguo y de manera per
sistente21 . Para exponer su preocupación aprovechaba las intervenciones que tenía cuan
do visitaba organismos internacionales, escribía documentos oficiales, se encontraba con
las conferencias episcopales nacionales. tenía audiencias públicas los miércoles y do
mingos.. .22.

No es de extrañar que su documento primero y programático. la encíclica RH. publi
cada en marzo de 1979. s610 cinco meses des-pués de su elecci6n al pontificado. hiciera
mención expresa a la libertad religiosa. en las cuatro densas y extensas afinnaciones si
guientes:

1) La Iglesia estíma profuruimnente al hombre: «la Iglesia de nuestro tiempo da
gran importancia a todo lo que el Concilio Vaticano II ha expuesto en la Decla
ración sobre la libertad religiosa. tanto en la primera como en la segunda parte
del documento (...que) nos muestra de manera convincente c6mo Cristo y. des
pués sus Ap6stoles. al anunciar la verdad que no proviene de los hombres sino
de Dios [...J incluso actuando con toda la fuerza del espíritu. conservan una pro
funda estima por el hombre. por su entendimiento. su voluntad, su conciencia y
su libertad» (RH. 12).

2) La Iglesia aporta al hombre: «ia exigencia de una relaci6n honesta con respecto
a la verdad. como condici6n de una auténtica libertad; la advertencia además de
que se evite cualquier libertad aparente. cualquier libertad superficial y unilateral.
cualquier libertad que no profundiza en toda la verdad sobre el hombre y sobre el
mundo. También hoy después de dos mil años. Cristo aparece a nosotros como
Aquel que trae al hombre la libertad basada sobre la verdad. como Aquel que li
bera al hombre de lo que limita, disminuye y casi destruye esta libertad en sus
mismas raíces. en el alma del hombre. en su coraz6n. en su conciencia» (RH. 12).

3) La razón y la dignidad humana reclaman la libertad religiosa. Juan Pablo II
cuando habla directamente sobre los Derechos Humanos reconoce que entre

21 Así se desprende de su producción intelectual: La renovacwn en sus fuentes. 344 pp. «sobre la aplicación
del Concilio Vaticano TI»: Max Scheler y la ética. 224 pp. sobre la ética y los valores en Scheler: Mi visi6n
del hombre. 367 pp. sobre «una nueva étiCa» social mediante el personalismo y el pensamiento dial6gico:
Persona y acción. 350 pp. que descubren la persona a través de sus acciones. Amor y responsahilidad. 347
pp. sobre «estudio de moral sexual» con prefacio de Henri de Lubac. Signo de contradicción. 264 pp. de
«meditaciones» sobre Jesucristo y El taller del orfebre. 101 pp. de «meditación sobre el sacramento del
matrimonio. expresada a veces en forma de drama.».

22 Como las citas alargarían ad infinitum el trabajo. al final del mismo indicaré textos que confirman y am
plían los contenidos de este trabajo. Hay ediciones populares de la mayoría de los textos aludidos. Tam
bién son muy útiles publicaciones como L'OSSERVATORE ROMANO (=OR). la revistas española Ee
CIESIA [=ECCLEj y la !nmcesa LA DOCUMENTATION CATHOUQUE (=DC).
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ellos «se incluye, y justamente, el derecho a la libertad religiosa junto al derecho
de la libertad de conciencia [...] también desde el punto de vista del derecho na
tural, es decir, de la postura «puramente humana», sobre la base de las premisas
dictadas por la misma experiencia del hombre, por su razón y por el sentido de
su dignidad» (RR, 17),

4) La increencia sólo se comprende desde elfenómeno de la religión: «la limitaci6n
de la libertad religiosa de las personas o de las comunidades no es sólo una ex
periencia dolorosa, sino que ofende sobre todo a la dignidad misma del hombre,
independientemente de la religión profesada o de la concepción que ellas tengan
del mundo»; porque tal limitación «contrasta con la dignidad del hombre y con
sus derechos objetivos, [".] De hecho, hasta el mismo fenómeno de la incredu
lidad, arreligiosidad y ateísmo, como fenómeno humano, se comprende sola
mente en relación con el fenómeno de la religión y de la fe. Es por tanto difícil,
incluso desde un punto de vista "puramente humano", aceptar una postura según
la cual sólo el ateismo tiene derecho de ciudadanía en la vida pública y social,
mientras los homhres creyentes, casi por principio, son apenas tolerados, o tam
bién tratados como ciudadanos de "categoría inferior", e incluso --cosa que ya
ha ocurrido- son privados totalmente de los derechos de ciudadanía» (RR, 17).

A partir de este texto programático, hizo sus apelaciones a la libertad religiosa ante
quienes de algún modo son responsables del funcionamiento de la vida social y pública.
Les demanda que los derechos de la religión y de la actividad de la Iglesia sean respeta
dos. No se trata de pedirles ningún tipo privilegio sino de exigir el reconocimiento y res
peto hacia un derecho que es fundamental para la vida personal y social: en cualquier ré
gimen, sociedad, sistema o ambiente, la puesta en práctica de medidas que reconozcan el
derecho a la libertad religiosa es una de las formas fundamentales para reconocer el lu
gar que se le reconoce al hombre en un auténtico progreso.

De una lectura atenta de algunas de sus abundantes intervenciones pontificias poste
riores se desprenden al menos tres categorías, que, a modo de recursos, utiliza con mu
cha frecuencia:

a) El recurSo antropológico, cuando se refiere a la defensa de los derechos y liberta
des del hombre. La libertad religiosa es un valor central del hombre; es como un
test social inapelable sobre la situación de la libertad en general; a su juicio el de
recho a la libertad religiosa es, por decirlo de alguna manera, «el más fundamen
tal», porque su ejercicio está tan ligado a las demás libertades del homhre -en
particular a las de la libertad de palabra, de expresión, de asociación, de educación
de los propios hijos- que, si de hecho es respetada por el Estado, significa que
también éste respeta los derechos humanos fundamentales y manifiesta el nivel de
consideración que alcanzan los demás derechos humanos en una determinada so
ciedad. Para Juan Pablo II la libertad religiosa, si está en la raíz de todo derecho y
libertad, es, al mismo tiempo, fruto y garantía de los restantes derechos humanos.

b) El recurso al sufrimiento de los perseguidos, en quienes ve a Jesucristo persegui
do. Llama a los Estados libres y a los ciudadanos que disfrutan de la libertad reli
giosa para que intervengan en favor de los perseguidos y se solidaricen con ellos.
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La discriminación y la persecución por motivos religiosos se dan donde se identi
fica la ley religiosa con la civil, donde se concede estatuto especial a una religión
en detrimento de otras y donde los credos religiosos y las convicciones morales
que derivan de la fe, están relegadas al ámbito de las opiniones personales.

e) El recurso a la Iglesia misma, como portadora de una misión recibida de Jesu
cristo, que consiste en conducir a los hombres hasta el descubrimiento de una ver
dad, libertad y dignidad que son insuperables. Todo esto compromete también a la
Santa Sede para tutelar la libertad religiosa con acciones e intervenciones ante
cada Estado y ante las distintas organizaciones internacionales, porque concreta
carencias juridicas para proveer la libertad de conciencia conviertan a los derechos
en letra muerta. Advierte Juan Pablo TI que los derechos del hombre son, sobre
todo, valores que se plantean principal y esencialmente en el ámbito de lo cultu
ral. Por eso la libertad religiosa ocupa un lugar importante en la acción diplomá·
tica de la Santa Sede y en el magisterio de Juan Pablo TI sobre los derechos hu·
manos.

Cuando trataba estas cuestiones. Juan Pablo TI daba a sus intervenciones un tono so·
lemne y decidido. Ante la violación de la libertad religiosa manifestaba tristeza y dolOl
compartido con quienes sufren la violación de estos derechos. Y aunque evitara acusa·
ciones precisas, su hablar era rotundo. Hablaba desde la lógica de los que defendía -ama·
dos por Cristo y participes de su Cruz- que son fuente de especial fecundidad social
Desde ahí apelaba a la conciencia de los persegnidores, al servicio que prestan al país lo,
ahora perseguidos y al amor generoso que implica el esfuerzo que realizan por alcanzaJ
esta libertad.

La Declaración conciliar DH, de la que se puede considerar como uno de los autores
la utilizó con mucha frecuencia. El texto de esta fue notablemente mejorado al aceptar al
gunas enmiendas que presentó. Especialmente el 22 de septiembre de 1965, cuando MñI
Wojtyla dijo que «el derecho a la libertad religiosa, siendo de derecho natural, [...] n<
sufre limitación alguna excepto por parte de la misma ley natural, [...] el derecho positi
vo de origen humano no puede aportar en esto ninguna limitación, si no 10 hace en con
formidad con la ley moral»". Con lo cual rechazaba la fórmula adoptada por el texto el
discusión, que ponía como límite a la libertad religiosa «el orden público conforme a la
normas juridicas»; porque dejaba amplio espacio al arbitrio de la Estados. Su propuest
quería integrar la libertad religiosa en el ámbito estatal pero con una referencia explícit
a la ley moral. Entonces la redacción definitiva se hizo más precisa respecto a la sacie
dad civil: «los abusos que puedan darse so pretexto de libertad religiosa, correspond
principalmente a la autoridad civil prestar[le] esta protección. Sin embargo, esto no deb
hacerse de forma arbitraria, o favoreciendo injustamente a una parte, sino según norma
juridicas conformes con el orden moral objetivo» (DH, 7).

23 Cfr. GROOTAERS. Jan: Dal concilio Vaticano II a Giovanni Paolo II. Marietti. Casale Monferrato 1982. Pl
137-140. IDEM. Acres el acleurs aVaticano Col. «Bibliotheca Epbemcridum Theologicarum Lovanier
sium. 139>)0. Ed. University Press. Uitgeverij Peeters. Leuven - Peeters France. Paris. 1998. XXIV. 602 PI
[B;bliografia: pp. 555-586].
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Su magisterio acude a DH para dar a la libertad religiosa condiciones reales de posi
bilidad24. Y siempre con tono positivo pedia la libertad para facilitar el encuentro con
Dios y poder servir mejor a la comunidad política. La libertad del espíritu humano la
pone claramente como fundamento de la libertad religiosa, ya que por ella el hombre ma
nifiesta su dignidad y en ella está para Juan Pablo II el auténtico valor del hombre. DH
puede contarse entre los documentos del Vaticano II que con más frecuencia y en las más
diversas circunstancias ha mencionado Juan Pablo lI: en los mensajes para la Jornada
Mundial de la Paz, en las recepciones a los embajadores acreditados ante la Santa Sede
y a los obispos en la visita ad limina, en sus numerosos viajes por los diversos países del
mundo.

Propuso amplios desarrollos y profundizaciones sobre esta Declaración. No se limitó
a recordar los contenidos más significativos del documento sino que las sintetizaba en
fórmulas de especial eficacia, adaptándolas a un lenguaje laico para que las entiendan los
juristas y los políticos sin necesidad de estar versados en ciencias filosóficas y teológi
cas. Lo hemos visto al recordar las prerrogativas que derivan de la libertad relígiosa. Sus
referencias respecto a este derecho fundamental se dirigen DO sólo a los gobernantes sino
también a los simples fieles católicos25•

También destacó el papel de la razón y de la experiencia humanas, entendidas como
derecho natural. En este núcleo encontraba justificación para dirigirse a todos y para fun
dar el derecho de cada hombre a la libertad religiosa, sobre la que repitió que: a) ocupa
un puesto clave entre los derechos del hombre, centro y base para los restantes derechos;
b) es un derecho radical porque puede expresar lo más profundo del hombre como hom
bre, buscador de Dios; c) es condición fundamental, a la vez que piedra de toque, para
que progrese una sociedad; d) conecta con todas las libertades y las promociona de for
ma integral a través de un canal intrínseco de comunicación vital; se justifica por sí mis
ma y también es fundamento de las restantes libertades.

Era frecuente que Juan Pablo II evocara a favor de la libertad religiosa las Declara
ciones. Convenciones y Leyes internacionales, porque en ellas veía una expresión autori
zada y concreta de 10 que iba a proponer y a enseñar, las entendía como si fueran una tra
ducción práctica de lo iba a afirmar. De ese conglomerado legal procuró extraer argu
mentos con los que podía invitar a los Estados a que practicaran 10 que prometieron y fir
maron26.

El papa Wojtyla, además de ser un convencido y declarado seguidor de la doctrina
democrática, reconocía que la libertad religiosa es cauce capaz de prestar un servicio va
lioso y activo a los ciudadanos y concretamente a la causa de la paz. Porque una misión

24 POGORZELSKI. Andr.wj: Liberta religiosa secondo la dichiarazione coru;iliare «digniratis Humanae» ne
ll'insegnamento di Giovanni Paolo Il. (Fino all'anno 1983). «Dissertatio ad Lauream in Facultate S. Theo~
10giae apud Pontificiam Universitatem S. Thomae de Urbe);.. Roma. 1984.266 pp.

25 Cfr. PAPLO IV y JUAN PABLO n: Mensajes para la celebración de la jornada mundial de la paz (1968
1998). Col. «Documentos». 28. Ed. PPC. Madrid.. 1998.494 pp. Especialmente los Mensajes de 1981. de
1988 y de 1991.

26 Cfr. COMISiÓN PONTIFICA «JUSTICIA y PAZ);.: «La libertad religiosa. El Acta Final de Helsinki>;.. Mensaje del
Papa Juan Pablo na los Jefes de Estado de los países firmantes del Acta final de Helsinki (Vaticano. 1 de
septiembre de 1980). [ORo (Ed. esp.) 51 (21 diciembre 1980) 1 Y19-20.
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que Jesucristo ha confiado a su Iglesia es la de proclamar la verdad sobre el hombre, y
especialmente la verdadera dimensión religiosa, es decir, de avivar su vocación para que
busque incesante y libremente a Dios hasta encontrarlo. En esto ha consistido una de las
tareas de Juan Pablo II a la hora de proclamar el evangelio al mundo y de querer hacer
de todos los hombres discípulos de Jesucristo, a quien propone para que sea creído y se
guido.

La Iglesia, porque cumple este derecho fundameutal, se inserta profundamente en
todo el tejido cultural de un pueblo, adquiere derecho de ciudadanía en él y así logra ca
pacitar a los ciudadanos para que sirvan al bien común. Este es el contenido positivo que
la Iglesia y los cristianos deben dar a su libertad religiosa, intrínsecamente marcada por
su destino hacia un Dios Absoluto y por los métodos que usa para llegar a Él la Iglesia
debe respetar permanentemente a todos los que se dirige cuando los evangelizar porque,
respetando la libertad humana en la evangelización, da testimonio de la ntisma libertad
religiosa que demanda para ella. Por eso no pide privilegios ni proclama una libertad dis
tinta a la que pide para los demás. Sólo pide el ejercicio de la libertad común que ella lle
na de un contenido específico, el contenido creyente y ntisionero.

La reflexión que Juan Pablo II ha hecho sobre la libertad religiosa es de orden teoló
gico pero también incluye la reflexión filosófica sobre esa libertad, que así es más valo
rada y capaz de crear una obligación mayor y más estricta de exigir respeto para la li
bertad de todos. Su reflexión incluso abarcaba el ateísmo como teoría y como política
cuando justifica que el hombre niejlUe validez a una posible relación con dios o exija se
paración respecto del Absoluto y Ultimo mediante la coacción del aparato estatal. Ni si
quiera esta situación conseguirá detener las exigencias de la libertad religiosa. Pero tal
exigencia nunca excluirá a los ateos de esa libertad en ningún aspecto, ni tampoco ex
cluirá la posibilidad de vivir una confrontación leal y respetuosa entre quienes defiendan
una concepción religiosa del mundo y los partidarios de otra concepción, sea aguóstica o
atea

El Pontífice recientemente fallecido ha reivindicado la libertad necesaria para que las
personas y las comunidades religiosas busquen a Dios y puedan realizar su ntisión. Al di
rigirse a los responsables políticos les ha insistido en la necesidad de libertad para la
práctica externa y pública del culto y de los ritos, para impartir la catequesis y la forma
ción de los fieles, para tener acceso a los medios culturales comunes, difundiendo y pro
poniendo en ellos de forma libre, la fe y la concepción del hombre y de la moral que la
fe inspira a los individuos y a la sociedad.

En el magisterio pontificio reciente sobre la libertad de los creyentes en la vida que
se desarrolla dentro de la organización política, Juan Pablo II ha tenido en cuenta el de
recho de los creyentes a ser ciudadanos en plenitud de condiciones, pudiendo participar
sin discrintinaciones en todos los aspectos y tareas de la vida ciudadana. El derecho que
tienen los creyentes a desarrollar sus propias instituciones religiosas, no exime a estas de
prestar servicios que puedan ayudar a los demás ciudadanos, especialmente en lo tocan
te a tareas asistenciales, de enseñaza y de aportaciones en favor de la institución fantiliar.

Afirma Juan Pablo II que, entre las múltiples posibilidades de relaciones que se pue
den dar entre la comunidad de creyentes y la vida organizada de la sociedad, la Iglesia
reconoce las funciones que son propias del Estado. Pero rechaza que entre ellas quepa la
de cualquier «laicización programada» sobre la ciudadanía, o la de de practicar un con-
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fesionalismo negativo, que sea indiferente en relación con todas las comunidades y rea
lidades religiosas presentes en el Estado. En el orden internacional la ONU es merece
dora de un reconocimiento público y de una felicitación por parte la Iglesia porque acep
ta y respeta la dimensión religiosa y moral de los problemas humanos en el ámbito in
ternacional. Un desarrollo correcto entre comunidades religiosas y el Estado requiere que
se establezcan leyes o concertaciones nacionales e internacionales que permitan a las ins
tituciones religiosas prestar aquellos servicios que puedan ser muy favorables a la pro
moción de los pueblos, que para eso deben ser muy tenidas en cuenta. En el ámbito in
ternacional el papel específico propio de la Santa Sede se debe ejercer en estrecha unión
con quienes tienen la responsabilidad política, con las comunidades locales y con sus
episcopados27•

El Papa insiste en el deber moral que tiene el hombre de buscar a Dios y de vivir se
gún las exigencias que derivan del hecho de haberlo encontrado. Ambos movimientos
morales -buscarlo y vivirlo- sirven para reforzar la libertad religiosa. La Iglesia, tam
bién sometida a este deber moral, concreta su obligación en el deber de enseñar a sus fie
les una doctrina que sea respetuosa cuando ofrece la que considera verdad plena revela
da y cuando realiza un esfuerzo misionero con el que propone de manera explícita el
Evangelio a todos los hombres. Actuando así la iglesia muestra una autentica vida de fe
y confianza en el hombre, ofrece un testimonio que termina siendo un servicio leal a
Dios y a la sociedad, facilita el retroceso el ateísmo «oficial» y participa de los benefi
cios que brotan de este servio prestado a la propia libertad y a la de todos los hombres.

Muchas veces ha mencionado Juan Pablo II la Declaración Universal de 1948 porque
quiere, de forma inequívoca, que la relación de la persona y de la sociedad con el Esta
do en todas las naciones esté garantizada por los derechos fundamentales del hombre.
Recuerda el Pacto Internacional sobre los derechos civiles y políticos, aprobado por las
Naciones Unidas el 16 de diciembre de 1966, y el Acta Final de la Conferencia de Hel
sinki, como aportaciones muy significativas para desarrollar el diálogo internacional. Y
valora mucho los documentos de la Conferencia para la Seguridad y la Cooperación en
Europa. Porque funcionan en diversos países numerosos intentos de represión religiosa y
hay situaciones en las que los creyentes sufren vejación en sus aspiraciones religiosas y
se dan normas legales y praxis administrativas que, realmente anulan los derechos y los
limitan tanto que terminan por reducir a nada las confortantes declaraciones de principio
que hacen los documentos mencionados2S.

Al situar su programa en un horizonte tan amplio, en lo que a libertad religiosa se re
fiere, Juan Pablo II ha resaltado en sus intervenciones que esta libertad es un elemento
indispensable para la connivencia pacífica entre los hombres, porque refuerza la cohesión

27 Cfr. CARRASCOSA Coso. Andrés: Úl Santa Sede y la Conferencia sobre la Seguridad y la Cooperaci6n en
Europa. «(Helsinki~Ginebra~Helsinló.)¡>. Prólogo de Angelo Sodano. Ed. Caja de Ahorros de Cuenca y Ciu~

dad Real. Cuenca, 1990. 382 pp. GARcíA MAGÁN. Francisco Cesar. Derechos de los pueblos y nacio
nes. «Un ámbito de diálogo entre el Derecho Internacional y el Magisterio de Juan Pablo II», Ed. Pontifi
cia Universita Lateranense; Roma, 1998. 191 pp.

28 Cfr COLOMBO. Alessandro (A cura): La liberta religiosa negU insegnamenti di Giovanni Paolo II (1978
1988). UniversitA Cattolica del Sacro Cuore. Centro di recerche per lo studio della doctrina saciale della
Chiesa. Suplemento al quaderno 7. Milano Settembre 2000. 287 pp.
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moral de un pueblo, al garantizar el derecho a expresar públicamente y en todos los ám
bitos de la vida civil las propias convicciones religiosas y al contribuir a reforzar la se
guridad y la cooperaci6n entre los pueblos.

Ponía el fundamento de la libertad religiosa en cada persona humana, ser único, in
divisible, irrepetible, y como tal hay que respetarlo y garantizarlo con coherencia y fir
meza. No entendía la libertad religiosa como una concesi6n del Estado sino como una re
alidad inviolable y una condici6n necesaria para buscar la verdad y para adherirse a ella
cuando el hombre llegue a alcanzarla adecuadamente. Como derecho humano es urúver
sal, deriva de las personas mismas, de su ser existencial, sustancialmente idéntico en
cualquiera de las gentes y de las tierras en que habiten. Así que la libertad religiosa no
depende s610 del actuar honesto de las personas o de su conciencia recta sino que es an
terior y concomitante a ese actuar.

Juan Pablo TI ha intentado hacer una especie de codificaci6n de las prerrogativas que
derivan del derecho a la libertad religiosa en el plano personal y comurútario. Para ello
ha reivindicado a favor de cada hombre el

a) derecho a adherirse o no a una fe determinada y a la comunidad confesional co
rrespondiente; una serie de libertades específicas en relaci6n con el cumplimiento
de los actos de oraci6n y de culto, a la educaci6n de los hijos en los valores de la
propia fe, a la asistencia espiritual en las estructuras que son obligatorias (milicia,
hospital, cárcel, enseñanza...); a la inmurúdad frente a imposiciones que se opo
nen a las propias convicciones religiosas;

b) derecho a la no discrbninaci6n respecto a los demás ciudadanos al ejercer los res
tantes derechos y libertades propias de cada persona humana, en su dimensi6n indi
vidual Ycomurútaria, porque la confesi6n religiosa reúne a los creyentes de una fe
detenninada., y estos existen y actúan como cue¡po social, que se organiza según
una doctrina y unos fines que institucionalmente son los propios de esa confesi6n;

c) derecho a superar carencias legales significativas mediante el derecho positivo,
tales como la de no tener el reconocimiento explicito de la libertad que es necesa
ria para nombrar ministros sagrados, para que estos puedan desarrollar un minis
terio espiritual, para ejercer el derecho a participar en actividades educativas y
para que los padres puedan elegir libremente la escuela de sus hijos.

d) derecho a superar pasiones fuertes, crecientes y destructivas que siendo espurias
a la vivencia religiosa, sin embargo quedan implicadas en ella. Es otra dimensión
que para Juan Pablo TI dimana del respeto a la libertad religiosa y que obliga a los
Estados, a cada uno de los creyentes y a las ntismas confesiones religiosas. Como
la dimensi6n falible de la persona humana afecta al orden individual y al comurú
tario, uno y otro tienen que madurar en sus convicciones y en sus culturas reli
giosas peculiares y atenerse a un orden social justo. Para esto los Estados frenarán
e impedirán aquellos movimientos pseudorreligiosos que tendencialmente van
transformarse en una vorágine de conflictos religiosos, fruto del fanatismo y de la
violencia.

Frente a esta previsible e inaceptable situaci6n el Pontifice afirmaba que el uso de la
violencia jamás puede encontrar s6lidas justificaciones religiosas rú favorecer un creci
ntiento religioso, imposible de justificar por el derecho a la libertad religiosa, porque el
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respeto y la colaboración entre diversas religiones es posible únicamente si la fe procla
mada por las respectivas creencias y los métodos que cada una de ellas usa reconoceu y
respetan el derecbo iualienable y el deber permanentemente que tiene cada iudividuo de
seguir a su conciencia en la búsqueda y adhesión a la verdad, dentro del bien común y
del orden publico.

Como resultado final del recorrido hecho por documentos, textos e iutervenciones de
Juan Pablo n, durante su largo y fecundo pontificado, pueden extraerse, entre otras, las
siguientes conclusiones:

1) la libertad religiosa tiene su fundamento en la dignidad de cada persona humana
y por coherencia hay que respetar y garantizar los derechos que de se derivan de
esta realidad:

2) es una condición inseparable del diálogo iuterreligioso darle el reconocimiento
debido a la libertad religiosa que, a su vez, puede converrirse en resultado de ese
mismo diálogo;

3) las convicciones religiosas se viven de manera libre en la sociedad civil. Y por
tanto, la libertad religiosa no es ajena ni a la paz ni a la solidaridad entre los pue
blos;

4) cada persona, atea o creyente y cada iustitución, civil o religiosa, conrribuyen des
de su propia responsabilidad a la promoción y a la tutela de la libertad religiosa.

m. BENEDICTO XVI, CONTINUADOR DE LA TAREA

En el «Angelus» del domiugo 4 de diciembre de 2005, Benedicto XVI, el inmediato
sucesor de Juan Pablo n, recogía el testigo magisterial de su antecesor mediante una alo
cución muy significativa, en la misma linea de pensamiento y de acción que venimos
analizando.

Textualmente se expresó así <<Todos los hombres -dice el Concilio--, conforme a su
dignidad, por ser personas, es decir, dotados de razón y de voluntad libre..., están im
pulsados por su misma naturaleza y están obligados además moralmente a buscar la ver
dad, sobre todo la que se refiere a la religión» (DH, 2).

De este modo, el Vaticano n reafirma la doctrina tradicional católica, según la cual,
el hombre, en cuanto criatura espiritual, puede conocer la verdad y, por tanto, tiene el de
ber y el derecho de buscarla (cf. lb., 3). Cou este fundamento, el Concilio iusiste am
pliamente en la libertad religiosa, que debe ser garantizada tanto a los iudividuos como a
las comunidades, en el respeto de las legítimas exigencias del orden publico. y esta eu
señanza conciliar, después de cuarenta años, sigue siendo de gran actualidad. De hecho
la libertad religiosa está lejos de ser garantizada eu todas partes: eu algunos casos se nie
ga por motivos religiosos o ideológicos; otras veces, aun siendo reconocida de forma es
crita, es obstaculizada en la práctica por el poder político o, de forma más solapada, por
el predominio cultural del aguosticismo y del relativismo.

Recemos para que todo ser humano pueda realizar plenameute la vocación religiosa
que lleva iuscrita en su propio ser. Que Maria nos ayude a reconocer en el rostro del Niño
de Belén, concebido en su seno virginal, al diviuo Redentor, venido al mundo para reve
larnos el auténtico rostro de Dios.
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Es una alocución reciente en el tiempo y en la sucesión apostólica. Sirve para confir
mamos confirma en el interés inacabable que nos plantea la livertad religiosa en esta di
mensión de los derechos fundamentales de la persona humana.

IV. TEXTOS CONSULTADOS DE JUAN PABLO JI

Docnmentos mayores

1. Enc. Centesimus Annus; especialmente los un. 9 y 47 (1 de Mayo -fiesta de San
José Obrero- de 1991).

2. Enc. Sollicitudo Rei Socialis; especialmente los un. 15, 33, 42 (30 de diciembre
del año 1987).

3. Ene. Redemptor Hominis; especialmente los un. 12 y 17. (7 de diciembre de
1990).

4. Exhortación Apostólica Catechesi Tradendae; especialmente los un. 14 y 57. (16
octubre 1979).

5. Carta Apostólica con ocasión del 50.0 aniversario del cootienzo de la Segunda
Guerra Mundial (27 de agosto de 1989).

6. Catecismo de la Iglesia Católica. «El deber social de la religión y el derecho a
la libertad religiosa». Nn. 2104-2109.

7. Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia. Trata aspectos parciales de
la libertad religiosa en los un. 50, 97, 155, 166, 286, Y específicamente, co
mo un derecho humano fundamental en los nn. 421, 422, 423. (2 de abril de
2004).

Textos extensos

8. Discurso al Cuerpo diplomático acreditado ante la Santa Sede (12 enero de
1979) [De. 3 (1979) 108].

9. Alocución a la reunión Plenaria del Sacro colegio Cardenalicio (5 noviembre
1979) [ORo 6 noviembre 1979].

lO. Angelus de la fiesta de Cristo Rey (25 noviembre 1979) [OR, 26 noviembre
1979].

11. Mensaje para la celebración de la Jornada Mundial de la Paz: «Para servir a la
paz, respeta la. libertad». (1 enero de 1981) [Cfr. PABLO VI YJABLO PABLO 11:
Mensajes para la celebración de la jornada mundial de la paz (1968-1998).
Col. «Documentos», 28. Ed. PPC. Madrid, 1998.494 pp.].

12. Mensaje para la celebración de la Jornada Mundial de la Paz: «La libertad reli
giosa condición para la pacífica convivencia» (1 enero de 1988). [Cfr. I1DEM,
lbid.].

13. Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz: «Si quieres la paz, respeta la con
ciencia de cada hombre» (1 enero de 1991) [Cfr. I1DEM, lbid.].
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Intervenciones ante instituciones y líderes políticos mundiales

14. Alocución al Cuerpo Diplomático acreditado ante la Santa Sede, 8 (9 enero
1978). [De, 192 (1978) 821].

15. Alocución al Embajador de Senegal (2 diciembre 1978). [De, 2 (1979) 110].
16. Alocución al Embajador de Turqnía (4 diciembre 1978). [OR (Ed. franc.), 50

(1970) 9].
17. Mensaje a Kart Waldbeim, Secretario General de la ONU, con motivo del 30

aniversario de la Declaración Universal de los Derechos del Hombre. (2 di
ciembre 1978) [De. 1 (1979) 2].

18. Alocución al Ministro de Asuntos Exteriores de Bu/garia (13 diciembre 1978).
[De, 1 (1979) 16].

19. Discurso a la XXXIV Asamblea General de la ONU (Nueva York, 2 octubre
1979). [EeeLE. 1954 (20 octubre 1979) 24-29].

20. A los participantes en la 69 Conferencia de la Unión Interparlamentaria, 6 (18
septiembre 1982).

21. Alocución al Embajador de Benin (25 octubre 1979). [OR (Ed. franc.), 45
(1970) 9].

22. Discurso sobre «Derechos Humanos, libremente definidos y debatidos», duran
te la visita papal, a la Comisión y al Tribunal de los Derechos Humanos, en Es
trasburgo (8.x.88). [EeeLE 2395 (29 octubre 1988) 20-21].

23. A los Congresistas de la Unión Internacional de los Abogados, 2 (23 marzo
1991).

24. Discurso a los miembros del Cuerpo Diplomático acreditado ante la Santa Sede
(Sábado 9 de enero de 1989)

25. Audiencia a los participantes en el IX Coloquio Internacional de Derecho Ca
nónico organizado por la Pontificia Universidad Lateranense, 3. (11 diciembre
1993).

26. Discurso a la quincua-gé-si-ma Asamblea General de las Naciones Unidas.
(Nueva York, 5 de octu-bre 1.995). [O.R., 6 octubre 1995J.

27. Discurso al nuevo embajador de Hungría ante la Santa Sede (Lunes 8 de febre
ro de 1999).

28. Discurso a la Asamblea de la Organización para la Seguridad y la Cooperación
en Europa (Viernes, 10 de octubre de 2003).

29. Discurso al señor Chou-Seng Tou, nuevo embajador de la República de China
ante la Santa Sede (Viernes 30 de enero de 2004).

30. Al Cuerpo Diplomático acreditado ante la Santa Sede. «La gran familia de las
naciones». (Lunes 10 de enero de 2005). LA CUESTIÓN SOCIAL. 2 (abril-ju
nio 2005) 111-116.

En las Audiencias Generales de los miércoles yen el Ángelus de los domingos

31. En la audiencia General (15 noviembre 1978). [De. 21 (1978) 1014-1015].
32. En el Angelus (26 noviembre 1979) [De. 22 (1978) 1054].
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33. En la audiencia General (27 diciembre 1978). Discurso en la Basílica [DR. 28
diciembre 1978].

34. Audiencia General (27 diciembre 1978). Discurso en el Aula [DC. 2 (1979) 55].
35. En el Angelus (7 enero 1979) [OR, CEd, franc.) 7 (1979) 3].
36. Audiencia General (4 abril 1979). [De. 9 (1979) 408].
37. En el Regina coeli (22 abril 1979) [De. 10 (1978) 463].
38. Audiencia General (16 mayo 1979). [De. II (1979) 514J.
39. Audiencia General (13 junio 1979). [De. 14 (1979) 675-676].

Intervenciones en Polonia o con polacos

40. Carta al Pueblo Polaco (23 octubre de 1978). [De. 20 (1978) 953].
41. Homilía en la misa para los peregrinos polacos. Basílica de San Pedro (20 mayo

de 1979) [DR. CEd. fran.) 21 mayo de 1979].
42. Discurso al Episcopado y a los fieles en la Catedral de Varsovia (2 junio de

1979) [JUAN PABLO TI: Peregrinación apostólica a Polonia. Col. «BAC-MinoD>,
56. Ed. Librería Editrice Vaticana-La Editorial Católica, Madrid, 1979. 257 pp.
pp. 12-16 (en adelante PaP].

43. Discurso a las autoridades polacas en el Palacio de Belvedere (2 junio de 1979).
[PaP, pp. 17-25. lb.: De. 13 (1979) 604].

44. Homilía en la Misa de la Plaza de las Victorias de Varsovia (2 junio de 1979).
[PaP, pp. 26-36. lb.: De. 13 (1979) 615-616].

45. Alocución a la Conferencia Episcopal de Polonia (Jasna Gora, 5 junio de 1979).
[PaP, pp. 101-122. lb.: De. 13 (1979) 620-621].

46. Homilía en la Misa de San Estanislao en Cracovia (10 junio de 1979). [paP, pp.
228-243. lb.: De. 13 (1979) 643].

47. Discurso de despedida en el aeropuerto de Cracovia (10 junio de 1979). [paP,
pp. 248-253. lb.: De. 13 (1979) 644-645].

Homilías, celebraciones e intervenciones ante el estamento religioso

48. Alocución al clero de Roma. (9 noviembre de 1978). [De. 21 (1978) 1001].
49. Alocución a los Juristas Católicos de Italia. (26 noviembre de 1978). [De. 22

(1978) 1059-1060].
50. Alocución al Sacro colegio Cardenalicio (18 diciembre de 1978) [De. 19

(1978) 918].
51. Alocución al episcopado italiano (23 enero de 1979) [De. 5 (1979) 213-214J.
52. Discurso Inaugural. a la mConferencia General del Episcopado Latinoamerica

no. Puebla de los Angeles (28 de enero de 1979) 1.9.
53. Alocución a los dirigentes de organizaciones judías mundiales. (12 marzo de

1979). [DC 7 (1979) 3334].
54. Carta al cardo Slipy, (16 marzo de 1979) [DC, II (1979) 505J.
55. Homilía en la misa para el personal de L'Osservatore Romano y de la Impren

ta Vaticana. (30 marzo de 1979) [DR. CEd. fran.) 15 (1979) 9J.
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56. A1ocuci6n a los Obispos, sacerdotes y fieles de Hungría (6 abril de 1979) [OR
(Ed. franc.) 16 (1979) 5].

57. A1ocuci6n a los miembros de la UNEBA. (26 abril de 1979). [DR. (Ed. fran.)
16 (1979) 5].

58. A1ocuci6n al IV Simposio de obispos Europeos (20 junio de 1979) [De. 14
(1979) 665-666].

59. A1ocuci6n a los Obispos de la India en visita ad limina (23 junio de 1979) [OR
(Ed. franc.) 29 (1979) 10].

60. A1ocuci6n en el Vía crucis del Coliseo el Viernes Santo, (13 abril de 1979) [DC,
9 (1979) 405].

61. Homilía en la misa de «Logran Circle» en Filadelfia (USA) (3 octubre de 1979)
[DC 18 (1989) 884].

62. A1ocuci6n a los te610gos y a los educadores. Universidad Cat6lica de Washing
ton (7 octubre de 1979) [DR. (Ed. fran.) 43 (1979) 13].

63. Homilía para el día del DOMUND (21 octubre de 1979) [DR. (Ed. fran.) 21 oc
tubre de 1979).

64. Vigilia en la solemnidad de los santos ap6stoles Pedro y Pablo. Homilía (28 ju
nio de 1984)

65. Mensaje en el segundo centenario de la muerte de Pío VI, dirigido a monseñor
Didier-Léon Marchancl Obispo de Valence. (Caste1gandolfo, 25 agosto de
1999).





El liderazgo de Juan Pablo JI
en el diálogo interreligioso

JOSÉ LUÍS SÁNCHEZ NOGALES*

Vivimos en un mundo pluricnltnral y mnltirreligioso. Los hombres y mujeres de las
distintas tradiciones religiosas de la humanidad no pueden ya vivir de espaldas los unos
a los otros. Asimismo, las instituciones religiosas, las iglesias y las religiones, tampoco
pueden sustraerse a este <<roce» continuo al que están irremediablemente llamadas en la
«aldea global», este mundo-aldea de gran movilidad social, cnltnral, religiosa. La Iglesia
no ha permanecido indiferente a este fenómeno actual de la existencia ---especialmente
en occidente- de sociedades abiertas en las cuales se mezclan etnias, nacionalidades,
culturas y religiones. Parece que ha llegado para todos la hora del diálogo, como en
cuentro y confrontación; como confluencia y divergencia; como punto de encuentro y
frontera. La pregunta que nos hacemos es, ¿cómo ha abordado el magisterio de la Iglesia
católica el encuentro y el diálogo con las otras religiones? Me propongo responder esta
pregunta mediante un recorrido, sintético, por los últimos 40 años de magisterio eclesial,
desde 1962 -apertnra del Vaticano ll- hasta el 2002 con la Jornada de Asís del 24 de
enero.

1. EL EMPEÑO DE LA IGLESIA EN LA TAREA DEL DIÁLOGO

«Además. los obstáculos, aun siendo reales, no deben hacer que se subestimen las po
sibilidades de diálogo o que se olviden los resultados que se han conseguido hasta el mo
mento. Ha habido progresos en la comprensión recíproca y en la cooperación activa El
diálogo ha tenido igualmente un impacto positivo en la Iglesia misma. También las otras
religiones fueron impulsadas por medio del diálogo hacia la renovación y una mayor aper
tura. El diálogo ha permitido a la Iglesia compartir los valores evangélicos con los demás.
Por ello, a pesar de las dificultades, el compromiso de la Iglesia en el diálogo sigue sien
do firme e irreversible»l.

Esta declaración de intenciones expresa la disposición de la Iglesia en relación con el
tema del diálogo al cotnienzo de la década de los años noventa, tras más de una década
de pontificado de Juan Pablo ll. La Congregación para la Evangelización de los Pueblos

, Facultad de Teología de la Cartuja. Granada
lnstructio de Evangelio Nuntiando et de Dialogo inter Religiones. Dialogo e Annuncio: AAS 84 (1992)
414-446. DA 54.

SOCIEDAD y UTOPÍA. Revista de Cíencías Sociales, n.o 27. Mayo de 2006



242 El liderazgo de Juan Pablo II en el diálogo interreligioso SyU

y el Pontificio Consejo para el Diálogo, bajo el magisterio del Papa Juan Pablo JI, habí
an consensuado este documento, «Diálogo y Anuncio«, que recogía los frutos de la pre
ocupación del Magisterio de la Iglesia en tomo a este tema desde la apertura del Conci
lio Vaticano JI y actualizaba aquel primer serio intento de sistematizacióu teológica y de
cohereucia de directrices orientadoras que constituyó el documento del Secretariado para
los no Cristianos «Diálogo y Misión»2, otro de los grandes documeutos promulgados por
un organismo vaticano bajo el pontificado de Juan Pablo JI. Publicado este ultimo eu
1984, resumía 20 años de experiencia del organismo creado por Pablo VI en 1964.

Los obstáculos son reales. Ello no debe llevar a la subestima de lo positivo que el diá
logo con otras tradiciones religiosas ha aportado a los interlocutores, la Iglesia católica y
las tradiciones religiosas con las que se ha encontrado en el diálogo. Algunos resultados
positivos son explícitamente citados: comprensión, cooperación, renovación y apertura. Y
la posibilidad ofertada en él a la Iglesia de poner sobre la mesa del diálogo los valores
evangélicos para ser compartidos. No obstante, los obstáculos que pueden empañar la au
tenticidad del diálogo eran ya anunciados en previsión por estos dos altos organismos
eclesiales. No faltan quienes enfocarán la Declaración Dominus Iesus preferentemente
desde esta óptica, viendo en ella en parte profilaxis y, en parte también, terapia para uua
situación que, en algunas dimensiones de la teología y zonas de la Iglesia, podría haber
entrado en uu laberinto de obstáculos. Posiblemente esta dimensión de la Declaración
está siendo más percibida, en la recepción que de ella se está haciendo, que aquellas otras
tres que el documento propone en primer lugar: la llamada al discernimiento eclesial, la
referencia necesaria al dato de la fe teologal y el reconocimiento de problemas que que
dan abiertos al la reflexión teológica como «quaestiones disputatae». La confutación de
errores y ambigüedades sólo viene referida por el documento en cuarto lugar3. Es verdad
que determinadas críticas y matizaciones vertidas en tomo a este documento están movi~

das por uu deseo sincero de búsqueda de uua mayor claridad teológica, indicación de ca
minos nuevos para una eficaz evangelización de nuestro mundo contemporáneo, lo cual
implica, en ocasiones, fórmulas teológicas audaces que sólo el tiempo, el diálogo y la re
cepción magisterial pueden ir corrigiendo, afinando y poniendo en práctica. Pero la re
cepción de aquel cuarto objetivo de la Declaración como dominante, pienso que ha po
dido contribuir no poco a la crispación de ciertos ambientes en tomo al documento que,
en su concepción y finalidad básicas, no pretende sino uu servicio a la verdad y a la
autenticidad de la fe de la Iglesia.

2 Notae Quaedam. de Ecclesiae Ratronibus Ad Asseclas Aliarum Religionum. L'Attegiamento della Chiesa
Di Fronte Ai Seguaci Di Altre Religioni. Riflessioni Ed Orienramenti Su Dialogo e Missione: AAS 76
(1984) 816-828. lOM).

3 Cfr. Declaración Dominus Iesus sobre la Unicidad Yla Universalidad Salvífica de Jesucristo y de la Igle
sia, Ed. Palabra. Madrid 2000, DI 3.

4 Cfr. Allocutio Summi Pontificis ad S. Concilii Patres, lneunte Prima Concilii Sesione: AAS 54 (1962) 786
796. Cfr. 0'. castellana en Concilio Vaticano 11. Constituciones, Decretos, Declaraciones. Documentos Pon
tificios Complementarios (BAC. Madrid 1965). (Acta Apostolicae Sedis se citaráAAS; los documentos del
Concilio y demás documentos magisteriales se citar'.m la primera vez a pie de página; en las demás citas
se dar".m los números entre paréntesis dentro del texto; se incluirá la sigla habitual si hubiere posibilidad
de equívoco~ en casos especiales se dará referencia completa a pie de texto. La traducción siempre por la
edición citada).
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2. EL CONCILIO VATICANO n

La primera etapa en el empeño dialogal de la Iglesia abarca el Concilio Vaticano II y
la década de Magisterio de Pablo VI, hasta el 1975. Se caracteriza por haber conocido la
«apertura» de la visión de la Iglesia hacia las religiones ya desde el discurso de Juan
XXIII en la apertura del Concilio, en el cual expresó su esperanza de una humanidad uni
da en el respeto la estima4• Estando ya en marcha el Concilio, la «Ecclesiam Suarn»5 de
Pablo VI fue conocida como la enciclica del diálogo. Proponía cuatro círculos concéntri
cos de interlocutores: diálogo con todo lo que es humano, con los monoteistas, con los
cristianos no católicos, y la apertura de un círculo de diálogo en el interior de la propia
Iglesia católica, círculo este último que sigue siendo tan necesario. La <<Lumen Gen
tiUIID>6 (16-17) establece que fuera de las fronteras de la Iglesia actúa la gracia según la
voluntad salvífica universal de Dios. Los hombres religiosos que aún no han recibido el
evangelio están ordenados por diversas razones al Pueblo de Dios. Hace mención explí
cita de los hebreos, como pueblo de la promesa, y de los musulmanes, como personas in
dividuales, en cuya creencia existen contenidos de fe auténtica, como son la profesión del
monoteísmo y la actitud fiducial de carácter abrahámico. Hace asimismo mención de los
que buscan al Dios desconocido entre sombras e imágenes! referencia general de las de
más religiones. Hay que reseñar de LG es la Constitución Dogmática en la que la Iglesia
declara los contenidos de fe que ella sostiene acerca de su propia naturaleza y misión. Y
es un signo de gran apertura teológica, en el marco cultural de los años 60, el que preci
samente cuando la Iglesia habla solemnemente de la fe acerca de sí misma, no olvide ha
cer mención de las otras religiones; lo cual quiere decir, como poco, que no las conside
ra ajenas a su naturaleza y ministerio en el mundo. La declaración «NostraAetate»7 es la
que directamente aborda las relaciones de la Iglesia con las religiones no cristianas. En
ella se refiere el Concilio a las Religiones tradicionales, al Budismo, al Hinduismo, al Is
lam y al Judaísmo. El mayor espacio de esta declaración se lo llevan los monoteísmos,
Islam y Judaísmo. No puedo entrar en cada uno de los contenidos concretos. Pero hay
que dejar constancia del eníoque positivo de las demás religiones: todos los pueblos 
con sus religiones- forman una comunidad, tienen un mismo origen en la creación y un
mismo destino en Dios. Esta comunidad de origen y destino es el fundamento teológico
que induce al Concilio a dedicar esta declaración a las otras religiones en las que creen
los hombres a los que abarca el designio de salvación de Dios. Acaba reprobando toda
discriminación o vejación realizada por motivo de raza, color, condición o religión. No
hay que olvidar otro gran documento del Concilio, la Declaración «Dignitatis Huma
nae»8, sobre la libertad religiosa, en la cual es la dignidad humana el fundamento de esa
libertad que el hombre tiene de dar culto a Dios según las exigencias de su propia con
ciencia, individual y comunitariamente, con libertad tanto psicológica como de coacción

5 Litrera Encyclica Ecclesiam Suam: AAS 56 (1964) 609-659. Tr. Apostolado de la Prensa. Madrid 1967.
(ES).

6 Consrirurio Dogmatica de Ecclesia. Lumen Genrium: AAS 57 (1965) 5~75. (LG)
7 Declarario de Ecclesiae Habirudine ad Religiones non Christianas. Nostra Aetare: AAS 58 (1966) 740

744. (NA)
8 Declarario de libertate religiosa. Dignitatis Hwnaruu:: AAS 58 (1966) 929~946. (OH)
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exterior. El decreto «Ad Gentes»9 insinúa ya fundamentos teológicos para asentar el diá
logo con las religiones, cuando afinna que la voluntad salvífica universal de Dios sigue
caminos misteriosos, entre los cuales están los «esfuerzos religiosos» de las personas no
cristianas; en esos esfuerzos que las personas hacen por acercarse a Dios según su con
ciencia alienta la voluntad de Dios de salvarles. La Constitución Pastora! «Gaudium et
Spes»lO cierra los grandes documentos del Concilio afinnando (n. 92) que las grandes
tradiciones contienen elementos humanos y religiosos preciosos y llama a un coloquio
abierto bajo la guía del Espíritu. La «Evangelü Nuntiandi»l1 de Pablo VI, que recoge las
conclusiones del Sínodo sobre la Evangelización, constituye un momento de cierto «re
troceso» sobre el Vaticano JI, respecto de la apertura al reconocimiento de los elementos
valiosos de las religiones, considerándolas como beneficiarias unidireccionales de la
evangelización, sin que perezcan tener nada que aportar al cristianismo. Se trata de un
momento de inflexión provocado, posiblemente, por la preocupación que suscitó en la
Iglesia una cierta bajada de su tono misionero; de tal modo que se quiso encarecer espe
cialmente el anuncio unidireccional del Evangelio y la sacramentalización.

Como síntesis, esta década de magisterio no contiene aún un concepto teológico de
«diálogo Inter-religioso». Pero se trata claramente de una década de apertura de la visión
teológica de la Iglesia hacia los no cristianos como personas y hacia algunos elementos
religiosos valiosos contenidos en sus tradiciones que son positivamente valorados y apre
ciados. La causa de esta actitud de apertura y de positivo aprecio hay que buscarla en la
conciencia progresivamente emergente que tiene el magisterio de que el Espíritu Santo
actualiza la voluntad salvífica universal de Dios más allá de los límites visibles de la
Iglesia y del Cristianismo.

3, DE REDEMPTOR HOMINIS A REDEMPTORIS MISSIO

La década de los años ochenta, viene protagonizada por el comienzo del liderazgo de
Juan Pablo JI, que se pone a la cabeza de un gran movimiento de diálogo, encuentros y
promoción de la paz y el entendimiento entre las religiones, elemento indispensable para
la paz mundial. De los siete documentos de envergadura emanados de la Santa Sede en
esta década 6 son del Papa. «Redemptor HominiS»12 -la encíclica programática del
pontificado- retoma la visión abierta del Concilio, que había quedado algo oscurecida
en Evangelü Nuntiandi. Tres afinnaciones básicas:

a. El Espíritu Santo actúa más allá de los límites de la Iglesia
b. La creencia de los hombres de otros credos es efecto del Espíritu Santo, que sopla

donde quiere.

9 Decretum de Activitale Missionali Ecclesiae. Ad Gentes: AAS 58 (1966) 947-990. (AG)
10 Constitutio Pasloralis de EcclesUl in Mundo Huius Tempons. Gaudium el Spes: AAS 58 (1966) 1025

1120. (GS)
11 Adhonatio Apostolica Evangelii Nuntiandi: AAS 68 (1976) 5-7. Tr. de PPC. Madrid 1991. (EN).
12 Littera Encyclica Redemptor Hominis: AAS 71 (1979) 257-324. Tr. de Ecclesia XXXIX (1979) 356-380.

(RH).
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c. Recuerda la estima expresada por el Concilio hacia los hombres religiosos, espe
cialmente nombra a los fieles del Islam.

Antes de la presentación del documento del Secretariado para los no Cristianos «Diá
logo y Misión»l3, el Papa tuvo una alocuciónl4 dirigida al pleno, en la que hace tres afir
maciones importantes:

a El diálogo con los no cristianos pertenece a la misión de la Iglesia por tres razo
nes teológicas: porque Dios es Padre de «todos», porque todos fonnamos una uni
dad en Jesucristo, y porque el Espíritu Santo aclÚa en cada hombre de esta huma
nidad.

b. El diálogo afecta a todas las iglesias locales a causa de la couvivencia debida a las
migraciones.

c. Es uecesaria una pastoral que fomente el respeto, la acogida y el testimonio cris
tiano.

Con ese precedente se publica el documento del Secretariado para los no Cristianos
(1984), que aportará, asintismo, tres elementos clave:

a. En primer lugar, se define por primera vez el coucepto de diálogo: «Indica no sólo
el coloquio, sino el conjunto de relaciones interreligiosas, positivas y constructivas,
con personas y comunidades de otras fes para un mutuo conocimiento y enriqueci
ntiento» (n. 3). Lo cual quiere decir que se valoran ya las instituciones -las reli
giones- como interlocutoras, y que se reconoce la doble dirección del diálogo,
puesto que en las religiones hay riquezas que puedeu enriquecemos en el diálogo.

b. El diálogo forma parte de la ntisióu evangelizadora de la Iglesia, es una de las 8
formas posibles de la ntisión, que va desde la simple presencia testimonial, pasan
do por el diálogo hasta la proclamación del Evangelio.

c. Toda la actividad ntisionera de la Iglesia debe estar presidida por un estilo y ta
lante dialogal. Dialogar es, por tanto, evangelizar.

En la Navidad de 1986, tras la celebración de la Jornada de Asís l5 del mes de octu
bre anterior, se produjeron diversos turnores en altas instancias eclesiásticas, especial
meute eu los pasillos y despachos de la curia vaticana: ¿No habría ido el Papa demasia
do lejos al invitar a representantes de todas las religiones a «estar juntos para orar»? ¿No
sería eso un signo de debilidad en la confesión de la fe católica en Jesucristo como úni
co salvador de la humanidad, mediador entre Dios y los hombres, y en la Iglesia como
sacramento universal de salvación?

13 Notae Quaedam de Ecclesiae Rationibus ad Asseclas Aliarum Religionum. L'Attegiamento deUa Chiesa di
fronte ai Seguacidid di Altre Religioni. Riflessioni ed Orientamenti su Dialogo e Missione: AAS 76 (1984)
816-828. Tr. en Ecc1esia XLIV (1984) (DM).

14 Allocutio ad eos qui Plenario Coetui Secrerariatus pro non Chrisrianis interfuerunt coram admissos: AAS
76 (1984) 709-712. Tr. de Ecclesia XLIV (1984) 334-335.

15 PONTIFICIA COMMlSSIO IUSTITIA Irr PAX: Assisi. Giornara Mondiale di Preghiera per la Pace. Roma 1987,
143~150. (Texto original).
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Advertido de tales rumores, el papa reunió al pleno de la curia romana para felicitar
les las Navidades. La felicitaciónl6 fue teológicamente muy densa, ya que el Papa la de
dicó casi entera a explicar los fundamentos teológicos sobre los cuales se justificaba la
jornada de Asís de oración por la paz. Los principios teológicos destacados por el papa
son dos:

a. La humanidad entera está presidida por un misterio de unidad que supera toda
frontera: unidad en la raíz, en la creación, pues la totalidad de la humanidad es
criatura del único y mismo Dios; unidad en el destino, en la !lamada a la salva
ción, pues Cristo redimió a toda la humanidad, y sus meritos redentores no se nie
gan a ningún hombre.

b. Las fracturas producidas en la humanidad están superpuestas a esta unidad radical
y de destino; por consiguiente, es misión de la Iglesia intentar recomponer esas
fracturas y desgarramientos mediante el diálogo en el interior de la humanidad y
la promoción del entendimiento, el encuentro y la paz.

Estos dos fundamentos teológicos legitiman la iniciativa teológico-pastoral del Papa
de !lamar a representantes de todas las religiones para «estar juntos para orar» imploran
do el auxilio del Dios creador y salvador, Dios de la concordia y de la paz. Al final les
felicitó las Pascuas a los presentes. Los rumores se fueron atenuando hasta casi desapa
recer.

El Sínodo Extraordinario de 1985, a los veinte años del Concilio Vaticano JI había
conocido varias intervenciones que pedían que el diálogo ínter-religioso fuese considera
do expresión de evangelización, en linea con el documento del Secretariado para los no
Cristianos de 1984 (DM). La relación final l7 parece entender el diálogo inter-religioso
como un «medio» para la proclamación, alejándose de DM. Tras el Sínodo sobre la Vo
cación y la Misión de los Laicos (1987), el día 30 de diciembre de 1988, Juan Pablo JI
da a conocer la Exhortación Apostólica «Christifideles Laici»ls. En e!la queda clara la
voluntad de identificar misión y evangelización: «Es en la evangelización donde se con
centra y despliega la entera misión de la Iglesia» (CHL 33). Pero cuando se habla del
diálogo inter-religioso, al que se concede «importancia preeminente» queda imprecisa la
cuestión sobre si el diálogo ínter-religioso es un elemento de la misión-evangelización en
sentido integradol9.

16 Allocutio ad Patres Cardinales, pontificalis au1ae romanaeque curiae Praelatos adveniente Nativitale Do
mini Nostri lesus Christi coram admissos: AAS 78 (1986) 619~627. Tr. de Ecclesia XLVTI (1987). Discur~

so pronunciado el 20.12.86.
17 Texto en La Documentation Catholique 83 (1986) 36-42.
18 AdhortaJio Apostolica Christifideles Laici. De Vocatione et Missione Laicorum in &clesia et in Mundo:

AAS 81 (1989) 393-521. Tr. de Ecclesia XLIX (1989) 186-235. (CHL).
19 «El diálogo entre las religiones tiene una importancia preeminente. porque conduce al amor y al respeto

recíprocos. elimina. o al mcnos disminuye. prejuicios entre los seguidores dc las distintas religiones. y pro
mueve la unidad y amistad cntre los pueblos». (CHL 35).

20 Linera Encyclica Redemptoris Missio: AAS 83 (1991) 249~340. (De 07.12.90). Tr. de Ed. Paulinas. Ma~
drid 1991 (RM).



SyU José Luis Sánchez Nogales 247

Sin embargo, «Redemptoris Missio»20 llegaría dos años después aportando una gran
fundamentación teológica a la misión evangelizadora de la Iglesia y, dentro de la misma,
al diálogo. Es una enCÍclica escrita desde la preocupación que suscita la pérdida de im·
pulso misionero en la Iglesia y un cierto olvido de dos verdades de fe fundamentales: la
persona de Jesucristo como advenimiento del Reino de Dios y la sacramentalidad uni·
versal de la Iglesia. De ahí que el papa dedique gran parte del texto a definir la identidad
propia de la misión de la Iglesia hacia quienes aúu no conocen a Jesucristo. Sin embar·
go, no olvida afirmar que el diálogo es una forma de llevar adelante la misión. También
el diálogo tiene su propia identidad definida por tres rasgos: el diálogo requiere apertura
para poder comprender al diferente; asimismo exige coherencia con la propia fe, su con
fesión integra y su vivencia eclesial; finalmente el diálogo no puede caer en la igualación
de todas las religiones, sino que debe respetar la reivindicación de "verdad" que cada re
ligión pone sobre el tablero. Las innovaciones teológicas que esta enCÍclica aporta son
cuatro, a mi entender:

a. No se puede excluir que existan mediaciones parciales que ayuden a la salva·
ción de los no cristianos, aunque esas mediaciones -las religiones- DO son
paralelas ni complementarias de la única universal, que es Jesucristo. Jesucris
to estaría mediando de modo misterioso -DO visible- esas otras mediaciones
(n.5).

b Dios quiere que todos los hombres se salven, y su voluntad salvífica alcanza a
los hombres cuya alma y corazón han sido educados y moldeados en otras reli
giones.

c. El Espíritu Santo sopla donde quiere y está misteriosamente presente en el cora
zón de cada hombre, más alJá de los límites visibles de la Iglesia.

d. Alienta a los misioneros en el camino del diálogo cuando éste es el único camino
para dar testimonio de Jesucristo y servir a los hombres, aunque el anuncio del
Evangelio no se pueda realizar (países islámicos, especialmente).

Esta década de la afirmación del liderazgo dialogal del Papa, nos deja ubicados en
una situación teológica de acogida y receptividad de los hombres de otras religiones y de
los elementos religiosos auténticos que hay en sus tradiciones religiosas:

a. La iglesia ha llegado a la conciencia de que ha de valorar a los hombres religiosos
y los elementos religiosos de sus tradiciones.

b. Sigue emergiendo con fuerza la conciencia de la acción del Espíritu Santo. Más
alJá de los límites visibles de la Iglesia.

c. La Iglesia se ha posicionado en una actitud de inclinación al diálogo.
d. No olvida, sin embargo, la confesión de su fe en Jesucristo como único y uni·

versal mediador y en su propio ser como sacramento de salvación de Jesu
cristo.

e. Finalmente, se pone fuertemente de relieve el principio de la voluntad salvífica
universal de Dios, dentro de la cual determinados elementos de las religiones pue·
den servir a sus miembros como mediaciones parciales para su encuentro con
Dios.
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4. DE DIÁLOGO Y ANUNCI021 A VITA CON8ECRATA21

Del documento de 1991 <<Diálogo y Anuncio>>23. he citado al comienzo de este traba
jo una declaración sobre el balance positivo que la Congregación para la Evangelización
de los Pueblos y el Pontificio Consejo para el Diálogo hacen del diálogo con las reli
giones (DA. 54. Ese balance positivo puede servir como muestra del estilo eclesial de la
década de los 90 en este tema del diálogo (DA. 54). Los dos organismos eclesiales habí
an consensuado este documento, <<Diálogo y Anuncio», que recogía los frutos de la pre
ocupación del Magisterio de la Iglesia en tomo a este tema desde la apertura del Conci
lio Vaticano n. Los obstáculos son reales. Ello no debe llevar a la subestima de lo posi
tivo que el diálogo con otras tradiciones religiosas ha aportado a los interlocutores. la
Iglesia católica y las tradiciones religiosas con las que se ha encontrado en el diálogo. Al
gunos resultados positivos son expJicitamente citados: comprensión, cooperación, reno
vación y apertura.

Sin embargo este es un documento mixto, con dos autores. De ahí que en la redac
ción se adviertan como dos sensibilidades que conducen a que algunos conceptos queden
en la ambigüedad. Sin duda que el compromiso de la Iglesia en el diálogo es firme e ítre
versible; incluso se sistematizan los fundamentos teológicos del diálogo a partir de las di
versas alianzas de Dios con la humanidad:' las realizadas con Adán y con Noé afectan a
todo el género humano; la de Abrabam. se duda si afectará en cierto modo a los musul
manes. que es reconocido como modelo de creyente monoteísta. Reconoce el documen
to que las religiones han desempeñado un papel providencial en la economía de la salva
ción. porque han ayudado a los creyentes a conocer a Dios. a darle culto y a hacer el bien
el prójimo. El diálogo debe seguir adelante. Sin embargo. en la parte redactada por la
Congregación. se afitrna que la misión está incompleta sin el anuncio explícito de Jesu
cristo y que el diálogo «está orientado» al anuncio de Jesucristo. Así, parecería como si
el diálogo no tuviese una identidad propía, sino que fuera tan sólo un elemento transe
únte hasta que se pudiera realizar el anuncio de Jesucristo. Nosotros. como cristianos.
creemos efectivamente que el anuncio de Jesucristo es un mandato que no podemos de
jar caer en el olvido. Pero una cosa es la conciencia del mandato que nos obliga y otra el
utilizar el diálogo como mero «instrumento» para, finalmente, llegar al anuncio. El diá
logo tiene su propia identidad. Sí en el curso del mismo la ocasión del anuncio aparece.
entonces nuestra conciencia cristiana nos empuja a realizarlo. Pero eso es distinto de uti
lizar el diálogo desde un principio como un mero instrumento para el anuncio. Parecería
como que estamos engañando al interlocutor y que le ponemos una especie de «aneste
sia teológica», que sería el diálogo, para luego hacer la intervención fuerte, que sería el
anuncio de Jesucristo. El equilibrio entre diálogo y anuncio. es por tanto inestable y frá
gil en este documento.

21 Instructio de Evangelio Nuntiando et de Dialogo inter Religwnes. Dialogo e Annuncio: AAS 84 (1992)
414-446. Tr. de Eccle-sia Ll (1991) 1437-1454. (19.05.91) (DA).

22 Adhortatio Apostolica Postsynodalis «Vl1a Consecrata»: AAS 88 (1996) 377-486.
23 lnstructio de Evangelio Nuntiando et de Dialogo inler Religiones. Dialogo e Annuru:io: AAS 84 (1992)

414446. Tr. de Ecclesia Ll (1991) 1437-1454. (19-05-91) (DA).
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La Carta Apostólica «Tenio Millennio Adveniente»24 dada a conocer el 10.11.94,
parte de un planteamiento de base que ya había inducido una línea unidireccional de
evangelización en la «Evangelii Nuntiandi»25 de Pablo VI: la originalidad del Cristianis
mo frente a las demás religiones consiste en que en él no es sólo el hombre el que busca
a Dios, sino que es Dios en persona quien busca y viene a hablar al hombre. El Verbo de
Dios encarnado es, por consiguiente, el cumplimiento de lo que en las religiones está
contenido como «anhelo» humano, y como tal cumplimiento es obra divina que supera
las posibilidades humanas. Sin embargo, como complemento de esta posición que pare
ce reducir las religiones (no cristianas) a mera obra humana, en el párrafo siguiente afir
ma que en la encamación del Verbo, en Cristo, la religión ya no es <<un buscar a Dios a
tientas» sino <<respuesta de fe». De ahí que Cristo, en este sentido, sea el cumplimiento
de aquel «anhelo» de las religiones del mundo (TMA 6); cumplimiento como culmina
ción, no estrictamente como absoluta abolición o abrogación. Parece ubicarse. de este
modo, en la línea de GS 22. Sin embargo después de haber recordado el compromiso de
la Iglesia en el diálogo con la secuIaridad y las religiones (TMA 52), encontrarnos una
especie de retrocesión del planteamiento a las más cautelosas orientaciones de «Nostra
Aetate»26.

La Exhortación Ayostólica «Ecclesia in Africa»27 ve la luz, como resultado del Sí
nodo Especial para Africa, el 14.09.95. En la tercera sección -evangelización e in
culturaci6n- se ocupa el documento diálogo. Diálogo en el interior de la Iglesia,
también con los hermanos bautizados de otras confesiones cristianas y finalmente con
las religiones: Islam y Religiones Tradicionales Africanas. Con respecto al Islam no se
señalan contenidos doctrinales como objeto del diálogo, sino aquellos elementos que
puedan conducir a un mejoramiento de las relaciones entre ambas comunidades, cris
tiana y musulmana: la promoción humana, el desarrollo, colaboración en pro de la
justicia y de la paz, la oposición a políticas y prácticas desleales, y la «reciprocidad
en relación con la libertad religiosa» (EM 66). Este último punto en el que desembo
ca el párrafo es muy importante dada la situación de muchas minorías cristianas en
África, en zonas en los que el Islam militante y fundamentalista desarrolla desde el
poder políticas de restricción de derechos, e incluso persecución y aun eliminación de
minorías religiosas. En relación con las Religiones Tradicionales sí se mencionan ele
mentos doctrinales concretos como «valores positivos» que contienen estas religiones
africanas en coincidencia con la fe cristiana. Destaca de modo explícito: la creencia
en el Ser Supremo, eterno, creador, providente y justo juez. Es más, encarece una ac-

24 Epistultl Apostolica «Tertio Millennio Adveniente»: AAS 87 (1995) 5-4!.
25 Adhortatio Aposrolica Evangelii Nuntiandi: AAS 68 (1976) 5-7. Tr. de PPC. Madrid 199116. (EN).
26 <~ su vez [...] la vigilia del Dos mil será una gran ocasión. también a la luz de los sucesos de estos últi

mos decenios. para el diálogo. según las claras indicaciones dadas por el Concilio Vaticano TI en la Decla
raciÓn NostraAetate sobre las relaciones de la Iglesia con las religiones no cristianas. En este diálogo de~

ber..m tener un puesto preeminente los hebreos y los musulmanes. Quiera Dios que coincidiendo en esta in
tención se puedan realizar también encuentros comunes en lugares significativos para las grandes religio
nes monoteístas. [... ] Sin embargo. siempre se deberá tener cuidado para no provocar peligrosos
malentendidos. vigilando el riesgo del sincretismo y de un fácil y engañoso irenismo» (TMA 53)

27 Adhortatio Aposlolica PostsynodaJis «Ecclesia in Africa»: AAS 88 (1996) 5~82.
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titud de «mucho respeto y estima a quienes se adhieren a la religión tradicional, evi
tando todo lenguaje inadecuado e irrespetuoso» (EAf 67). Para ello el documento ex
horta al conocimiento de esta religi6n a través de la formación del clero y los religio
sos.

La Exhortación Apostólica <Nita Consecrata»28 (25.03.96) contiene amplias refe
rencias al tema de la inculturaci6n y del diálogo con las religiones. Evidentemente DO

podía dejar de lado el documento el hecho de que son los religiosos y religiosas quie
nes están mayoritariamente en primera línea en zonas de frontera con las religiones de
la humanidad. Yeso incluso contando con qne este documento ha sido tachado por al
gunos autores de estar abundantemente recargado de «una determinada teología dema
siado curial». Ya desde casi los preámbulos hay una alusión muy importante al papel
de la vida contemplativa en las iglesias más jóvenes -ubicadas en la «frontera» con
las religiones- en la tarea del diálogo Inter-religioso: «Esto permitirá testimoniar el
vigor de las tradiciones ascética y mística cristianas, y favorecer el mismo diálogo»
(VC S). La tarea de la inculturación del Cristianismo y del diálogo Inter-religioso for
man parte de la tarea misionera de la Iglesia. Los consagrados que se encuentran en
esta línea de «frontera» de la evangelización son llamados a prestar una especial aten
ción a las culturas -especialmente de las más antiguas o tradicionales- porque la re
ligión es, en muchos casos, justamente la dimensión transcendente de la cultura. La in
culturación de la Iglesia exige, por consiguiente, «un serio y abierto diálogo» (Ve 79)
para el cual los consagrados deben estar provistos de «un profundo conocimiento del
cristianismo y de las otras religiones, acompañado de una fe sólida y de gran madurez
espiritual y humana» (VC 102). El documento reconoce cómo tantos de ellos han sa
bido acercarse a estas culturas «con un esfuerzo audaz y paciente de diálogo» que re
memora la actitud kenótica de Jesús. La base de esta acción eficaz reside en los valo
res evangélicos que se encaman en la vida consagrada. «En efecto, siendo un signo
de la primacía de Dios y del Reino, la vida consagrada es una provocación que, en
el diálogo, puede interpelar la conciencia de los hombres» (VC SO). El diálogo desde
la vivencia evangélica es ya una interpelación que anuncia el «anuncio» explícito de
Cristo.

Todavía dedica la exhortación un amplio número específicamente al diálogo Inter
religioso. La razón es que «desde el momento que el diálogo forma parte de la mi
sión evangelizadora de la Iglesia los Institutos de vida consagrada no pueden dejar de
comprometerse en este campo» (VC 102). El primer acto eficaz de evangelización
consiste en la vivencia de los carismas de la vida religiosa -pobreza, humildad y cas
tidad- desde un espíritu de caridad. Esta vivencia favorece, inmersos en medio de los
pueblos, el «diálogo de vida» y abre el camino al diálogo «con los ambientes monás
ticos de otras religiones». Describe a continuaci6n diversas fonnas de presencia dia
logal designado como «diálogo de las obras»: la solicitud por la vida humana, la com
pasión por el sufrimiento físico y espiritual, el empeño por la justicia, la paz y la sal
vaguardia de la creación. así como la búsqueda y promoción de la dignidad de la mu
jer (VC 102).

28 Adhortatio Apostolica Postsynodalis «Vita Consecrata»: AAS 88 (1996) 377-486.
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5. DE EL CRISTIANISMO Y LAS RELIGIONES29 A ECCLE81A IN A81A3o

El documento clave de esta década, sin embargo, es para mi, el publicado por la Co
misión Teológica Internacional, «Cristianismo y las Religiones» (18.09.96). Nos encon
trarnos ante un documento que no tiene una categoría teológica magisterial, pero que pro
sede de un órgano científico consultivo del más alto nivel dentro de la Iglesia católica.
Este constituye la instancia de consejo más decisiva a la hora de aconsejar al Magisterio
de la Iglesia acerca de las más importantes cuestiones sobre las que debe pronunciarse.
El documento que refiero, sin embargo, fue confiado para su redacción definitiva a L. F.
Ladaria, en estrecho contacto con el Prefecto de la Congregación para la Doctrina de la
Fe, Presidente de la Comisión, Cardenal J. Ratzinger. El papa Juan Pablo TI elogió este
documento con motivo de su presentación.

La primera parte del documento es descriptiva (CyR 4-26). Su misión principal es
precisar uno de los fines particulares más explícitos del documento, que estriba en esta
blecer de modo claro y clarificador las bases y los principios teológicos fundamentales
para una teología cristiana de la religión. El documento será más concreto a la hora de
abordar teologías de la religión que se considerar no centradas totalmente en esa cohe
rencia de la fe y en el marco magisterial que la perfila. Podriamos hablar de teologías de
la religión llevadas a cabo por teólogos católicos pero descentradas respecto del marco
magisterial. Esas teologías son explícitamente descritas en el documento (CyR 10-12): el
eclesiocentrismo exclusivista, el teocentrismo o pluralismo, el soteriocentrismo, radicali
zación del sistema anterior, y el pneumatocentrismo. En el fondo de todas las teorías hay
dos posiciones teológicas muy fundamentales:

1. La posición que podriamos llamar «teología del cumplimiento», reconoce los va
lores positivos que subsisten en las religiones desde la alianza con Noé, pero de
fiende que en Cristo todas las religiones alcanzan su cumplimiento, siendo abo
lido su valor salvífico.

2. La posición que podriamos llamar <<teología de la presencia», que sostiene que
en Cristo los diversos elementos de las religiones alcanzan su perfección, pero no
es abolido su valor para sus miembros, porque Cristo está presente en germen y
semilla en ellas. Esos génnenes y semillas conservan su valor para quienes aún
no han conocido la plenitud de Jesucristo.

Moderadamente, el documento parece inclinarse hacia una teología de la presencia
de Cristo actuada por el Espíritu Santo (RM 28-29; cfr. 55-56) en las religiones, en cuan
to concederá a las religiones «una cierta función salvífica» (CyR 84) y categoría de «me
dio que ayude a la salvación de sus adeptos» (CyR 86), siempre que la conciencia no
obligue a reconocer el valor universal de la mediación de Jesucristo, y dejando claro que

29 COWSIÓN TEOLóGICA INTERNACIONAL: El Cristianismo y Las Religiones (1996) en Documentos 1969~1996.

ed. preparada por C. Pozo (BAC. Madrid 1998) 587- 604, texto español de la redacción original. Texto la
tino oficial en CO!l1MISSIO 1'HEOLOGrCA lNl'ERNATIONAL: Christianismus et religiones: Gregorianum 79
(1998) 427-472. (CyR).

30 Adhortatio Apostolica post Synodum pro Asia «Ecclesia in Asia»: AAS 92 (2000) 449~528.
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toda mediación parcial sólo adquiere su valor mediada, en el modo de solo Dios conoci
do, por la única y universal mediación de Jesucristo y la necesidad del ministerio sacra
mental de la Iglesia, que no implica una estricta necesidad de pertenencia visible a la
misma (CyR 81-87).

En el documento está contenido un núcleo teológico dogmático como cuerpo central
del (CyR 27-79) que fundamenta un juicio teológico coherente acerca del valor salvífico.
Se trata de cuatro principios teológicos fundamentales que constituyen el quicio de todo
juicio teológico sobre las religiones.

\. Llamo principio teológico a aquel que acentúa la voluntad salvífica universal de
Dios. Todos los hombres están abrazados por el designio salvador de Dios.

2. El principio cristológico subraya justamente la unicidad y universalidad de la
mediación de Jesucristo, tanto en el orden de la creación como en el de la salva
ción. Si las religiones diversas del cristianismo tienen un valor de función salví
fica o de medio que ayude a la salvación para sus miembros, ello es posible en
cuanto están mediadas a su vez por la única y universal mediación de Jesucristo,
y no porque puedan constituirse en vías paralelas o complementarias. como si
hubieren de llenar un vacío o subsanar un defecto de la mediación de Jesucristo.

3. El principio pneumatológico contempla el papel del Espíritu Santo en el orden de
la mediación salvífica. El documento niega la posibilidad de desligar la acción
universal del Espíritu Santo de la de Jesucristo. Pues Jesucristo es el camino
('ódos. Jn 14.6) y el Espíritu solo puede gniar, conducir ('odegesei. Jn 16,12-13)
a la verdad plena por el único camino, que es justamente Jesucristo. La acción
de guiar-conducir del Espíritu implica el camino por el cual se ha de conducir a
los hombres a la verdad plena de la salvación. que es Jesucristo.

4. Finalmente. el principio eclesiológico proclama a la Iglesia como sacramento
universal de salvación (LG 48) Y sacramento de Cristo (LG 1). Es esta sacra
mentalidad la que la constituye en signo e instrumento del advenimiento del Rei
no de Dios. Según este principio todos los miembros de la humanidad, que están
ordenados, asociados o vinculados al misterio de Cristo, único y universal me
diador, lo están asimismo a la Iglesia como su sacramento. cuerpo de Cristo Ca
beza. Pero no hace depender la salvación personal de los miembros de las reli
giones de una pertenencia explícita y visible a la Iglesia; sino solamente de la ne
cesidad de su ministerio y misión.

A partir de estos principios el documento emite un juicio acerca del valor teológico
de las religiones en orden a la salvación de sus miembros (CyR 80-117). En ella se pue
den distinguir cuatro afirmaciones fundamentales.

\. El valor salvífico de las religiones quedó como una cuestión abierta en el Conci
lio Vaticano n. Para centrar teológicamente el tema conviene partir de la afirma
ción de LG 16. Allí se afirma que hay una ordenación de todo hombre al Pueblo
de Dios. La pertenencia de las personas a una religión determinada no tiene por
qué ser indiferente a esa ordenación. Pues las religiones son las que han educado
a esos hombres en el sentido de Dios y en la búsqueda de la salvación; y lo han
hecho porque en ellas hay semillas del Verbo y rayos de la Verdad. Se puede sos-
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tener teológicamente que las religiones, al menos algunos de sus elementos. son
medios que pueden ayudar a la salvación de sus adeptos (CyR 86) o ejercer una
cierta función salvífica particular (CyR 84) aunque no equiparable a la función
salvífica de la Iglesia que lo es en plenitud y totalidad de medios.

2. La revelación, en cuanto autocomunicación de Dios en Jesucristo (DV 4-7) sólo
se da en los libros inspirados por el Espíritu Santo que conforman el Antiguo y
el Nuevo Testamento, donde queda plasmada por escrito el testimonio y la trans
misión apostólica del mensaje libre de todo error. El calificativo de inspirados
debe reservarse teológicamente a estos escritos. No obstante. existen modos di
versos de darse a conocer Dios a los hombres por medio de iluminaciones que
pueden haber sido plasmadas en libros sagrados de las religiones que, no obstan
te, carecen de la garantía de la inspiración de la que gozan los libros canónicos
de la Sagrada Escritura, inspirados por el Espíritu Santo (CyR 88-92).

3. La teología cristiana de las religiones parre de la propia pretensión de verdad del
Cristianismo y de la integridad de la confesión de fe, especialmente atenta a la
identidad de Jesucristo como Hijo Unigénito de Dios. Al mismo tiempo, respeta
la pretensión de verdad del interlocutor respecto de su propia fe y religión que
puede ser lugar de verdad en cuanto lugar teológico que acoge las semillas del
Verbo y rayos de la Verdad.

4. La Iglesia se ha comprometido, ciertamente, en la aventura espiritual del diálo
go, pero con la clara conciencia de que son tres los interlocutores de este diálo
go: el cristiano, el interlocutor y Dios. Es preciso por consiguiente plantearse te
ológicamente el sentido de Dios que tiene cada uno de los interlocutores, su con
cepto, posibilidad de conocimiento, el modo y tipo de relación entre Dios y el
hombre, el léxico teológico y sus significado, la cuestión del monoteísmo, etc.
Además se necesario que los interlocutores se planteen el discemimiento, asi
mismo, del sentido del hombre: las respectivas concepciones antropológicas, el
problema del concepto de persona, la oración y su lugar en la vida religiosa, la
común condición humana de seres que esperan la salvación, la muerte como lu
gar teológico de encuentro y unión con Dios que ubica el diálogo en una situa
ción escatológica (CyR 105-113).

El documento de la Comisión se cierra con una exhortación al testimonio de Cristo
en todo lugar de la cultura y al diálogo religioso que es connatural a la vocación de la
Iglesia. El modelo dialogal lo tiene la teología en el Misterio Trinitario, misterio de co
munión y de amor. El diálogo forma parre de la misión de la Iglesia al dar testimonio del
amor de Cristo Salvador a la humanidad. Creo que puede decirse con verdad, que este
alto organismo consultivo del Magisterio de la Iglesia católica se constituye, con este
documento, en la vanguardia teológica del diálogo, dando testimonio de apertura y dis
posición a la escucha del otro desde la fidelidad auténtica a la propia fe. No existe, según
mi criterio y actual conocimiento, un documento de una instancia de carácter oficial de
ninguna otra confesión religiosa que manífieste esta apertura para la donación y la escu
cha de la palabra del diálogo, desde la autenticidad y la fidelidad al acto existencial y te
ologal de la fe y a su específico contenido, y que, simultáneamente, presente una funda
mentación teológica tan rigurosa y coherente, como el que estoy refiriendo.
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La Exhortación Apostólica «Ecclesia in Americ",>3!, dada a conocer el 22-01-99, se
ocupa de las relaciones de la Iglesia con las religiones estrictamente en la perspectiva de
<<Nostra Aetate». Dedica un número breve a destacar las relaciones de la Iglesia con el
pueblo judío en la historia de la salvación, sintetizando fuertemente los contenidos de
NA 4, Yfinaliza con un párrafo que recoge la proposición n.' 62 del sínodo: «Para ben
decir al mundo es necesario que los judíos y los cristianos sean previamente bendición
los unos para los otros» (EAm 50).

El resto de las religiones ocupan un epígrafe conjunto. En la línea de NA 2, afirma
que la Iglesia no rechaza cuando de verdadero y santo hay en ellas al tiempo que testifi
ca «fuertemente» la novedad de la revelación cristiana custodiada íntegramente por la
Iglesia. Rechaza toda discrintinación o violencia por causa religiosa y exhorta a trabajar
juntas las religiones en pro de la paz y la justicia. Un párrafo significativo recoge la pro
posición 63 del sínodo. «Los musulmanes, como los cristianos y los judíos, llaman a
Abrabam su padre. Este hecho debe asegurar que en toda América estas tres comunida
des vivan armónicamente y trabajen juntas por el bien común. Igualmente, la Iglesia en
América debe esforzarse por aumentar el mutuo respeto y las buenas relaciones con las
religiones nativas americanas». La misma actitud, prosigue, debe tenerse con los grupos
hinduistas y budistas o de otras religiones que las recientes inmigraciones, procedentes
de países orientales han llevado a suelo americano (EAm 51).

Se mantiene en el nivel una declaración de intenciones de buena armonía. conviven
cia y colaboración con las religiones en orden a la justicia y la paz, sólo con relación a
los monoteístas se adentra brevemente en un fundamento teológico: la común filiación
abrabántica. Más adelante, en referencia al necesario forta1ecintiento de la ntisión «ad
gentes», tras lamentar que el nombre de Cristo no sea conocido aún por gran parte de la
humanidad, describe los ambientes de la sociedad americana en los que esa iguorancia es
lamentada: etnias indígenas sin cristianizar, y religiones no cristianas, entre las que nom
bra explícitamente el Islam, el Budismo y el Hinduismo. Es llamativo que no mencione
al Judaísmo que conoce el nombre de Jesús, pero no lo reconoce como Cristo, que es el
nombre cuyo desconocintiento se lamenta. Terntina la alusión llamando a la ntisión «ad
gentes» hacia los hombres y mujeres que, sin la fe cristiana, padecen «la más grave de
las pobrezas» (EAm 74). Lo que se puede decir de la lectura de los párrafos dedicados a
las religiones no cristianas es que su pobreza teológica es llamativa. Queda reducida a las
alusiones a Nostra Aetate y a la breve indicación de la común filiación abrabántica de las
religiones monoteístas.

La Exhortación Apostólica «Ecc1esia in Asia»32, dada a la luz pública el 06-11-99 para
recoger los grandes temas del Sínodo especial para Asia, está considerada como un docu
mento de muy densa redacción. Tratándose de una exhortación que afecta directamente a
Iglesias que se hallan en un continente donde son mayoritarias religiones de la entidad del
Hinduismo, el Budismo, las religio~es chinas, etc., el tema del diálogo debía ser tratado
con especial amplitud y densidad. Estas, venían asintismo impuestas tanto desde el serio
comprontiso en la aventura del diálogo por parte de esta Iglesias asiáticas, como por al-

31 Adhortatio Apostolica Postsyrwda1is «Ecclesia in America»: AAS 91 (1999) 737-815.
32 AdJwrtario Apostolica post Syrwdum pro Asia «Ecclesia in Asia»: AAS 92 (2000) 449-528.
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gunos problemas doctrinales que habían ido brotando al hilo del noble esfuerzo de los te
610gos cat6licos -y cristianos, más generalmente- por trazar hip6tesis de incultnraci6n
y puentes de encuentro con las ricas y milenarias tradiciones religiosas del continente. El
punto de partida es una convicci6n ya muy asentada en la conciencia del Magisterio y de
la Iglesia en general: el diálogo no es estrategia sino que forma esencialmente parte de la
misi6n de la Iglesia que s610 puede llevarla a cabo a semejanza del modo de actuar Dios
en Jesucristo, es decir, en el compartir la vida y en la comunicaci6n. Es la «16gica de la
encarnaci6n» (EAs 29) la que impulsa a la Iglesia al diálogo con los hombres y mujeres
de Asia que buscan la verdad en el amor, inmersos en sus respectivas tradiciones religio
sas. y lo hace partiendo --dada su condici6n minoritaria en Asia- desde la conciencia de
ser «pequeño rebaño» y «levadura en la masa», recuperando así para el signo y germen
del Reino que es la Iglesia las imágenes que el Evangelio aplica a aquél. Sin embargo, no
olvida retomar la linea de EN y de TMA al situar la base del diálogo con las religiones
«sobre la base del anhelo religioso» presente en el corazón humano (EAs 29), mejor que
aludir a la acci6n de la gracia presente en GS 22. No obstante, un poco más adelante afir
ma que los seguidores de otras religiones pueden recibir la gracia y ser salvados por Cris
to, en el contexto de afirmar que esta dispensaci6n misteriosa de la gracia salvífica no anu
la la llamada a la fe y al bautismo, queridos por Dios para todas las personas.

Los sujetos que pueden llevar a cabo este diálogo desde el interior de la Iglesia son
los cristianos bien afirmados en el misterio de Cristo y felizmente integrados en la Igle
sia. Porque queda claro que se trata de un horizonte de realizaci6n eclesial en el que no
cabe ya retroceso. Incluso recuerda el documento algunas formas de diálogo que han
fructificado en «buenos resultados», como son los intercambios entre expertos y repre
sentantes de las religiones, el común empeño en el desarrollo integral del hombre y la de
fensa de los valores humanos y religiosos (EAs 31). Tras encarecer la importancia de la
oraci6n y de la contemplaci6n en el proceso del diálogo y recordar la aportaci6n especial
a que están llamadas las personas de vida consagrada, el papa alude a la jornada de Asís
de 1986. La califica de «encuentro memorable» en el cual la fidelidad a las respectivas
tradiciones impuls6 a un compromiso en la oraci6n y el trabajo por la paz y el bien de la
humartidad: «La Iglesia debe continuar comprometiéndose para preservar y promover a
todos los niveles este espíritu de encuentro y de colaboraci6n con las otras religiones»
(EAs 31), el que podemos llamar <<.Espíritu de Asís».

6. DE DOMINUS IESUS (06-08-00)33 A ECCLESIA IN EUROPA34

El objetivo explícito de la Declaraci6n «Dominus Iesus»35 (06.08.00) es «ayudar al
discernimiento teológico» sobre cuestiones que han ido surgiendo en el campo de las re-

33 Cfr. Declaraci6n Dominus Iesus sobre la Unicidad y la Universalidad Salvífica de Jesucristo y de la Igle
sU>. Ed. Palabra. Madrid 2000. (DI) NI 3.

34 Adhortatio Apostolica Posr-Synodalis &clesio. in Europa: AAS 95 (2003) 649-719. Texto original italiano.
35 Declaratio de lesu Christi arque Ecclesiae unicitate el universalitate. «Dominus [esus»: AAS 92 (2000)

742~765. Traducción: Declaración «Dominus Iesus» sobre la Unicidad y la Universalidad Salvífica de Je
sucriStO y de la Iglesia (Ed. Palabra. Madrid 2000). (DI).
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laciones de las relaciones ecuménicas e interreligiosas, especialmente a determinadas
propuestas que pueden poner en peligro la confesión de la fe y que afectan de modo ne
gativo al «anuncio misionero» como constitutivo de la naturaleza de la Iglesia. Hay una
lista de hasta 9 verdades afectadas por el tono <<relativista» de algunas teorías brotadas en
ámbitos fronterizos de la teología, Hace, por ello, tres afirmaciones fundamentales para
«declarar» la completud de la fe:

1. La revelación de Jesucristo es definitiva y plena, La Declaración no abole ni re
voca ninguno de los presupuestos para el diálogo que se habían venido procla
mando en los documentos del Magisterio desde el Concilio Vaticano 11, Cierto
es, sin embargo, que la distinción entre «fe teologal», la cristiana, y «creencia»,
la de las otras religiones, aunque se dice que debe ser «sostenida», es difícil de
mantener dado que otros documentos magisteriales hablan de fe al referirse a los
judíos y a los musulmanes, e incluso genéricamente llega a hablarse de «otras
fes». Este es un aspecto restrictivo del documento.

2, Hay una única econoDÚa salvífica divina, Por consiguiente la unidad y unicidad
Jesús de Nazaret con el Verbo del Padre ha de ser creída, frente a un error cris
tológico que introduce un hiato ontológico entre el Verbo Eterno y Jesús (DI lO);
no hay separación entre la acción salvífica del Verbo Eterno y la del Verbo En
carnado; no hay separación entre la acción salvifica del Verbo Encarnado y la del
Espíritu Santo (DI 12),

3. Hay un único misterio salvífico en Jesucristo que es universal. La voluntad sal
vífica universal del único Dios se ha cumplido por un único mediador Jesucristo,
plenitud y centro de la Historia de la salvación (DI 13). Ese cumplimiento no ha
de entenderse como que quita valor a determinados elementos que forman parte
de las religiones no cristianas; pues hay figuras y elementos positivos de las reli
giones que entran en el plan divino de la salvación; IDios puede suscitar la coo
peración en los creyentes de otras religiones, por la única mediación del Reden
tor de modo misterioso (LG 22); Es posible que se encuentren mediaciones par
ticipadas o parciales de cualquier tipo y orden, entre las cuales podrían contarse
elementos de bondad y de gracia que se encuentren en otras religiones.

4. La Iglesia es necesaria para la salvación, pues en ella, su cuerpo, se hace presen
te Cristo Cabeza, La salvación es "en Cristo" para todos (LG 14; AG 7; UR 3)
(DI 20-21).

a. La sacramentalidad de la Iglesia implica su mediación en la salvación de los
individuos no visiblemente adheridos a ella, por una misteriosa relación con
ella. La iglesia no es un camino más, en el orden de la cualidad, alIado de las
otras tradiciones religiosas (DI 20-21).

b. Algunas oraciones y ritos que se hallan en las diferentes religiones de la huma
nidad pueden ser preparación o pedagogía para el Evangelio, pero no de origen
divino, ni equivalentes en su eficacia a la de los sacramentos cristianos (DI 21).

c. El respeto a las religiones no significa relativismo. Los no cristianos están en
situación objetivamente deficitaria al no poder beneficiarse de la plenitud de
medios salvíficos que se reciben en la Iglesia, pero eso no impide que puedan
recibir la gracia divina (DI 22).
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d. La misión es necesaria. La Iglesia ha de salir al encuentro de la verdad para
ofrecerla (AG 7). El anuncio de Iesucristo y la llamada a la conversión son un
deber y una urgencia y no se trata de elementos facultativos para la Iglesia, de
los que pudiera esta prescindir a voluntad según situación y circunstancias
(DI 22).

e. El diálogo es una de las dimensiones de la misión evangelizadora de la Igle
sia (RM 55). En su desarrollo, la paridad de los interlocutores se refiere a su
igual diguidad personal pero no a los contenidos doctrinales, mucho menos a
Jesucristo (DI 22). Lo contrario sería renunciar a la pretensión de verdad y de
unidad de la verdad

f. No obstante ello, queda en pie la afirmación de que las tradiciones religiosas
contienen y ofrecen elementos de religiosidad que proceden de Dios (AG 11
YNA 2) Yforman parte de todo lo que el Espíritu Santo obra en los hombres
y en la historia de los pueblos, así como en sus culturas y religiones (NA 2 Y
RM 29) (DI 21).

Hay que agradecer, por consiguiente, la publicación de este documento como ayuda
a la clarificación de la fe de los creyentes y recuerdo de la eclesialidad del teologar. El
interlocutor cristiano entra en la aventura espiritual del diálogo con creyentes de otras re
ligiones como cristiano, precisamente. Ello implica la necesidad de que el interlocutor
pueda reconocer en él justamente a un cristiano que da razón de su fe y de su esperanza.
Otra cosa sería inducir al interlocutor a la arubigüedad o incluso al engaño, aun subjeti
vamente inintencionado, pues no sabría recouocer en la palabra dialogal del cristiano la
verdadera esencia del cristianismo.

La Carta Apostólica «Novo Millemtio Ineunte»36, publicada el 06.01.01, se hace eco
del compromiso de la Iglesia en la valoración de las religiones y en el diálogo. No todos
ven la «luz de Cristo». Los cristianos tenemos la responsabilidad de ser su reflejo, aun
cargados con nuestra propia debilidad (NMI 54). Parte importante de esta tarea de refle
jar a Cristo la constituye el diálogo con las tradiciones religiosas que constituye para la
Iglesia un «desafío» y un compromiso para el nuevo siglo iniciado. «El diálogo debe
continuaD>, afirma taxativamente el documento (NMI 55). Y la referencia básica para lle
varlo a cabo la establece en «la líuea indicada por el Concilio Vaticano TI», sin olvidar las
realizaciones prácticas de los encuentros de gran valor simbólico con representantes de
otras tradiciones religiosas realizados en los años de preparación de Gran Jubileo. Una
lectura realista de la realidad nos devuelve la imagen de un mundo cultural y religiosa
mente plural. Y en ese ambiente el diálogo tiene como una de las finalidades importan
tes alejar el fantasma de las trágicas guerras de religión, edificando una sólida platafor
ma para la paz (NMI 55).

Pero el diálogo debe realizarse desde la fidelidad a la propia fe y la integra confesión
y manifestación de la misma que -hace referencia a Dominus Iesus-- no puede ser ob
jeto de «negociación dialogística». De ahí que el documento traiga de nuevo a colación

36 EpistuJa Apostolica Magni Iubilaei anni MM sub exitum. «Novo Millennio lneunte»; AAS 93 (2001) 266
309.
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la relaci6n -definida ya en documentos anteriores- entre diálogo y anuncio. El diálogo
Inter-religiosos no s610 no puede sustituir al anuncio misionero de Cristo, sino que, sien
do éste la plenitud de la obra misionera, el diálogo s6lo se inserta en ésta cuando está
"orientado al anuncio" (NMI 56). Es el reconocimiento del libre soplo del Espíritu (Jn
3,8) el que ha conducido a la Iglesia al diálogo con filosofías, culturas y religiones en ac
titud de apertura, intentando discernir los «verdaderos signos de la presencia o del desig
nio de Dios» que están en los diversos ámbitos de la vida, en este caso en las religiones
(NMI 56).

La Exhortaci6n Apost6lica «EccIesia in Oceanía»37, dada a conocer el 22-11-01 para
recoger los frutos del Sínodo Especial para Oceanía. Constata que la inntigraci6n ha con
ducido a encuentros sin precedentes entre las culturas del mundo. En Oceanía ha sido
ésta la causa de la presencia de las grandes religiones: comunidades judías supervivien·
tes de la «shoa», musulmanas de antigua fundación, hinduistas e incluso, recientemente.
budistas. Los cat6licos han de conocer estas religiones de un modo adecuado, para lo
cual es tan necesaria la intervenci6n de los expertos en diversas ramas del saber. Y un
cuidado especial en aquellos casos en que padres pertenecientes a alguna de estas comu
nidades inscriben a sus hijos en escuelas cat6licas (EOc 25). Además, las poblaciones in
dígenas conservan sus Religiones Tradicionales. La Iglesia debe estudiarlas para «entrar
más cuidadosamente en aquel diálogo reclamado por el anuncio cristiano». Esta afirma
ci6n viene siendo muy repetida en los Ultimos documentos de la Iglesia. Evidencia la
conciencia preocupada por una pérdida de tensión misionera. Aunque siempre se presen
tan diálogo y anuncio como dos elementos integrantes y «formas auténticas» de la única
misi6n de la Iglesia,. se matiza continuamente que «ambas están orientadas a la comuni
caci6n de la verdad salvífiCa» (EOc 25). Abierta siempre al diálogo en todas sus formas,
y al reconocimiento de los signos y huellas de Dios en todos los ámbitos en los que so
pla su Espíritu, la Iglesia no puede dejar de manifestar permanentemente su vocaci6n mi
sionera como no facultativa. Y ello no debería ser un obstáculo para el diálogo. Más bien
es la expresi6n de una consciente fidelidad a su natura1eza y misi6n y de una honesta dis
posici6n al diálogo desde la verdad.

La Exhortaci6n Apost6lica «Ecclesia in Europa»3s (28-06-2003) dedica tres párrafos
al tema del pluralismo religioso europeo y al necesario diálogo que debe establecerse en
tre las diversas tradiciones religiosas en el viejo continente. Los contenidos fundamenta
les de los párrafos dedicados al diálogo se pueden sintetizar en tres apartados:

1. El diálogo interreligoso no es ajeno la misi6n de la Iglesia (EEu55)39.

37 Adhortatio Apostolica Postsinodalis &clesia in Oceania: AAS 94 (2002) 361~248. (Texto original inglés).
38 Adhortatio Apostolica Post~Synodalis Ecclesia in Europa: AAS 9S (2003) 649~719. Texto original italiano.
39 «Como en toda la tarea de la "nueva evangelizaci6n", para anunciar el Evangelio de la esperanza es nece~

sario también que se establezca un diálogo profundo e inteligente, en particular con el hebraísmo y el is~

lamismo. "Entendido como método y medio para un conocimiento y enriquecimiento recíproco, no está en
contraposición con la misión ad gentes: es más, tiene vínculos especiales con ella y es una de sus eXpre~

siones". En el ejercicio de este diálogo no se trata de dejarse llevar por una mentalidad indiferentista. am
pliamente difundida. desgraciadamente, también entre cristianos, enraizada a menudo en concepciones te
016gicas no correctas y marcada por un relativismo religioso que termina por pensar que "una religi6n vale
la otra"». EEu n. 55.
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a. El diálogo es una de las expresiones de la misión, en la línea de la encíclica
Redemproris Missio, qne cita varias veces.

b. El diálogo es una actividad qne tiene, sin embargo un objetivo propio: el co
nocimiento y enriquecimiento recíproco.

c. En Europa se han difundido hipótesis teológicas que o han sido resultado
de una mentalidad relativista e irenista ampliamente difundida, o han con
tribuido a extender más dicha mentalidad que pretende la equiparación
de todas las religiones. Evidentemente en este caso se apunta a las hipótesis
del teocentrismo pluralista, y de sus variantes soteriocéntrica y reinocén
trica.

d. Las religiones monoteístas presentes en Europa, Judaísmo e Islam son expre
samente citadas como objeto de especial atención por parte de las Iglesias lo
cales europeas.

2. La Iglesia está unida con el pueblo judío a causa del papel singular de Israel en
la historia salvífica (EEu 56):

a. Ambos tienen raíces comunes.
b. La alianza de Dios con este pueblo no ha sido revocada (Rom 11,29) sino ple

nificada en Cristo.
c. Este pueblo tiene una fundamental importancia para la conciencia de sí mis

ma que tiene la Iglesia y para superar las divisiones entre las Iglesias.
d. Las comunidades están llamadas al diálogo y la colaboración con los creyen

tes judíos.
e. El diálogo implica la memoria de la responsabilidad de algunos hijos de la

Iglesia en la difusión del antisemitismo.
f. Es necesario favorecer los encuentros de reconciliación y amistad, sin excluir

la súplica de perdón a Dios.
g. Sin olvidar tampoco a los muchos cristianos que con peligro de sus vidas ayu

daron y salvaron a tantos judíos, «hermanos mayores».

3. La Iglesia sigue comprometida en el diálogo con otras religiones, en particular
con el Islam (EEu57).

a. Esta aproximación ha de llevarse a cabo con prudencia y conciencia de posi
bilidades y límites.

b. Las relaciones con el Islam ha de llevarse a cabo con confianza en el designio
salvífica de Dios hacia todos sus hijos. La paternidad universal de Dios uo ex
cluye a nadie.

c. Sin embargo, hay que tener en cuenta que la cultura europea de raíces cristia
nas y el pensamiento musulmán mantienen notables diferencias.

d. Los cristianos que están en cotidiano contacto con creyentes musulmanes en
Europa, deben ser formados acerca del Islam «de manera objetiva» de modo
que sepan confrontarse con él.

e. Esa formación es particularmente necesaria para seminaristas, presbíteros y
agentes de pastoral.
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f. La Iglesia, que promueve la libertad religiosa en Europa, reclama la <<recipro
cidad» de la libertad religiosa para las minorías cristianas en países con otras
mayorías religiosas. Se hace eco, por ello, de la frustraci6n de los cristianos
que, acogiendo en Europa a creyentes de otras religiones, se ven ellos mismos
impedidos del ejercicio del culto cristiano en dichos países en los que es úni
ca la religi6n admitida y promovida.

g. La libertad religiosa es un derecho de la persona humana en cualquier parte
del mundo.

La preocupación por el diálogo en Europa., en los comienzos del siglo XJ<I tiene como
referentes, como no podía ser de otro modo, los otros dos monoteísmos abrahámicos que
tienen notorio arraigo en el continente. El diálogo puede ayudar también a confrontarse
con la tendencia emergente, desde la Revoluci6n Francesa con especial fuerza, que pre
tende la laicizaci6n total de Europa. El diálogo puede poner de relieve, ante esta tenden
cia ampliamente difundida en sectores intelectuales y políticos, la importancia del hecho
religioso, concretamente del hecho religioso monoteísta y especialmente el Cristianismo,
como elemento fundamental de la construcci6n de Europa y de Occidente.

7. CONCLUSIÓN: CASI TRES DÉCADAS DE LIDERAZGO
DE JUAN PABLO TI EN LA TAREA DEL DIÁLOGO

A modo de síntesis recojo aquí los elementos fundamentales que componen la 6ptica
teol6gica a través de la cual la Iglesia Cat6lica contempla a las tradiciones religiosas de
la humanidad, 6ptica que ha sido especialmente abierta y delicadamente enfocada bajo el
pontificado de Juan Pablo JI.

1. El Vaticano JI constituy6 un hito en la relaci6n teol6gica de la Iglesia con las
grandes tradiciones religiosas. La línea teol6gica del Vaticano JI ha sido desarro
llada por el magisterio eclesiástico posterior, en sus diversos grados, con oscila
ciones debidas al marco ambiente teol6gico, pastoral y cultural. La Encíclica de
Juan Pablo JI «Redemptoris Missio» y el documento «Diálogo y Anuncio», <<El
Cristianismo y las religiones» y la «Declaraci6n Dominus lesus», todos ellos
bajo el pontificado de Juan Pablo JI, establecen, al día de hoy, el «status questio
nis».

2. Se ha realizado un tránsito desde una consideraci6n preferentemente negativa a
una consideración preferentemente positiva de las religiones. Sin renunciar la
Iglesia, evidentemente, a la predicación de sí misma como sacramento universal
de salvaci6n, continente de la plenitud de los medios salvíficos. Esta valoraci6n
no parte «ex nihilo», sino de una línea patrística conocida «<Semina Verbi») apo
yada en hechos y actitudes de Jesús. La fundamentaci6n bíblico-patrística se ha
llevado a cabo de manera más sistemática en «Diálogo y Anuncio» y en el docu
mento no magisterial, pero auspiciado por el Papa, «El Cristianismo y las Reli
giones».

3. La valoraci6n de las religiones observa grados de intensidad en la estima: a. Los
monoteísmos abrahámicos (Judaísmo e Islam). b. Las grandes tradiciones reli-
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giosas de Asia y Africa. c. El resto de las grandes tradiciones religiosas. d. Acti
tud de reserva ante los nuevos movimientos religiosos.

4. Los elementos-objeto de valoración de las religiones, se enumeran progresiva
mente según la evolución del marco teológico de referencia: a. Contienen bienes
espirituales, morales, y culturales. b. Aportan elementos de respuesta a los enig
mas de la condición humana. c. Llevan el eco de milenios de búsqueda de Dios.
d. Son auténticas religiones. Las abrahámicas reciben el calificativo de «fe». e.
En su culto y ritos hay elementos verdaderos, buenos y de gracia, aunque per
fectibles en su orientación a la mediación universal de la Iglesia. f. Contienen
«semillas del Verbo» y son <<preparación evangélica». Pueden contener destellos
de verdad y riquezas distribuidas por Dios. g. «Redemptoris Missio» n.o 5 expre
sa que «las mediaciones parciales no están excluidas». Esta es una afirmación
nueva y progresiva en un documento oficial de la Iglesia. Matiza, inmediatamen
te, que esas no imposibles mediaciones parciales son válidas únicamente por y en
la mediación única y universal de Cristo, accesible en la Iglesia. No pueden,
pues, constituirse en vías paralelas o complementarias de mediación salvífica, h.
Han cumplido y sigueu cumpliendo un <<papel providencial» en la «economía de
la salvación» Ca la que, por consiguiente, no son extrañas) (DA 17). i. Periódica
mente emerge una tendencia a predicar los elementos positivos preferentemente
de los «miembros» de las tradiciones religiosas más que de las «instituciones» en
sí. Sobre todo la posibilidad de acogerse a la voluntad salvífica universal de Dios
se refiere preferentemente a los «miembros», sin olvidar el progreso de RM y
DA que reconocen valores positivos en las tradiciones mísmas (DA 17). j. Este
reconocimíento no implica la aceptación de una mediación salvífica indepen
diente de la mediación salvífica universal de Cristo y de la Iglesia como sacra
mento universal de salvaci6n.

5. Fundamentos teológicos de valoración de las tradiciones religiosas. Se han ido
perfilando y sistematizando progresivamente a lo largo de la evolución, no cerra
da, de la doctrina magisterial: a. Hay una conciencia teológico-eclesial progresi
vamente emergente de la acción del Espíritu Santo más allá de los confines visi
bles de la Iglesia. b. Igualmente se ha ido revelando una conciencia emergente
que aplica la verdad de fe de la «voluntad salvífica universal de Dios en Cristo y
en la mediación sacramental, misteriosa, de la Iglesia» a la valoración de las tra
diciones religiosas y al diálogo inter-religioso. c. Posteriormente se detectan, en
los documentos magisteriales, intentos de sistematización de los fundamentos te
ológicos que voy a enumerar en un orden no exactamente idéntico al que puede
verse en RM y DA:

1. Fundamento eclesiológico. La Iglesia es sacramento universal de salvación,
para toda la humanidad. Es siguo de la salvación y de la unidad de destino
de la humanidad. Ella media misteriosamente la salvación de todo hombre y,
en su caso, media las «mediaciones parciales» de salvaci6n.

2. Fundamento pneumatológico. Consiste en la unidad operativa del Espíritu
Santo presente más allá de los confines visibles de la Iglesia. Sopla donde
quiere y anima toda verdadera actitud religiosa.
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3. Fundamento cristológico. Radica en la unidad fundamental de la humanidad
en el misterio de la redención de Cristo. En él toda la humanidad ha sido re
dimida y ningún otro nombre se ha dado bajo el cielo a los hombres en or
den a la salvación.

4. Fundamento teológico-trinitario. Apunta al misterio de la unidad radical de
la humanidad en la creación, obra del Dios trinitario.

6. La Iglesia, de modo claro bajo el pontificado de Juan Pablo n, ha llegado a la con
ciencia de la necesidad de abrirse al diálogo. Es fruto del esfuerzo de reflexión te
ológica y del progreso magisterial. El diálogo se considera un elemento auténtico
de la misión evangelizadora de la Iglesia, forma auténtica de evangelización. El
magisterio le ha dedicado documentos amplios e importantes en diversos niveles.
En ellos ha ido perfilando su valoración de las tradiciones religiosas, los funda
mentos del diálogo, las formas de diálogo, sus objetivos fundamentales, las dis
posiciones espirituales necesarias para llevarlo a término y los obstáculos reales
que se pueden encontrar, así como los peligros, especialmente el irenismo, el sin
cretismo y la pérdida del sentido misional anunciador de la Iglesia, deber urgente
e ineludible para la misma. La Iglesia ha afirmado que el diálogo inter-religioso
es, para ella, un compromiso firme e irreversible. No sólo está dispuesta al diálo
go sino que lo considera un elemento integrante de su misión.

7. La Iglesia ha precisado la relación entre diálogo y anuncio en su misión evange
lizadora. La acentuación del diálogo como elemento importante y destacado de
la misión evangelizadora de la Iglesia llevó a la formulación de hipótesis teoló
gicas arriesgadas. Ahí se origina la decisión magisterial de abordar la cuestión te
ológica de las relaciones entre diálogo y anuncio, integrantes de la evangeliza
ción.

a El diálogo y el anuncio son elementos integrantes de la misión evangelizado
ra. Están íntimamente unidos pero no al mismo nivel, no son equivalentes ni
intercambiables. Son dos caminos de la única misión de la Iglesia.

b. Aunque la Iglesia realiza su misión evangelizadora legítimamente en todas las
formas que ésta puede revestir (presencia testimonial, promoción, vida ora
ción-liturgia-contemplación, diálogo y anuncio), la misión alcanza su plenitud
cuando se ha realizado el anuncio.

c. El anuncio es, para la Iglesia, un deber sagrado y permanentemente urgente
que brota de un mandato directo y explícito del Señor como respuesta a la as
piración humana a la salvación. No es una tarea facultativa para la Iglesia.

d. De alú que pueda entenderse que el diálogo, desde la perspectiva cristiana,
esté teológicamente «orientado» hacia el anuncio. Ello no quiere decir que el
diálogo ínter-religioso carezca de especificidad como elemento de la misión
evangelizadora. De hecho la misión se cumple gradualmente y se ejercita au
ténticamente en todas sus formas. El fundamento teológico total de la misión
exige, sin embargo, que toda la actividad misional «tienda a su plenitud» en el
anuncio, aunque en la práctica pastoral éste nO pueda alcanzar su plenitud por
diversas circunstancias.
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e. En este último caso la misión de la Iglesia se cumple legítima y auténtica
mente en sus otras fonnas, tensionalmente abiertas a una plenitud cuyos tiem
pos y etapas sólo Dios conoce. La apertura tensional del diálogo al anuncio es
una exigencia del fundamento teológico total de la entera misión evangeliza
dora de la Iglesia.

f. La trabazón teológica de diálogo y anuncio es respetuosa con las creencias de
los interlocutores en el diálogo inter-religioso. A priori no puede excluirse la
interpelación al otro ni el sentirse interpelado. Se trata de la exposición since
ra de toda la fe por parte de los interlocutores. El imperativo del anuncio for
ma parte de la fe cristiana. Pero es un imperativo para el cristiano; para el in
terlocutor sólo puede ser propuesta respetuosa ante su libertad de conciencia.
dentro del derecho a la libertad religiosa.

g. De ahí que toda la misión evangelizadora de la Iglesia se plantee desde un
«estilo dialogal», es decir, respetuosa de la conciencia de los creyentes y de
las tradiciones religiosas que han sostenido su búsqueda de Dios y que han
cumplido y siguen cumpliendo un <<papel providencial» en la «economía de la
salvación».

h. La práctica del diálogo inter-religioso en la misión evangelizadora de la Igle
sia, aun cuando ésta no agote todos los grados que conducen a su culmen, es
un elemento que puede favorecer un movimiento de conversión general de los
corazones de los interlocutores a Dios. En este sentido tiene ya el diálogo su
propio valor, acrisolado en la aceptación sincera de las diferencias y contra
dicciones y en el ejercicio humilde del respeto a las decisiones libres de la
conciencia.

La doctrina actual del magisterio, después de estos casi treinta años de liderazgo pa
pal en esta misión, nos ha advertido que diálogo y anuncio son tareas difíciles, que hay
muchos obstáculos, que sólo Dios conoce los tiempos y las etapas de la larga búsqueda
humana y, especialmente, que el compromiso de la Iglesia Católica en el diálogo inter
religioso es «firme e irreversible». En este camino el Cristianismo tendrá ocasión de re
velarse, cuando menos, una vez más, como la tradición religiosa que más y mejores va
lores humanos, culmrales. morales. espirituales y religiosos ha aportado al largo camino
histórico de la humanidad. La figura magna del Papa Juan Pablo TI, retomando las gran
des intuiciones del Concilio Vaticano TI, especialmente de la «Declaración Nostra Aeta
te». cuyo 40· aniversario acabamos de celebrar en octubre de 2005, ha sido el supremo
timonel de la Iglesia, en este caso de modo y inmediato y directo. de esta travesía hacia
el encuentro de las religiones. Bajo su liderazgo, la Iglesia «aunque de momento no con
tenga a todos los hombres y muchas veces aparezca como una pequeña grey, es, sin em
bargo, el germen firmísimo de unidad, de esperanza y de salvación para todo el género
humano» (LG 9).





Problemas emergentes en bioética durante
el pontificado de Juan Pablo JI

FRANCISCO J. ALMcas MARTiNEz'

Juan Pablo 1fallecía el2 de septiembre de 1978. El 16 de octubre, Karol Wojtyla fue
elegido para sucedede como Obispo de Roma, tarea que desempeñara hasta el 2 de abril
del 2005, en que fallece. Cuando llega al pontificado, ya trae una abundante obra litera
ria y teológica, fruto de su docencia universitaria y de su vida pastoral: narraciones y
obras de teatro, Anwr y responsabilidad (1960), Persono y acción (1969), Los funda
mentos de la renovación (1972), más de 500 ensayos y artículos, algunos de ellos reuni
dos en el ABC de la ética moral (1975)2. Si añadimos cartas pastorales, alocuciones, con
ferencias, discursos... , de entrada, su magisterio prometía ser abundante. Y 27 años han
dado para mucho.

No puedo analizar en unas pocas líneas lo que serían los casi ochocientos volúmenes,
de mil páginas cada uno, firmados por Juan Pablo n. En ellos se tocan los más variados
y diversos temas. Tampoco voy a analizar por áreas su magisterio. Voy a acotar mi re
dacción a un campo concreto, el de la bioética3, para trazar a grandes rasgos lo que con
sidero que ha sido uno de los temas que más preocupación levantaba en Karol Wojtyla,
sobre todo después del año 1989, tras la caída del muro de Berlín. Y lo haré más desde
la prospectiva que desde la perspectiva. No pretendo analizar los temas y textos configu
radores del magisterio papal en temas de bioética, sino contextualizar los elementos
emergentes y novedosos de la bioética durante su pontificado.

1_ LA APARiCIÓN DE UNA NUEVA DISCIPLINA

Casi por las mismas fechas eu que Juan Pablo n inicia su pontificado se está inician
do la bioética. El término (del griego «biós», vida, y «éthos», ética) es un nombre nuevo
utilizado por vez primera por el oncólogo estadounidense Reusselaer Van PotIer en su li
bro Bioethics: a Bridge to lbe Future (1971) para peusar y soñar en un mundo diferente:
un mundo en el que se combine el conocimiento biológico con un conocimiento de los
sistemas de los valores humanos... Así, «Bio-» representa el conocimiento biológico, la

* Facultad de Teología de Granada y Co-director del Master de Bioética de la Cátedra Andaluza de Bioéti~

ca de la misma Facultad.
1 ef. GARCfA DÍAZ., E. CEO.). Diccionario de Juan Pablo JI. Madrid: Espasa~Calpe. 1997
2 Es muy interesante en relación con la salud y la bioética el monográfico sobre Juan Pablo II de Labor Hos

pitalaria (276) 2005.
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ciencia de los sistemas vivos, y «-ética» representa el conocimiento de los valores huma
nos (Humility with Responsibility...). Poller entendía la Bioética como una disciplina que
había de servir de puente entre dos culturas, la de las ciencias y la de las humanidades,
las cuales aparecían -y aun hoy aparecen- ampliamente distanciadas. Uno de los ob
jetivos de POller era crear una nueva disciplina donde existiera una verdadera dinámica e
interacción entre el ser humano y el medio ambiente. Él mismo habla de una ética de la
tierra. Pero, siendo más que un precursor, toda su vida la dedicó a potenciar y abrir ca
rninas para que la bioética se incorporase a nuestras culturas, para que se convirtiese en
un proyecto de vida para todos y cada uno de los seres que habitamos el planeta.

POller trazó una agenda de trabajo que va desde la inmición de creación de esta nneva
ciencia hacia 1971, hasta plantear la posibilidad de mirar la bioética como una disciplina
sistémica o profunda hacia 1998. El plan completo de trabajo fue el siguiente: Entre 1970
71, Potter acuña el ténnino «bioética» en dos interesantes escritos: Bioethics, science oi
survival y Bioethics: a Bridge to the Future. En 1988, vuelve a darle una nueva visión a
la Bioética escribiendo un libro llamado Global Bioethics, Building on the Leopold Le
gacy, donde insiste en retomar el legado de Leopold de crear una ética del planeta. En
1998, Poller publica su último artículo, <<Eioética Puente, Bioética Global y Bioética Pro
funda», donde se lanza a un nuevo reto: pensar la bioética en términos sistémicos.

Fue hacia 1970, cuando invent6 el neologismo bioética como un puente entre la cien
cia biol6gica y la ética. Su intuici6n consisti6 en pensar que la supervivencia de gran par
te de la especie humana, en una civilizaci6n decente y sustentable, dependía del desarro
llo y del mantenimiento de un sistema ético. «Lo que me interesaba en ese entonces
-comenta Poller-, cuando tenía 51 años, era el cuestionamiento del progreso y hacia
d6nde estaban llevando a la cultura occidental todos los avances materialistas propios de
la ciencia y la tecnología. Expresé mis ideas de lo que, de acuerdo a mi punto de vista.
se transform6 en la misi6n de la bioética: un intento de responder a la pregunta que en
cara la humanidad: ¿qué tipo de futuro tenemos por delante? Y, ¿tenemos alguna opci6n?
Por consiguiente, la bioética se transform6 en una visi6n que exigía una disciplina que
guiara a la humanidad a lo largo del "puente hacia el futuro"",.

Para su sorpresa, el término «bioética» se enraiz6 y la disciplina, en el curso de dos
décadas, conoci6 un desarrollo triunfal. Pero la bioética que se afirm6 s610 respondi6 en
parte a sus expectativas, mientras que el debate se focaliz6 en las temáticas médicas. La
bioética pareci6 una respuesta al difundido desafecto hacia la ciencia médica. A la nueva
disciplina se le atribuy6 el rol de prevenir reacciones violentas hacia la medicina y la bio
logía.. La mayor preocupaci6n era la de mantener el empleo de la medicina dentro de los
límites éticos; la bioética empez6 a ser relacionada con problemas de aborto, eutanasia,
fecundaci6n in vitro, donaci6n de 6rganos de seres vivos y de transplantes. Para muchos,
hablar de bioética significaba exclusivamente preguntarse hasta qué punto cabe impulsar
las opciones médicas, que son técnicamente posibles, y pedir el consentimiento informa
do a los pacientes y a los sujetos experimentales. Preocupaciones indudablemente legíti
mas. Pero el horizonte más extenso dentro del cual Poller había originalmente pensado la

3 POTIER, v. R.: ~<Bioética Puente. Bioética Global y Bioética Profunda». en Cuadernos del Programa Re~

gional de Bioética n.7. Organizaci6n Panamericana de la Salud. 1998.
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bioética venía restringido dentro de la perspectiva médica. Potler proponía considerar se
riamente el hecho de que la ética humana no puede separarse de una comprensión realis
ta de la ecología, en el significado más amplio. Los valores éticos no se pueden separar
de los hechos biológicos.

En el año de 1988, Potler amplía la bioética hacia otras disciplinas; no sólo la bioéti
ca es puente entre la biología y la ética, sino que es una ética global. «Tal sistema -es
cribe- es la bioética global, basada en intuiciones y razonamientos sustentados en el co
nocimiento empírico proveniente de todas las ciencias, pero en especial del conocimien
to biológico....En la actualidad este sistema ético propuesto sigue siendo el núcleo de la
bioética puente con su extensión a la bioética global, en la que la función de puente ha
exigido la fusión de la ética médica y la ética medioambiental en una escala de nivel
mundial para preservar la supervivencia human,.,>.

La idea de una bioética profunda, intuida y manifestada por Potler a partir de 1998, fue
expresada por primera vez por Peter Whitehouse, de la Universidad de Cleveland, ühio. El
prof. Whitehouse tomó la idea de los avances en biología evolutiva, en especial la idea del
pensamiento sistémico y complejo que soporta los sistemas biológicos. La bioética pro
funda pretende entender el planeta como grandes sistemas biológicos entrelazados e inter
dependientes, donde el centro ya no le corresponde al hombre como en épocas anteriores,
sino a la vida misma: el hombre sólo es una pequeña hebra de la trama de la vida, para
grafiando a Crapra. La tarea de la bioética en el recién estrenado milenio es, precisamen
te, desarrollar la agenda de esta nueva propuesta. Las frases, siempre lúcidas, de Potler lo
ponen bien de manifiesto: <<A medida que llego al ocaso de mi experiencia, siento que la
Bioética Puente, la Bioética Profunda y la Bioética Global han alcanzado el umbral de un
nuevo día que va más allá de lo que yo pudiera haber imaginado o desarrollado. Sin em
bargo, necesito recordarles el mensaje del año 1975 que enfatiza la humildad con respon
sabilidad como una bioética básica que lógicamente sigue de una admisión de que los he
chos probabilísticos, o en parte el azar, tienen consecuencias en los seres humanos y en los
sistemas vivientes. La humildad es la consecuencia característica para seguir la afinnaci6n
"puedo estar equivocado", y exige responsabilidad para aprender de la experiencia y del
conocimiento disponible....En conclusión, les pido que piensen en la bioética como una
nueva ética científica que combina la humildad, la responsabilidad y la competencia, que
es interdisciplinaria e intercultural, y que intensifica el sentido de la humanidad».

Por su parte, Juan Pablo n, en la encíclica Evangelium vitae, parece felicitarse por la
aparición de esta nueva disciplina, llamada a articular una reflexión coherente sobre la
vida humana en un ambiente interdisciplinar y ecuménico: «Con el nacimiento y des
arrollo cada vez más extendido de la bioética se favorece la reflexión y el diálogo -en
tre creyentes y no creyentes, así como entre creyentes de diversas religiones- sobre pro
blemas éticos, incluso fundamentales, que afectan a la vida del hombre»4.

Todavía más recientemente, aunque de forma menos solemne, el papa volvió a subra
yar la importancia de esta discipli-na, llegando a evocar en cierto modo las líneas genera
les que caracterizan su estatuto epistemológico: «La bioética, situada en la encrucijada de

4 JUAN PABLO II: Evangelium vitae (25.3.1995) 27.
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grandes realidades humanas, como la persona, la familia, la justicia social y la defensa del
ambiente, sabe que debe afrontar cuestiones que afectan a las ntismas fronteras de la vida,
para garantizar el respeto a la naturaleza según las exigencias éticas de una cultura huma~

nista. Sirviéndose de las necesarias aportaciones de las disciplinas jurídicas, socioecon6nti
cas y ambientales y, sobre todo, de la antropología, tiene el deber de indicar al mundo de
la medicina, de la política, de la econornia, y a la sociedad en su conjunto, la orientaci6n
moral que se ha de imprimir a la actividad humana y al proyecto del futuro>,s ...

En la ntisma intervenci6n, el papa recordaba algunos de los temas clásicos que son ob
jeto de esta disciplina. como la ingeniería genética, el respeto del genoma humano o la pro
creaci6n responsable. Se refería también a la definici6n de las tareas y fines de la organi
zación sanitaria, así como a los problemas relacionados con las intervenciones biomédicas
en la corporeidad, en el enfermo y el moribundo. Recordaba c6mo estos múltiples y cre
cientes ámbitos de actuaci6n han planteado de forma cada vez más urgente la necesidad de
una reflexi6n coherente y plural que siente las bases para una ética de la «manipulaci6n hu
mana»'... Así pues, la importancia de la bioética es hoy innegable tanto en marcos civiles
como religiosos. Baste pensar, por ejemplo, que la preocupaci6n por la defensa de la vida
humana incluye hoy una necesaria referencia a la preocupación ética por la supervivencia
de toda vida en el planeta Tierra, Se une así la bioética a la ecoética,

En este ámbito es cada vez más urgente el diálogo interdisciplinar. Las ciencias mé
dicas han de abrirse a las orientaciones estudiadas por las ciencias jurídicas y ambas han
de mantener-se a la escucha de la reflexi6n filos6fica. Además, «quienes trabajan en este
delicado sector no deben temer la verdad sobre el hombre que la Iglesia, por mandato de
Cristo, proclama incan-sablemente»7. El reconocintiento de Cristo, como modelo de hu
manidad, a cuya luz se esclarece el ntisterio del hombre (cf. GS 22), no puede mermar la
autonomía de las ciencias biol6gicas, sino precisamente ayudar a fundamentar el discur
so bioético. Tal fundamentaci6n antropol6gica, aceptada y reforzada por la fe cristiana,
ayudará a articular el discurso bioético no sobre el relativismo o el utilitarismo conven
cional, sino sobre la objetividad de la realidad última de lo humano. Por otra parte, en el
ámbito de las ciencias de la vida es más evidente que nunca que no basta con orientar las
actitudes éticas de las personas particulares. Es preciso considerar la importancia de los
ordenamientos legales, tanto nacionales como internacionales, y ordenar los recursos con
vistas a una defensa de la vida y a una mejora de su calidad.

2. EL SURGIMIENTO DE NUEVOS TEMAS

Desde la década de los años 70 han surgido, a nuestro modo de ver, cuatro grandes
bloques de novedades en cuestiones de bioética': una nueva cultura en la gesti6n del

5 JUAN PABLO ll: Discurso al Congreso de bioitiea organizado por la Universidad cat6lica del Sagrado Co~

raz6n (17.2.1996): Ecclesia 2.787 (4.5.1996) 36-37.
6 eL fURrNG. B.: Ética de la manipuiaci6n. Barcelona 1978.
7 JUAN PABLO ll: Discurso al Congreso de bioética. o.c.
S ef. ALARcos MAJmN:Ez. F. J.: Bioétiea y pastoral de la salud. San Pablo. Madrid 2002
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cuerpo y de la salud, sostenida desde la autonomía; los avances en genética y tecnolo
gía aplicados a la medicina; los problemas de distribución de recursos sanitarios limita
dos a escala nacional y global; la emergencia del concepto de «dignidad humana» en re
lación con la conciencia y la responsabilidad inclusiva de futuro. Veamos cada uno de
ellos.

2.1. La cultura de la salud sosteuida eu clave de autonomía

«Mi cuerpo es mío y yo decido sobre él», escuchamos decir entre nuestros contem
por.meos. Es el triunfo de la autonomía en las decisiones que afectan a la vida personal.
La ética médica clásica se basó en el principio de que la enfermedad no sólo altera el
equilibrio somático o corporal del hombre, sino también el psíquico y moral. El dolor
transforma de tal modo la capacidad de juicio del ser humano -decía ya Platón- que
le impide tomar decisiones prudentes. Por eso, la virtud primaria y casi única del enfer
mo había de ser la «obedienci"". La relación médico-enfermo era por natura1eza asimé
trica, vertical, ya que la función del médico consistía en mandar y la del enfermo en obe
decer. El estereotipo clásico de buen enfermo ha sido siempre el de un ser pasivo, que no
pregunta ni protesta, y que establece con su médico relaciones muy parecidas a las de un
niño pequeño con su padre. De altí que la actitud médica clásica fuera «patemalisla>'. En
la relación médico-enfermo, el médico asumía el papel de padre autoritario, que busca el
mayor bien del enfermo, pero sin contar con su voluntad. Así se explica que a lo largo de
la historia de la medicina sea posible encontrar una enorme profusión de códigos éticos
de los médicos, pero ninguno de los enfermos. Éstos han surgido hace escasamente vein
te años.

Sólo a principios de la década de los 70 comenzó a interpretarse la relación sanitario
paciente como un proceso de negociación entre personas adultas, ambas autónomas y
responsables. Con ello se intentó soslayar el proceso de infantilización a que en el mo
delo clásico se vio sometido el enfermo. Las relaciones sanitarias -se dice ahora- se
rán tanto más maduras cuanto más adultas, y para esto último es preciso que el enfermo
deje de ser considerado como un menor de edad. Fueron los propios pacientes los que
comenzaron a reivindicar este tipo de trato, exigiendo que se les respetasen un conjunto
de derechos (que han dado lugar, a partir de 1972, a la aparición de los códigos de dere
chos de los enfermos), el principal de los cuales es el llamado derecho al «consenti
miento informado». En la relación sanitaria, el profesional tiene la información técnica y
el paciente adulto, la capacidad de consentir o decidir. Ninguno de los dos puede hacer
nada sin el otro. Ambos son necesarios. y todo acto médico consiste en un proceso de ne
gociación o entendimiento entre las dos partes, exactamente igual que sucede en los de
más aspectos de la vida humana; en las relaciones de pareja, en la familia, en la vida so
cial y política, etc. En todos estos ámbitos de la vida humana se ha pasado de unas rela
ciones verticales o impositivas, a otras más horizontales o participativas. La medicina no
podía ser una excepción. Esto ha hecho ganar en madurez a las relaciones sanitarias, pero
también en conflictividad. Es éste un fenómeno que ha sucedido en todos los demás ám
bitos de las relaciones humanas, que se han hecho más inestables al tiempo que han ga
nado en madurez. Puede afirmarse sin miedo a errar que la relación médico-paciente ha
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cambiado en los últimos veinticinco años más que en los anteriores veinticinco siglos9,
es decir, más que en el período que va desde el comienzo de la medicina occidental, en
tiempos de los médicos hipocráticos, hasta los años ÓO del siglo xx, Esto es tamhién lo
que ha hecho que la ética médica haya adquirido en nuestros días una dimensi6n muy su
perior a la de cualquier otra época,

2,2, Los avances en biotecnología aplicada en no marco global

En segundo lugar, un factor que ha desencadenado una multitud de problemas y con
flictos éticos ha sido el enorme progreso de la tecnología sanitaria en los últimos cua
renta años. La puesta a punto, a partir de los años ÓO, de diferentes procedimientos de
sustituci6n de funciones orgánicas consideradas vitales (la diálisis y el trasplante de ri
ñ6n en el caso de la funci6n renal; la respiraci6n asistida en el de la funci6n respiratoria;
las técnicas de reanimaci6n, desfibrilaci6n, etc., en el de la cardiaca; la aliraentaci6n pa
renteral en el de la digestiva...), ha permitido medicalizar de modo hasta hace poco in
sospechado el período final de la vida de las personas, y hasta replantear la propia defi
nición de muerte. El nuevo concepto de «muerte cerebral» permite hoy diagnosticar
como muertas a personas a las que aún les late el coraz6n y que, por ello, -de acuerdo
con la definici6n clásica- están vivas. Por otra parte, la concentraci6n de las técnicas de
soporte vital en unos nuevos servicios hospitalarios, conocidos desde los años ÓO con el
nombre de Unidades de Cuidados Intensivos (DCl), plantea un nuevo conjunto de pro
blemas éticos; ¿A quiénes se debe ingresar en estas unidades y a quiénes no? ¿Cuándo
pueden desconectarse los respiradores? ¿Qué pacientes deben ser reanimados y cuáles
no? ¿Hay que tener en cuenta en todo esto s610 los criterios médicos o también la vo
luntad de los pacientes? Y ¿qué papel desempeñan en la toma de decisiones los familia
res, las instituciones aseguradoras y el Estado?

Aún más espectaculares que las tecnologías del final de la vida son aquellas otras que
permiten manipular su comienzo: ingeniería genética, inseminación artificial, fecunda
ci6n in vitro, transferencia de embriones, diagnóstico prenatal, etc. ¿Qué principios éti
cos deben regir la actividad del médico en estos dominios? ¿Cómo establecer la diferen
cia entre lo moral y lo inmoral, en una sociedad tan plural como la nuestra, en la que no
resulta nada fácil poner de acuerdo a las personas sobre los conceptos de bueno y malo?
La lista de pregnntas podría incrementarse fácilmente.

Esta revolución tecnol6gica, sin precedentes en toda la historia de la medicina, está
obligando a cambiar los procedimientos de toma de decisiones. Hasta bace muy pocos
años, el médico se limitaba a ser mero colaborador de la naturaleza, que era la que deci
día prácticamente todo, desde el nacimiento hasta la muerte. Hoy esto no es así. El mé
dico ha pasado de ser un simple servidor de la naturaleza a ser señor de ella, hasta el pun
to de que puede, dentro de ciertos limites, que sin duda irán ampliándose en el futuro,

9 ef. GRA.CIA. D.: «Problemas éticos en Medicina». en GUARIGLIA. O. (ed.): Cuestiones Morales. Trotta. Ma
drid. 1996. 275-277; «Planteamiento general de la bioétic3», en COUCEIRQ, A. (ed.): Bioética para clinicos.
Triacastela Madrid 1999, 19~36.
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prolongar la vida más allá del límite considerado «natural». Ahora bien, cuando esto su
cede, cuando la vida y la muerte dejan de ser fen6menos «naturales» por hallarse de al
gún modo gobernados por el hombre, es l6gico que se plantee la pregunta de quién debe
tomar las decisiones: ¿el médico?, ¿el paciente?, ¿la familia? De este modo, la revoluci6n
tecnol6gica ha desembocado en una segunda revoluci6n, la de quién puede, debe y tiene
que tomar las decisiones que afectan al cuerpo de una persona. La respuesta tradicional
fue que el médico y, en último caso, los familiares. La respuesta que se ha ido impo
niendo en estas últimas décadas es que tal prerrogativa corresponde en principio s610 a
los pacientes. Es la segunda nota característica de la medicina actual: el fen6meno de
emancipación de los pacientes y su mayor protagonismo en el proceso de toma de deci
siones.

A todo lo anterior hemos de añadir los descubrimientos en el campo de la llamada
«Nueva Biología», que han despertado tanto interés como temor, no s610 entre los cien
tíficos sino, sobre todo, en el conjunto de una sociedad como es la occidental, que de una
manera tan directa vive los avances de las ciencias, ante lo que hasta hace muy pocos
años se consideraba como una pura especulaci6n, una utopía, una ficci6n, y que en la ac
tualidad se está llevando ya a la práctica. Hace más de 50 años, Teilhard de Chardin con
sideraba que la ciencia se atribuía como funci6n el prolongar y acabar en el hombre un
mundo todavía incompletamente formado. Tomaba la fuerza y la grandeza de un deber
sagrado. Se cargaba de porvenir. Nacía así una mística de la investigación, basada fun
damentalmente en el «saber para ser», para ser más hombre; no s610 para sobrevivir, sino
para supervivir irreversiblemente.

Sin embargo, de ese «saber para ser» se ha pasado al «saber para poder», para domi
nar, y no s610 a la naturaleza, sino al propio hombre lO... La voz de alarma ante los avan
ces biotecnol6gicos la dio el Premio N6bel Paul Berg al comprobar las experiencias tan
arriesgadas que se estaban realizando en varios laboratorios. En julio de 1974, numero
sos científicos, entre los que se encontraban varios Premios N6bel, propouían una mora
toria para ciertas experiencias consideradas como de alto riesgo, así como la convenien
cia de realizar una reuni6n específica para revisar el progreso en este campo de investi
gaci6n. De esta forma, se celebr6 en 1975 la famosa Conferencia de Asilomar, suscrita
por más de 150 científicos, en la que se decidi6 que la mayoría de las investigaciones con
ADN recombinante deberían proseguir por las enormes posibilidades básicas y aplicadas
que ofrecen. Desde entonces, parece haber decrecido el temor al comprobarse c6mo mu
chos de estos trabajos no resultan tan peligrosos como parecían en un principio. Después
de los problemas surgidos por la aplicaci6n de los conocimientos de la Física Nuclear,
que fueron considerados como una grave amenaza para la propia existencia humana y
que acarrearon un cierto desprestigio para esta ciencia, hoy se nos ha echado encima otro
problema del mismo tipo, pero más sutil y difícil de afrontar: el problema de la manipu
laci6n biol6gica del hombre. Aunque sus efectos no son tan directamente catastr6ficos
como los de las explosiones nucleares, su manera de afectar a la persona la hace aún más
incisiva y compleja: se trata de la humanidad del hombre, su nacimiento y su muerte, e
incluso su identidad personal, las cuales pueden verse directamente afectadas por las

10 Cí. TE.rr..HAR:o DE CHARDIN, p.: Ciencia y Cristo, Tauros, Madrid. 1968.
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nuevas tecnologías biológicas. No es sólo la humanidad en su conjunto, sino la humani
dad concreta de cada persona la que puede verse puesta en juego con estas biotecnologí
as. Pero los conocimientos y las aplicaciones de la Biomedicina no sólo producen efec
tos sobre las personas, sino que tienden cada vez más a convertirse en bienes de merca
do apetecibles a muchos y por muy diversos motivos. De hecho, estos temas van siendo
conocidos cada vez más por el común de la gente y son asumidos por la sociedad como
servicios demandados en el ámbito de la salud. Las nuevas posibilidades de intervención
que ofrece la ciencia sobre la vida humana son acciones humanas que nunca en el pasa
do pudieron ser valoradas y hoy son realidad fáctica para los profesionales que tienen
que realizarlas o para los sujetos en los cuales se realizan.

Pero quizá la característica mayor de la biotecnología no sea su imperiosa novedad y
aceleración, ni siquiera la posibilidad, ya hoy realidad, de la manipulación genética de
los organismos vivos, sino la constatación de que el hombre ha pasado de ser sujeto de
la manipulación a ser él mismo el objeto de sn propia manipulación11. Queda en poder
de los seres humanos la posibilidad de manipular el comienzo y el final de la vida hu
mana. Nos encontramos, pues, ante una nueva revolución. No es una revolución más,
como en su día pudieron serlo la revolución industrial, la revolución social o incluso la
revolución nuclear. No es una posibilidad de manipular con los genes, sino, más profun
da y radical aún, es la posibilidad de manipular en los mismos genes, saltándose ese fino
equilibrio logrado en la evolución de las especies desde que el primer organismo vivo
apareciera sobre la superficie de la Tierra, hace aproximadamente 3.500 millones de
afios, hasta la aparición del horno sapiens sapiens, nuestra especie biológica. De hecho,
el comportamiento ético del hombre, es decir, la ordenación voluntaria de su conducta
conforme a un marco referencial de valores, es una consecuencia más de su devenir evo
lutivol2... Las nuevas posibilidades abiertas en el campo de la genética, por un lado, ge
neran interrogantes morales hasta ahora desconocidos y, por otro, nos obligan a reformu
lar de una manera totahuente nueva cuestiones y conceptos que hasta ahora funcionaban
de forma adecuada. Así ocurre, en particular, con las teorías de la justicia13.

Por ejemplo, los avances en biotecnología dan lugar, entre otros problemas, a que mi
llones de agricultores en países desarrollados puedan llegar a ser controlados por aquellos
que detentan los derechos a la tecnología. Permiten crear nuevos productos que prometen
calmar el hambre, mejorar la nutrición y reducir la pobreza que padece gran parte de las
personas del globo. De este modo, los agricnltores pasan a depender de estos productos y
se ven forzados a abandonar sus tradicionales modos de vida. Las grandes empresas del
mundo desarrollado mantienen los derechos sobre la propiedad intelectual de sus produc-

11 Cí. NÚÑEZ DE CASTRO. l.: «Respeto a la vida humana y a su integridad personal»: en V Congreso Nacio~

nai de las Reales Academias de Medicina. Sucesores de Nogués. Murcia 1989. 85~93.
12 ef. AYALA.F. 1.: «The Biological Roots of Morality»: en Biology and Philosophy 3 (1987) 235-252.
13 La reverenciada obra de RAWLS. 1.: Teoria de la justicia (que. publicada en 1971 en inglés. se editó en

1978. y una segunda edición con correcciones en 1995. ambas por la editorial FCE). está articulada sobre
estos ejes fundamentales. Sus ideas. con matizaciones. van a estar presentes en posteriores escritos de ese
autor: Justicia como Equidad.. Tccnos. Madrid 1986: Liberalismo Poiltico. FCE. México. 1996. Comoafir
ma Robert Nozick. «ahora los filósofos politicos tienen que trabajar según la teoría de Rawls. o bien ex
plicar por qué no lo hacen». NozrcK, R.: Anarquía, Estado y Utopía. FCE. México. 1988. 183.



SyU Francisco 1 Alarcos Martinez 275

una parte realmente justal8• En este marco, la bioética global ha radicalizado la necesi
dad de reelaborar la cuestión de la justicia ante el escenario de los problemas ecológicos
ligados a la economía y a la política, al avance vertiginoso de la revolución biotecnol6
gica y los problemas de un orden mundial globalizadol9•

Frente a los temas que abren la agenda de este nuevo siglo, como la decodificación
del genoma humano, la investigación con células madre, la clonación, los senotrasplan
tes, el sida, la supeditación de la propiedad de patentes al bien de toda la humanidad
(como en el caso de productos farmacéuticos para enfermedades que provocan la mayor
morta1idad en los países pobres), ponen de manifiesto la necesidad de normativas que se
extiendan más allá de las fronteras nacionales, éticas, religiosas y cultura1es. F. Abel se
pregunta: «Ante los progresos recientes y esta perspectiva de futuro, ¿quién puede for
mular las verdaderas preguntas y dar las respuestas adecuadas? ¿Los biólogos, cuyas afir
maciones no pueden iguorarse y que disponen de un potencial de manipulación extraor
dinaria? ¿Los moralistas, que se apoyan en unos contenidos éticos que tienen sus raíces
en tradiciones que precisamente cuestiona la biología moderna? ¿No tiene, acaso, la éti
ca que evolucionar como la vida misma evoluciona? Si la biología muestra que el hom
bre puede ser el artífice de su propia evolución, ¿quién decidirá el ritmo y la orientación
de la misma? ¿En nombre de qué criterios? ¿En qué estructuras institucionales? ¿Cómo
podrá el individuo tomar decisiones autónomas que comprometen su vida y la nuestra?
Es un hecho que las nuevas tecnologias médicas inciden, a menudo, sobre conceptos y
valores que se hallan en la base misma de la autocomprensión del hombre y de la orga
nización de la vida humana: nacimiento, familia, integridad corporal, identidad personal,
matrimonio y procreación, autonomía personal y responsabilidad, posibilidad de auto
control y propio perfeccionamiento, respeto por la vida, dignidad en el morir, etc. Tocan,
en definitiva, la misma natura1eza humana en toda su dimensión. Podemos afirmar que
estamos en un momento crucial. La historia de la humanidad se encuentra en un punto
clave donde se juega su evolución o su destrucción. Proyectados hacia un futuro mucho
más rápidamente de lo que podríamos desear, percibimos que sólo la elección de valores
plenamente humanos puede asegurar la supervivencia de la humanidad en un proceso as
cendente hacia la plena y más perfecta realización de sí mísma»20.

La bioética global, en definitiva, se radicaliza como búsqueda paradigmática de una
ética universal en la era de la ciencia y la tecnología21 , en la medida en que la revolución
biológica no es sólo científica y técnica sino que quizá también afecta al concepto de
«naturaleza humana»22, donde lo natural ha sido colonizado por lo justo23. La tecnología

18 [bid.. 6.
19 Cf. PALACIOS. M.: <.:La cultura bioética»: en Sistema 162-163 (2001) 117~136.

20 ABa. E: <~ioética: un nuevo concepto y una nueva responsabilidad»: en Labor Hospitalaria 196 (1985). 101.
21 Cf. NÚÑEZ. J.: «Ética. ciencia y tecnología: sobre la función social de la tecnología»: en Uull25 (2002).

459484: GUERRA. M. J.: «Presente y futuro de la bioética en España: de la normalización al horizonte glo
bal»: en lsegoria 27 (2002) 181w 192.

22 Cf. CALABRÓ. G.: ~(Cómo orientamos en la ética contemporánea: El hombre sin naturale7..a»: en Cuadernos
sobre Vico. 13-14 (2001~2002) 297~304.

23 Cf. BUCHANAN. A.; W. BROCK. D.: DANIELS. N. YWILDER., D.: Genética y justicia. Cambridge University
Press. Madrid 2002. 57-95.
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puede servir para nuestra humanizaci6n o para nuevas formas de «barbarie» que impli
quen adentrarse en vías de deshumanizaci6n. Que se decante tal desarrollo hacia una u
otra direcci6n es nuestra responsabilidad, de ahí la necesidad de abordar las alternativas
que se presentan, con especial agudeza en el terreno de la biotecnología. Habrá que SO~

pesar las posibilidades de desarrollo desde un nuevo «paradigma bioético» que nos per
mita afrontar bajo una perspectiva de humanizaci6n todo lo que plantea una «bioevolu
ci6n» que, en nuestro caso, se sitúa de lleno en una «fase antropológica» en la que la evo
luci6n de la vida tiende a depender en gran medida del <<lecnodesarrollo>>24.

23. El acceso a los recursos sanitarios limitados y su distribución

El tercer frente emergente de conflictos éticos tiene que ver con el acceso igualitario
de todos a los servicios sanitarios, y la distribuci6n equitativa de recursos econ6micos li
mitados y escasos. Nuestra época es la primera de la historia que ha intentado universa
lizar el acceso de todos los ciudadanos a la asistencia sanitaria. Parece que la propia idea
de justicia exige asegurar que todos los hombres tengan cubiertas unas necesidades tan
básicas como las sanitarias. Ahora bien, ¿qué son necesidades sanitarias? ¿C6mo dife
renciar en el ámbito de la salud lo necesario de lo superfluo? Los economistas aseguran
que en el campo sanitario toda oferta crea su propia demanda, con lo cual el consumo de
bienes de salud es en teoría prácticamente ilimitado. ¿Hay obligación moral de cubrir
esas necesidades crecientes en virtud del principio de justicia? ¿C6mo establecer unos lí
mites racionales? Dado que en el área sanitaria las necesidades serán siempre superiores
a los recursos, ¿qué criterios utilizar para la distribuci6n de recursos escasos?

Lo queramos o no, lo pensemos o no, lo sepamos o no, estamos objetivamente co
municados con personas que sufren a través de eso que llamamos <<nuestro modo de
vida». Una bioética global desde la justicia habrá de plantear si nuestro estilo de vida es
universalizable o no25, si somos privilegiados no s6lo porque poseemos más sino porque
poseemos lo que pertenece a los desposeídos. Podríamos afirmar que el nuevo reto está
en elaborar un nuevo paradigma: el de la biojusticia global: «La biojusticia implica el es
tablecimiento de un patr6n de dignidad humana para todos y cada uno de los miembros
de la comunidad social»26. Así se expresaba Juan Pablo n, en un discurso dirigido a la
Pontificia Academia para la vida: «El pr6ximo futuro deja prever nuevos pronunciamien
tos legislativos referentes a las intervenciones del hombre sobre su misma vida, sobre la
corporeidad y sobre el ambiente. Estamos asistiendo al nacimiento del bioderecho y de
la biopolítica»27.

24 Sobre la percepción de la «bioevoluci6n» humana y la necesidad. por ella urgida. de un nuevo «paradigma
bioético». puede verse Horrors. G.: El paradigma bioético. Una ética para la tecnociencia. Anthropos.
Barcelona 1991 (especialmente, 94 ss. y 169 ss.).

25 l\1ELUECl A.: VIvencia y convivencia. Teoría social para una era de la información. Trona. Madrid 2001, 54.
26 Cí. VERA. J. M.: La Eioética. Una disciplina adolescente. Monografía del Instituto Milenio de Estudios

Avanzados en Biología Celular y Bioteenología., Santiago Chile 2001. 22.
27 JUAN PABLO TI: Discurso a la Pontificia Academia para la vida (20-11-1995): Ecclesia 2.774 (3.2.1996)

166.
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tos, los que venden a los agricultores de los países en vías de desarrollo. Estos productos,
debido a su efectividad para combatir las enfermedades de los cultivos y demás, atraen fá
cilmente a los agricultores. No será extraño entonces que los agricultores de los países en
vías de desarrollo pasen a depender de la tecnología y que, al final, las grandes empresas
multinacionales perciban un enorme aumento en sus ganancias. El alimento. necesidad bá
sica vital, estaría así constituido por productos patentados por estas empresas.

Otro ejemplo. Estamos acostumbrados a que exista un acuerdo relativamente amplio
en tomo al concepto de persona, y la discusión se suele centrar en el tipo de bienes pri
marios que habrían de distribuirse entre un conjunto dado de individuos que dé acceso a
un sistema igual de oportunidades partiendo de una <<posición original»!4. Pero la posi
bilidad de transformar los talentos personales y, así, modificar algunos rasgos de nuestra
población de acuerdo con criterios actuales abre un importante debate en la medida en
que dichos cambios pueden considerarse recursos y, así, objeto de redistribución. Por
otro lado, el becho de que ciertas alteraciones puedan o incluso deban realizarse con vis
tas al bien de futuros individuos. conlleva el riesgo de que se abra paso una homogenei
zación social empobrecedora o de que se elituinen valiosas formas de vida y de cultura.
Desde el momento en que somos capaces de modificar a las personas en aspectos esen
ciales, debemos tener en cuenta que la justicia puede exigir algunas alteraciones sobre las
mismas15. Y una vez que emprendamos este camino, seguramente nos daremos cuenta de
que no está nada claro lo que estamos promoviendo, pues la idea de una natutaleza hu-

14 «Podría decirse que la posici6n original es el stalu quo inicial apropiado y que. en consecuencia. los acuer
dos fundamentales logrados en ella son justos. Esto explica lo apropiado del nombre justicia coroo impar~

cíalidad: transmite la idea de que los principios de la justicia se acuerdan en una situación inicial que es
justa». RAWI..S. 1: Teon"a de la Justicia. o.e.. 25.

15 BUCHANAN. A.: W. BROCK. D.: DANIELS. N. YWILDER. D.: Genética y justicia. Cambridge University Press.
Madrid 2002. A modo de ejemplo tomado de la obra. «Katherine y Bill concurren al mismo puesto direc~

tivo en una gran empresa. La solicitud de Katherine incluye un certificado de mejoramiento genético de
Opti-Gene. el cual establece que su titular ha adquirido un conjunto de servicios genéticos destinados a au
mentar la memoria y potenciar el sistema inmunológico. Bill. que no se puede permitir un mejoramiento
genético. objeta que un contrato basado en la mejora genética supone una violación de la igualdad de opor
tunidades: el trabajo debería adjudicarse en función del mérito. Katherine replica que adjudicar el trabajo
en función del mérito significa que el puesto corresponde al mejor candidato. y ella es la mejor candidata,
de manera que ¿dónde está el problema?». pp. 3-4. La disputa Katherine-Bill no dista mucho de los pro
blemas relativos a la «igualdad de oportunidades)~ que durante largo tiempo se ha debatido en las diferen
tes teorías de la Justicia. Tanto Katherine. que se ha visto favorecida por una mayor atención a su salud y
a su mente debido a una educación de clase media, como Bill. que se ha favorecido menos debido a su po~

breza y a circunstancias desfavorables. contarían con defensores en el consabido debate sobre el sentido de
la «igualdad de oportunidades» en un contexto de desigualdad social. Teniendo claro que Katberine here
dó sus buenas cualidades de los genes de sus padres y Bill sus defectos de los genes de los suyos. la ma
yoría de los americanos diría: bien. son quienes son. Pero ciertos igualitaristas mantendrían que DO mere
cen obtener ninguna ventaja de aquellos rasgos que tienen por nacimiento. Man~tendrían que de todos mo
dos el trabajo probablemente debiera adjudicarse a Katherine, pero la estructura general de la sociedad. en
lo que toca a recom-pensas y oportunidades. debería modificarse de manera que proporcionase a Bill una
ayuda adicional. Los talentos de Katherine constituyen recursos sociales que deben emplearse equitativa~

mente en provecho de todos. Pero el espacio moral abierto por este caso no nos es del todo familiar. La
controversia entre Katberine y Bill también plantea algunas cuestiones que no se pueden abordar a partir
de las teorías éticas actuales. Todas las teorías éticas actuales establecen algún tipo de distinción entre el
reino de la naturaleza o del azar y el reino de la justicia. Aunque no queda claro dónde está la línea divi-
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mana constante empieza a escapársenos de las manos. Y nociones como «realización bu·
mana» o los «bienes primarios», que supuestamente todos los seres humanos necesita
mos para vivir, parecen estar a punto de escaparse con ella.

La nueva genética molecular cuestiona la suposición de que la justicia no requie-re
intervenciones para alterar las cualidades naturales de las personas porque ofrece la po
sibilidad de modificar o de reemplazar, de manera selectiva, rápida y precisa, los genes
del individuo. Además, aun cuando nunca llegase a ser factible realizar intervenciones
genéticas a gran escala para alterar o reemplazar genes que influyen significativamente
en las perspectivas de vida, es posible que la farmacología genética llegue a ejercer un
control mucho mayor que nunca sobre una gama más amplia de caracteres fenotípicos.
Si el control preciso y seguro sobre las cualidades naturales se hace factible, quienes cre
en que la justicia concierne a los efectos de los activos naturales sobre las perspectivas
vitales de los individuos ya no podrán suponer que la justicia sólo exige compensar la
mala suerte de la lotería natural interviniendo en la loterla social, en lugar de intervenir
directamente sobre desigualdades naturales. En todo caso, la reflexión en tomo a la jus
ticia tendrá que sufrir una cierta variación. Estamos acostumbrados a pensar sobre la jus
ticia en ténninos de distribución de cosas a la gente, de modo que las personas siguen
siendo quienes son y se conciben compartiendo un conjunto de necesidades y de habili
dades. Sin embargo, desde el momento en que somos capaces de modificar a las perso
nas en aspectos esenciales, debemos tener en cuenta que la justicia puede exigir algunas
alteraciones sobre las mismas. La cuestión es: ¿cómo podríamos formular un concepto de
justicia que ofrezca una respuesta a estos avances?

Lo global en el ámbito de la información y en la era biotecnológica está exigiendo
una nueva reflexión sobre la justicial6, pues <<la distribución de los beneficios -según
afirma Arnartya Sen- en la economía global depende, entre otras cosas, de la variedad
de arreglos institucionales globales: los equilibrios en el comercio, las iniciativas de sa
lud pública, los intercambios educativos, las facilidades para diseminar tecnología, las
restricciones ambientales y ecológicas y el trato justo a las deudas acumuladas en el pa
sado por regímenes militares y autoritarios irresponsables»!7... El problema central para
Sen, empero, no es la globalización en sí, ni la utilización del mercado en tanto que ins
titución económica, sino la desigualdad que prima en los arreglos globales instituciona
les -lo cual produce a su vez una distribución desigual de los dividendos de la globali
zación misma-o La pregunta, por tanto, no reside en si los pobres del mundo pueden o
no obtener algo del proceso de globalización, sino bajo qué condiciones pueden obtener

soria en cada caso particular. parece como si nuestro sentido global de la vida dependiera de la existencia
de dicha distinci6n. Algunas cosas que nos van mal son s6lo tragedias. se encuentran más allá del control
humano; otras se podrían haber evitado o controlado con una mejor planificaci6n social y. de este modo.
son propias del reino de la justicia social. Lo que la historia de Katberine y Bill nos revela es que vivimos
en un tiempo caracterizado por «la colonizaci6n de lo natural por lo justo» y que muchas cosas que siem~

pre se han visto como accidentes inmutables ahora parece que las podemos cambiar gracias a la ingenie~

ría genética. y que tenemos incluso la obligaci6n de cambiarlas.
16 Cf. A1.ARcos MAR1iN:Ez. F. J.: Bioética global, justicia y teologIa rrwral. Desclée De Brouwer. Bilbao

2005.
17 SEN. A.: «How To Judge GlobalisDl»: en The American Prospect 2002. 2~6.
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La posibilidad de la vida depende en nuestros días, entre otros factores, de la econo
mia, de la política y de las reglas jurídicas e instimcionales28. Pero, en la misma medida,
todos ellos está!' girando alrededor de la concepción de la justicia que los sostenga en un
marco global. Este «desfase moral» ha sido denunciado recientemente por David Held
así: «Por una parte nos encontramos ante un mundo en el que 1.200 millones de perso
nas viven con menos de un dólar diario, el 46% de la población mundial vive con menos
de 2 dólares diarios y el 20% de la población mundial disfruta del 80% de sus rentas;
mientras que por otra constatamos una evidente "indiferencia pasiva" hacia esta situa
ción, como demuestran las cifras siguientes referidas a Estados Unidos: un gasto anual
en confitería de 27.000 millones de dólares, un gasto anual en alcohol de 70.000 millo
nes de dólares y un gasto anual en coches de más de 550.000 millones de dólares»29.

La población del planeta supera acmalmente los 6.000 millones de seres humanos. El
Banco Mundial de las Naciones Unidas calcula que una quinta parte de ellos -es decir,
alrededor de 1.200 millones- vive con menos de 2 dólares diarios. Esta estadística po
dría dar lugar a un malentendido, que suavizaría la dureza del dato. Es fácil concluir
apresuradamente que el poder adqnisitivo de 2 dólares en Etiopía es mucho mayor que
en Nueva York. Ello conllevaría pensar que es posible que una persona con dos dólares
diarios en Etiopía pueda tener un nivel de vida más o menos aceptable. Por eso es preci
so añadir que las cifras del Banco Mundial tienen en cuenta las diferencias de poder ad·
quisitivo cuando hacen estos cálculos. Por lo tanto, lo que se está diciendo es que el po
der adquisitivo de un pobre en Etiopía o en Zimbabwe sería más o menos equivalente al
de un norteamericano que mviese en su bolsillo dos dólares en su país. Para el Banco
Mundial, es pobre una persona cuyos ingresos estén por debajo del poder adquisitivo de
1.08 dólares por persona que tenían en Estados Unidos en el año 1993. Si se usasen dó
lares de 2000, teniendo en cuenta la inflación ocurrida en ese país, sería preciso añadir
otros 20 centavos: 1.28. Eso indica que el ingreso real de los pobres, en los países más
pobres, es de alrededor de 32 centavos diarios o menos, en dólares acmales. Esto es una
miseria en cualquier país del mundo, aunque puede permitir niveles de subsistencia a los
pobres rurales en los países del Tercer Mundo. Pero subsistencia no significa de ninguna
manera una manera de vivir adecuada a la dignidad de los seres humanos. Por eso, 826
millones de personas carecen en nuestro planeta hoy de nutrici6n adecuada y más de 850
millones son analfabetos. Mientras que en los países desarrollados menos del 1% de los
niños muere antes de alcanzar los 5 años de edad, en los países pobres alrededor de un
20% fallece antes de alcanzar esa edad.

2.4. La emergencia del concepto de «dignidad humana» en relación con la res·
ponsahilidad inclusiva del fnturo

Un cuarto aspecto parece interesante destacar: nunca como hasta ahora el principio
de la dignidad humana había sido invocado con tanta insistencia en el plano jurídico in-

28 Cf. HO'ITOIS. G.: Essais de phUosophie bioérhiqu.e el biopolitique. Vrin. París 1999.
29 Hao. D.: «La globalización tras el 11 de septiembre>,: en El País. 8 de julio de 2002.
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temacional en relación a temas de bioética. Las declaraciones de carácter universal se es
tán mnltiplicando en los últimos años. A modo de ejemplo más significativo podríamos
citar las siguientes: la «Convención Europea sobre Derechos Humanos y Biomedicina»,
también conocida abreviadamente como «Convención de Oviedo». firmada por los paí
ses del Consejo de Europa en Oviedo el 4 de Abril de 1997, cuyo título completo es
«Convenci6n para la protecci6n de los derechos humanos y la dignidad humana respec
to a las aplicaciones de la biología y la medicina», en el que se recoge expresamente la
importancia de la dignidad humana y su protecci6n, curiosamente, frente a los avances de
la Medicina; la «Declaraci6n Universal sobre el Genoma Humano y los Derechos Hu
manos» adoptada por la UNESCO elIl de Noviembre de 1997 y ratificada por laAsam
blea General de la ONU el 9 de Diciembre de 1998 con motivo de la semana dedicada al
50 aniversario de la Declaraci6n de los Derechos Humanos; la «Declaraci6n Bioética de
Gij6m>, redactada por el Comité Científico de la Sociedad Internacional de Bioética el 24
de Junio de 2000; y el <<Proyecto de Carta de los Derechos Fundamentales» de la Uni6n
Europea, aprobado el 28 de Septiembre de 2000.

Sin embargo, aunque el empleo de la idea de dignidad humana es fundamental en es
tas declaraciones, los principios enunciados a nivel internacional deben ser concretados
localmente a través de las legislaciones nacionales adecuadas. En cualquier caso, la bús
queda de criterios que permitan caracterizar y defender mejor la idea de dignidad huma
na y la identificaci6n de las prácticas contrarias a ella debe ser el resultado de una refle
xi6n serena y de un debate interdisciplinario, democrático y pluralista.

En este sentido, Juan Pablo II afirmaba en un discurso a la Academia de la Vida cuan
do celebraba su congreso dedicado a la Naturaleza y dignidad de la persona humana
como fundmnento del derecho a la vida: «Habéis elegido tratar uno de los puntos esen
ciales que constituyen el fundamento de toda reflexi6n ulterior, tanto de tipo ético-apli
cativo en el campo de la bioética como de tipo sociocnltural para la promoci6n de una
nueva mentalidad en favor de la vida»30. Y un poco más adelante unia dignidad y equi
dad con estas palabras: «El reconocimiento de esta dignidad natural es la base del orden
social, como nos recuerda el concilio Vaticano TI: «Aunque existen diferencias justas en
tre los hombres, la ignal dignidad de las personas exige que se Ilegue a una situaci6n de
vida más humana y más justa» (G.S. 29»>. Así, por muchas reacciones y «alergias» que
haya suscitado en el pasado la categoría de «ley natural», se puede observar hoy que pre
cisamente en el ámbito de la biotecnología -como también en el de la ecologia y los de
rechos hurnanos- es bastante habitual apelar a una dignidad del hombre y de lo huma
no, previa al consenso social o a las determinaciones del derecho positivo. La reflexi6n
cristiana habrá de aportar a ese diálogo necesario la convicci6n de que el ser humano ha
sido creado a imagen y semejanza de Dios y ha sido convocado a la participaci6n eterna
de la vida divina. Si tal afirmaci6n s6lo puede brotar de la fe y para los que tienen fe, po
drá al menos ofrecer a los no creyentes un marco referencial a la afirmaci6n racional de
la dignidad de toda persona humana. Una dignidad que, en último término, radica en la

30 JUAN PABLO II.: Naturaleza y dignidad de la persona humana como fun.damento del derecho a la vida. Los
desafios del contexto cultural contemporáneo. «Discurso a la asamblea general de la Academia Pontificia
para la vida» (27~n-2002).
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fidelidad a la propia conciencia: «En lo más profundo de su conciencia descubre el hom
bre la existencia de una ley que él no se dicta a sí mismo, pero a la cual debe obedecer,
y cuya voz resuena, cuando es necesario, en los oídos de su corazón, advirtiéndole que
debe amar y practicar el bien y que debe evitar el mal: haz esto, evita aquello, Porque el
hombre tiene una ley escrita por Dios en su corazón, en cuya obediencia consiste la dig
nidad humana y por la cual será juzgado personalmente»31.

Si la dignidad -aunque sea un concepto poco definido y ambigu03'- fonna parte
del tejido de una sociedad que respeta los derechos humanos y si uno de los postulados
de esta ética civil es el ser un común denominador ético en el que caben distintas opcio
nes y peculiaridades, entonces el cristiano tiene que aceptarla y orientarla de acuerdo con
sus propias convicciones. Sin embargo, debe asimismo aspirar a una ética de máximos,
muy por encima de los mínimos exigidos en una legislación laica, Por eso, lo que se per
mite en una legislación civil no tiene por qué ser aprobado por la moral cristiana33. La
Iglesia Católica, en la declaración sobre libertad religiosa del Concilio Vaticano n, de
fiende el valor de la conciencia en este campo, para que <<!la se obligue a nadie a actuar
contra su conciencia ni se le impida que actúe conforme a ella en privado o en público,
solo o asociado con otros, dentro de los límites debidos»34. Juan Pablo n, en su encícli
ca Veritatis splendor dejaba muy claro que «el juicio de la conciencia tiene carácter im
perativo: el hombre debe actuar en conformidad con dicho juicio»35. Dos años más tar
de, en la Evangelium vitae, señalaba explícitamente que «en ningún ámbito de la vida la
ley civil puede sustituir a la conciencia36.

Ahora bien, la cuestión es que en nuestros días el marco de la dignidad en relación
con la conciencia ha de ser ampliado. Para advertír la novedad de la bioética respecto de
las éticas modernas, no hay más que compararla con el paradigma ético de la moderni
dad: la ética kantiana. Kant es el gran teórico del principio de «universalización» en éti
ca. El imperativo universal, «obra como si tu máxima debiera servir al mismo tiempo de
ley universal para todos los seres racionales»37 o, en su cuarta formulaci6n, «obra s610
según aquella máxima que puedas querer que se convierta, al mismo tiempo, en ley uni
versal»38, son conquistas irrenunciables de la lucha por la dignidad.

Es cosa aceptada que ese principio fue la expresión paradigmática del ideal de la mo
dernidad, implicando la consideración de todos los seres humanos como sujetos morales
dignos. Para la mentalidad moderna no era posible ir más allá ni pensar en un criterio
más amplio que ése. Sin embargo, la bioética actual ha supuesto una reforma profunda

31 CONCIlJO VATICANO U: Gaudium el Spes 16 (La cursiva es nuestra).
32 Cf. TORRALBA. E: ¿Qué es la dignidad humana? Herder. Barcelona 2005.
33 Sobre el tema de la relación entre ética civil y moral cristiana pueden verse: VALADIER. P.: La 19lesio. en

proceso. Catolicismo y sociedad moderna. Sal Terrae. Santander. 1990: SEBASI'IÁN. E: La moral cat61ica
en una sociedad pluralista. Teología y Catequesis. 39. 253~262. 1991: CAMACHO. 1.: Los cristianos y la
«Ética minima» en la vida politica. Sal Terrae. 80. 517~529. 1992: LóPEZ AZPrrARTE. E.: Moral cristiana y
ética civil. Proyección. 41. 305~314. 1994.

34 CONCILIO VATICANO U: Declaraci6n sobre libertad religiosa. 2.
35 JUAN PABLO U: Veritatis splendor. 60.
36 JUAN PABLO 11: Evangelium vitae. 71.
37 KANT. l.: Fundamentaci6n de la metafísica de las costumbres. Espasa Calpe. Madrid 1994. 91
38 !bid., 117-118.
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del criterio de universalización. La dignidad para todos y cada uno de los seres humanos,
desde las éticas postkantinas de corte dialógico, radica en la participación y deliberación
de los afectados actuales39. Pero quedarse en éstas últimas en estos momentos es, a nues
tro jnicio, empobrecer las exigencias éticas que nuestras sociedades demandan. La bioé
tica implica incorporar no sólo a los presentes, a todos y a cada uno, sino que se amplia
también a los que pisarán tras nuestras huellas en la historia. En este sentido, ha de ser
superada una concepción de la dignidad que fundamentaimente ha sostenido una ética
ante la vida basada en el principio de «generalización» (el mayor bien para el mayor nú
mero) de cuño liheral-utilitarista, en la que necesariamente algunos quedan excluidos40•

Implantar definitivamente un modelo bioético desde la <<universalización» (todos y cada
uno de los actuales) donde nadie es excluido es una tarea aún pendiente. Pero hemos de
ir incluso más allá, ampliando esta concepción hasta alcanzar a «todos y cada uno de los
actuales y también de los virtuales»4!. Si hasta ahora los seres humanos hemos de res
ponder de lo que hacemos en el presente o de lo que hicimos en el pasado, en este mo
mento, y por primera vez en la historia, el hombre debe tener un concepto de dignidad
inclusivo del futuro en sus actuaciones.

Hemos de responder dignamente y globalmente de nuestras elecciones morales. Pero
aún seguimos manteniendo un concepto de respuesta digna desde las categorias del pasa
do (responder de lo que he hecho) y del presente (responder de lo que estoy haciendo en
este momento). Hans Jonas mantiene que hasta ahora la reflexión ética se ha concentrado
en la cualidad moral del acto momentáneo mismo, pero «ninguna ética anterior tuvo que
tener en cuenta las condiciones globales de la vida humana ni la existencia misma de la
especie. Bajo el signo de la tecnología, la ecología, el mercado mundial y en definitiva los
procesos de mundialización, la ética tiene que ver con acciones de un alcance causal que
carecen de precedentes y que afectan al futuro; a ello se añaden unas capacidades de pre
dicción, necesariamente incompletas pero que superan todo lo anterio!,»42.

El pasado y el presente constituían elementos esenciales de la responsabilidad ante la
dignidad, pues las consecuencias de nuestras decisiones se notaban o tenían repercusio-

39 Cf. HABERMAS. J.: Conciencia moral y acción comunicativa. Península. Barcelona 1996. «Una norma será
válida cuando todos los afectados por ella puedan aceptar libremente las consecuencias y efectos secunda~

rios que se seguir".m. previsiblemente. de su cumplimiento general para la satisfacción de los intereses de
cada uno». O.C.• 116.

40 ef DussEL, E.: Ética de la liberación en la edad de la globalizaci6n y de la exclusión. Trona, Madrid
1998.

41 Para ver el desarrollo completo de este tema, ef. GRACIA. D.: «Estatuto del embrión»: en GAFo. J.: (ED.):
Dilemas éticos de la medicina actual·]]. UPCO. Madrid 1998. 102-108.

42 Cf. JONAS. H.: El principio de responsabilidad. Ensayo de una ética para la civilización tecnológica. Her~
der. Barcelona 1995. 34. Considerar a las generaciones futuras como las segundas personas en un debate
virtual o hipotético sobre lo que deberiamos o no deberiamos haber hecho con respecto a las intervencio
nes genéticas está ligado a nuestro modo particular de relación con otros miembros de la comunidad mo
ral. Las generaciones futuras son parte de nuestra comunidad moral. aunque sólo como un futuro anterior.
o como participantes virtuales. La clonaci6n y la genética no son los únicos casos límite en los que la con~

sideraci6n de las generaciones futuras como interlocutores morales ha pasado a primer plano. Habermas se
ocupa de este tema en una serie de editoriales. publicados en H.lJ3ERMAS. J.: La constelación posnacionai.
Ensayos politicos. Paid6s. Barcelona 2000. 207~217. En estos breves editoriales. Habermas utiliza el argu
mento de Hans Jonas sobre el derecho a un futuro abierto para rechazar la clonación.
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nes inmediatamente. Hoy la cuestión hay que ampliarla con una inclusión, en el concep
to de dignidad, de la macro-vulnerabilidad global futura. De nuestro deterioro, por ejem
plo del medio ambiente, es posible que nosotros no suframos las consecuencias, ni lo ve
amos. De la destrucción de la capa de ozono que elimina nuestra protección contra los
rayos ultravioleta, del abuso en el consumo de materias primas, de las deforestaciones en
las zonas tropicales, de la contaminación por C02 que va calentando el planeta y provo
cando la desertización de muchas zonas, por citar ejemplos de todos conocidos, posible
mente nosotros DO padezcamos las consecuencias, aunque ya se dejen notar. Las conse
cuencias de nuestras decisiones van a padecerlas generaciones con las que nosotros no
vamos a convivir.

Por tanto, la vulnerabilidad compartida no es sólo una cuestión del presente; es una
cuestión también del futuro, pues la van a sentir generaciones virtuales que aUn no están.
Si sólo somos dignos responsables del pasado y del presente, estamos cometiendo una
grave injusticia, una indignidad, con los ausentes del mañana. Por primera vez hemos de
responder de consecuencias que aparecerán cuando nosotros hayamos desaparecido. Lo
cual pone de manifiesto uno de los rasgos43 can los que ha de contar cualquier propues
ta bioética digna. Las pregnntas son: ¿Por qué debemos preocupamos por esos seres hu
manos futuros, a los que no conocemos ni conoceremos, máxime cuando es posible que
ninguno de ellos sea nuestro descendiente biológico, como sería el caso de las personas
que viven hoy y que no tienen descendientes? ¿Cómo podríamos fundamentar este im
perativo? Por otra parte, la existencia de seres personales como nosotros es necesaria
para que puedan realizarse los valores en la Tierra. El planeta podría seguir existiendo sin
la especie humana e incluso sin ninguna especie viviente sobre su faz. Sin embargo, sin
la existencia de vida y, sobre todo, de vida autoconsciente, carecería de sentido hablar de
los valores y su realización, carecería de sentido hablar de dignidad. Los valores no son
cosas, sino que existen en la percepción que tenemos de las cosas. Es decir, existen en las
cosas en cuanto que éstas son bienes para satisfacer las necesidades de los vivientes. Por
lo tanto, el valor siempre lo es en relación con un ser viviente. Y las especies axiológicas
más elevadas solamente tienen sentido en relación con seres inteligentes, libres, auto~

conscientes, vulnerables, en una palabra, dignos. ¿Qué sentido tendría hablar de la reali
zación de valores estéticos, éticos y espitituales en un universo carente de vida personal?,
¿qué sentido podría tener la verdad si no es en relación a seres personales dignos? Por lo
tanto, si el orden moral exige que realicemos los valores y esa realización es una tarea de
la humanidad, entonces habría también que concluir que tenemos la obligación de ga
rantizar un futuro digno para la misma humanidad.

Kant situaba la dignidad en los fines, en estos términos: «En el reino de los fines,
todo tiene un precio o una dignidad. Aquello que tiene precio puede ser sustimido por
algo equivalente; en cambio, lo que se halla por encima de todo precio y, por tanto no ad
mite nada equivalente, eso tiene una dignidad. ....Aquello que constituye la condición
para que algo sea fin en sí mismo, eso no tiene meramente valor relativo o precio, sino
un valor interno, esto es, dignidad»44. Sin embargo, este concepto de dignidad no está tan

43 ef. VIDAL. M.: <<Rasgos para la Teología moral del año 2000»: en XX Siglos 4/5 (1996) 31-40.
44 KANT. l.: Funt:kunenJación de la metafísica de las costumbres. O.C.• 92-93.
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claro. De ahí que la bioética aporte novedades muy importantes a la elaboraci6n de un
nuevo canon de moralidad basado en la dignidad global45 . Las consecuencias éticas de
estos nuevos planteamientos aún no han hecho más que entreverse. En cualquier caso.
hay una que ya puede adelantarse: si la naturaleza es fin y no s6lo medio. los deberes
morales para con ella ya no serán s610 deberes llamados imperfectos o de beneficencia.
sino también y sobre todo deberes perfectos o de justicia; es decir, deberes correlativos a
derechos. Lo que Kant juzga directamente no son los actos sino las intenciones. Su tesis
es que las circunstancias concretas y las consecuencias previsibles no deben en principio
jugar un papel relevante en el juicio moral. De ahí que sea una ética formal de puras in
tenciones. En el polo opuesto hay otro tipo de éticas que buscan s610 optimizar los re
sultados de las acciones. Son las éticas de los resultados. o las éticas del éxito. Más tar
de, y por influencia, sobre todo, de los pensadores de la Escuela de Francfort, ha dado en
llamársela «ética estratégica», dado que utiliza el tipo de racionalidad que se conoce con
el nombre de estratégica, la más usual en el mundo de la economía y de la política. Sin
embargo, para sostener una concepción de la dignidad en el marco actual, de lo que se
trata es de promover la responsabilidad con todos y cada uno de los seres humanos ac
tuales, con los seres humanos virtuales o futuros y con el medio ambiente.

El problema46, entonces, es: ¿Qué interlocutor actual valorana más la subsistencia de
un orden moral que la continuidad de la especie humana? ¿A quién o quiénes intentamos
persuadir cuando decimos que los humanos del futuro deben existir, si han de existir los
valores y si queremos preservar la moralidad? Un argumento más sencillo, que no in
vierte el orden de importancia entre valores y humanos y que no presupone un interlocu
tor de un escepticismo patol6gico, estipularía que los humanos distantes en el tiempo
merecen nuestra consideración moral actual porque algunas responsabilidades morales
son transitivas. Esto es, puesto que nosotros tenemos una responsabilidad moral poco
controversia! con las generaciones inmediatas más próximas, nuestros hijos y nuestros
nietos, y éstas a su vez tendrán una responsabilidad similar con las que les sucedan in
mediatamente, y así sucesivamente, entonces, nuestras responsabilidades morales con
nuestros hijos y nietos deben ser descargadas de modo tal que no impida que ellos, a su
vez, cumplan cabalmente con las responsabilidades morales que se les impondrá a su de
bido tiempo. Es decir, nosotros hemos de ser responsables de un modo que no le impi
damos a otros ser a su vez en el futuro moralmente responsables.

3. CONCLUSIONES COMO PUNTO DE PARTIDA

Durante el pontificado de Juan Pablo II se han producido cambios sustanciales y ra
dicales en algunas cuestiones bioéticas. que hemos tratado de presentar. Algo que reco-

45 Seguimos en esto la presentación de Diego Gracia en la que propone un nuevo canon de moralidad. Cí.
GRACIA. D.: <<El sentido de la globalizaci6n»: en FERRER. J. J.:~ J. L. (EDS.): Bioética: Un d¡á~

logo plural. UPCO. Madrid 2002. 569-591 (especialmente 583-587).
46 Estas cuestiones las tomamos de FERRER. 1. J.: O. SANTORY. A.: «Prolegómenos a un futuro tratado de bioéti

ca global: incorporando la ecología y la justicia cosmopolita»: en ALARcos. F. J. (ED.): La moral cristiana
como propuesta. Homenaje al profesor Eduardo L6pez A:!.pitarte. San Pablo. Madrid 2004. 399· 430.
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rre todo su magisterio ha sido el esfuerzo por plantear el respeto a la vida en todas sus
fases y dimensiones de una manera incondicional. Su apuesta por una «cultura de la
vida» ha quedado manifestada en sus posicionamientos ante todos aquellos avances que
podrían dañarla, maltratarla o eliminarla. Si a la vida frágil unimos las interpelaciones
que en clave de solidaridad también expresó en su magisterio, hay que concluir que Ka
rol Wojtyla ha abierto líneas de reflexión y maduración que son imprescindibles para la
bioética del siglo XXI. Entre ellas, destaca la rearticulación de la bioética como puente
entre la moral personal y la moral social. La cuestión de la justicia y la dignidad habrá
de ser vertebradora de todo discurso teológico que quiera responder a estos temas. Con
ceptos clásicos como el de bien común habrán de ser incorporados al discurso bioético
tras la emergencia de la genética y la biotecnología. Empezaremos a hablar de «bien co
mún vital» desde un marco global como nuevo paradigma en el que las texturas de la
vida en toda su complejidad habrán de ser responsablemente abordadas.





Las cinco visitas de Juan Pablo II a México.
Repercusiones eclesiales y sociales

D. MANuEL GRANADOS GóMEZ*

INTRODUCCIÓN

Uno de los rasgos característicos del pontificado de Juan Pablo JI fue recorrer el mundo
y estar presente en todos los continentes. El interés del «Papa viajero» por México, queda
constatado con en sus cinco visitas: 1979, 1990, 1993, 1999 Y 2002. Aunque los objetivos
fueron exclusivamente pastorales, no se puede negar su influencia en temas no sólo evange
lizadores, sino también políticos y sociales que aquejan y dificultan el desarrollo del país.

Con esta reflexión no pretendo agotar cada una de las cuestiones que Juan Pablo JI
abordó en sus visitas pastorales; simplemente hago un recuento de los temas que fueron
más recurrentes en sus intervenciones.

BREVE CONTEXTO mSTÓRICO DE LAS VISITAS

En lo político, el México que encuentra Juan Pablo JI, es el de una transición políti
ca de un sistema cuyos ejes fundamentales fueron el presidencialismo y un partido ofi
cial: Partido Revolucionario Institucional, PR!, a un sistema con presidencialismo acota
do y un congreso plnripartidista.

En su primera visita pastoral a México, del2ó al 31 enero de 1979, el Presidente era
José López Portillo. El Papa participó en la Inaugnración de la ID Conferencia General
de Episcopado Latinoamericano en la ciudad de Puebla; también visitó la Ciudad de Mé
xico, Guadalajara, Oaxaca y Monterrey.

La segunda visita del Papa a México se realizó del 6 al 13 de mayo 1990 siendo pre
sidente Carlos Salinas de Gortari. Los objetivos de la visita fueron impulsar la vida ecle
sial de las comunidades, convocándolas a la nueva evangelización, y la beatificación de
cinco miembros de la Iglesia en México. Los lugares que visitó fueron: Chalco, en la pe
riferia de la ciudad de México, los estados de Veracruz, Aguascalientes, Jalisco, Duran
go, Chihuahua, Monterrey, Zacatecas y los municipios de Tlalnepantla y Cuautitlán en el
Estado de México.

Su tercera visita fue del 11 al 12 de agosto de 1993, nuevamente se reunió con el Pre
sidente Salinas, en Mérida y en Izamál, Yucatán. Se reunió con las culturas indígenas de
América Latina, con ocasión del Año internacional del indígena.

* Director del Instituto Mexicano de Doctrina Social Cristiana (IMDOSOC) México. DE

SOCIEDAD y UTOPÍA. Revista de Ciencias Sociales, n. o 27. Mayo de 2006
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En su cuarta visita pastoral del 22 al 26 de enero de 1999, el Presidente en turno er:
Ernesto Zedilla Ponce de León. La visita se centró exclusivamente en la ciudad de Mé
xico. El objetivo de esta visita fue la promulgación del documento postsinodal Ecclesi<
in America, fruto del Sínodo de los obispos del continente.

La última visita fue del 30 de julio al 1 de agosto de 2002, el Presidente es Vicent<
Fax Quesada, quien proviene de un par:tido político distinto al que babía gobernado des
de bace 70 años. La estancia del Papa se centró nuevamente en la Ciudad de México ~

su objetivo fue la canonización de Juan Diego, testigo de las apariciones de la VIrgen d(
Guadalupe y de dos indígenas oaxaqueños evangelizadores durante el siglo XVI.

LA VISITAS DE JUAN PABLO n y SU REPERCUSIÓN EN LO JURÍDICO

A partir de las visitas del Papa a nuestro país tomó carta de naturalización el términc
«derecho eclesiástico del Estado», pam designar la rama jurídica que reglamenta el dere·
cho fundamental de la libertad religiosa, las relaciones del gobierno con las institucione,
religiosas y el ejercicio del ministerio de culto.

Pero en México se tuvo que pasar de un régimen de intolerancia a otro de recono
cimiento de libertades públicas, esta tarea no fue fácil, pues incluso actualmente, toda·
vía hay mucha incomprensión al respecto, existen voces intolerantes que piensaIl
que el derecho fundamental de libertad religiosa es una garantía individual de segund,
clase.

La historia de las relaciones entre el Estado y la Iglesia se pueden dividir en cuatrc
grandes etapas: la del Estado confesional, que va de 1821 a 1857; la del Estado liberal.
de 1857 a 1917; la de supremacía del Estado sobre la Iglesia y la negación de la libertad
religiosa, de 1917 a 1992, y la de libertad religiosa, desde 1992 hasta nuestro días.

En esos 75 años que van de 1917 a 1992, las relaciones entre Estado e Iglesia estu
vieron marcadas por crisis constantes al grado de darse un conflicto armado entre los
años 1926 a 1928, la Guerra Cristera. Este conflicto concluyó con la fIrma entre el Pre
sidente de la república, Emilio Portes Gil, y los representantes de la Jerarquía; a partir de
entonces la actitud de la mayoría de los políticos mexicanos respecto a la religión fue
muy curiosa: no admitir en público conviccíón religiosa alguna, abstenerse de par:ticipar
en cualquier ceremonia religiosa pública, alardear de no respetar ciertas normas morales
y, sin embargo de manera privada actuar de manera diferente.

En este sentido se dieron situaciones dramáticas o hasta chuscas, como la de un pre
sidente que no pudo asistir a la boda religiosa de su hijo o bien aquel que tuvo que de
clararse aguóstico-hegeliano para justifIcar su asistencia a recibir al Papa en el aeropuer
to. Esos pintorescos políticos mexicanos estuvieron dispuestos a dar a la Iglesia mexica
na lo que pidiera, pero, eso sí, nunca reformar la legislación en materia religiosa.

¿Cómo era posible que el católico mexicano tolerara el no reconocimiento a ciertos
derechos humanos fundamentales, como el principio de la igualdad y no discriminación,
el derecho a la libertad religiosa o la libertad de asociación?

Creo que cinco fueron los motivos para que esto se diera:

a. porque eran nOrmas que no se aplicaban, viviendo una especie de esquizofrenia le
gal, muy a la mexicana;
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b. porque el Estado le había enseñado a la opinión pública (poco afecta a leer e in
formarse) que no eran más que uormas que regulaban las relaciones Iglesia-Esta
do para impedir que los curas se metieran en política;

c. porque el Estado corporativo mexicano hasta entonces, había sido eficaz;
d. porque en México siempre se ha vivido una tradición autocrática; y
e. porque nuestra Iglesia jerárquica siempre ha tutelado al laico al grado de verlo

como un meuor de edad. Con una evangelización fuertemente espiritualista, lejana
de lo social.

Pero el 18 de diciembre de 1991 la Cámara de Diputados aprobó la reforma consti
tucional eu materia religiosa. Meses más tarde, en julio de 1992, la ley reglamentaria del
artículo 130 Constitucional se debatió y aprobó.

Se modificó el artículo 3.' para eliminar la prohibición de que las organizaciones re
ligiosas intervinieran en planes educativos privados. En el artículo 5.' se eliminó la res
tricción de establecer órdenes religiosas. En el artículo 24 se reafirmó la libertad de cre
eucias y se estableció que, de manera extraordinaria, se aceptarían actos de culto fuera de
los templos. En el artículo 27 se facultó a las iglesias para adquirir bienes relacionados
con el desempeño de su función religiosa.

La reforma al artículo \30 reconoció la personalidad jurídica de las iglesias y se creó
la figura de «asociación religios",>. Se estipuló que las autoridades no tendrán derecho a
intervenir en la vida interna de dichas asociaciones. Se reconoció el derecho a votar de
los sacerdotes y demás ministros; asimismo tenían derecho a ser electos si se separaban
de su ministerio en un tiempo determinado por la ley.

Las asociaciones religiosas se tendrían que registrar en la Secretaría de Gobernación.
Para los ministros de algún culto religioso se mantuvo la prohibición explícita de aso
ciarse con fines políticos o realizar proselitismo electoral. La educación que las asocia
ciones religiosas impartieran en planteles privados tendria que sujetarse a las disposicio
nes de la Secretaría de Educación Pública y las iglesias sólo podrian poseer los bienes in
dispensables para sus tareas y no acapararlos.

El 22 de diciembre de 1992 se otorgaron los registros a la Iglesia católica, Apostóli
ca y Romana en México. a la Conferencia del Episcopado Mexicano y a la Arquidióce
sis Primada de México. El 20 de septiembre de 1992, después de \30 años; la Secretaría
de Relaciones Exteriores y el Vaticano anunciaron de manera conjunta el establecimíen
to de relaciones diplomáticas entre ambos Estados. El restablecimíento de relaciones di
plomáticas con el Vaticano fue el reconocimiento al nuevo marco constitucional mexica
no.

CARACTERÍSTICAS DE LOS MENSAJES DE JUAN PABLO n

Cuando analizamos de manera global sus intervenciones, encontramos puntos coinci
dentes en sus participaciones públicas; de ahí que se pueda establecer una clasificación
en cuatro géneros:

1. Saludos; con una fuerte carga de espontaneidad, brevedad y con referencia a cir
cunstancias concretas.
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2. Mensajes: amplios y con profundidad en su contenido.
3. Discursos: revisten rasgos de solemnidad, abordan diversas problemáticas de

gran trascendencia social de manera profunda.
4. Homilias: enseñanzas doctrinales, normativas, catequéticas en un ambiente litúrgico.

En sus cinco visitas a México, Juan Pablo II tuvo alrededor de 68 intervenciones, en
tre saludos, mensajes, discursos y homilías. Los destinatarios fueron todos los mexica
nos; sin embargo, hubo sectores con los que entabló un diálogo más particular: indíge
nas, cuerpo diplomático, intelectuales, sacerdotes, seminaristas, religiosas, iglesias parti
culares y otras confesiones, maestros, enfermos, trabajadores, obispos, presos, familias,
organizaciones laicales, empresarios, niños, entre otros.

EL APORTE DE JUAN PABLO n A LA CUESTIÓN SOCIAL EN MÉXICO

La doctrina social de la Iglesia

La Iglesia es comunidad de creyentes, Pueblo de Dios que descubre en la Revelación
su identidad y su misión: la construcción de un mundo que esté orientado al desarrollo
integral de todos los seres humanos, impregnado de los valores evangélicos.

La doctrina social de la Iglesia es parte necesaria de y para la misión de anunciar y
hacer presente el Reino de Dios; el Papa hace una llamada urgente a profundizar en la
doctrina social y a no permanecer indiferentes ante la situación de pobreza, injusticia y
marginación de las grandes mayorías del país.

«Confiar responsablemente en esta doctrina social... , estudiarla con seriedad, procu
rar aplicarla, enseñarla, ser fiel a ella es garantía de la autenticidad de su compromiso en
las delicadas y exigentes tareas sociales, y de sus esfuerzos en favor de la liberación o de
la promoción de sus hermanos».

«Hay que poner particular cuidado en la formación de una conciencia social a todos
los niveles y en todos los sectores. Cuando arrecian las injusticias y crece dolorosamen
te la distancia entre pobres y ricos, la doctrina social, en forma creativa y abierta a los
amplios campos de la presencia de la Iglesia, debe ser precioso instrumento de formación
y de acción. Esto vale particularmente en relación con los laicos: Competen a los laicos
propiamente, aunque no exclusivamente, las tareas y el dinamismo seculares... ¿No son
los laicos los llamados, en virtud de su vocación en la Iglesia, a dar su aporte en las di
mensiones políticas, económicas, y a estar eficazmente presentes en la tutela y promo
ción de los derechos humanos?»l

«A los poderes públicos, a los empresarios y a los trabajadores invito con todas mis
fuerzas a reflexionar sobre estos principios y a deducir las consiguientes líneas de ac
ción... Ganará con ello la causa de la convivencia y hermandad entre grupos sociales y
naciones. Podrá ganar aún la misma economía. Sobre todo ganará ciertamente la causa
del ser humano».2

1 Discurso inaugural al iniciarse los trabajos de la JI! CELAM. Puebla. 28-I~1979.
2 A los trabajadores de Monterrey Nuevo León, 31-1-1979.
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La dignidad de la persona humana

En México, como en todo el mundo, la defensa de los derechos humanos hoy tiene
un papel capital en la vida política, económica, sociocultural, religiosa y antropológica,
De alti que el tema de la dignidad de la persona, tome importancia, pero, ¿cómo entien
de un hombre de fe la dignidad de la persona?

La dignidad de la persona humana fue sustento del pensamiento social de Juan Pablo
n, Fue la proclamación firme a tiempo y destiempo de su valor. En determinados momen
tos la defensa valiente de la persona, por el hecho de ser hijos de Dios e imagen suya.

«Esta dignidad es conculcada, a nivel individual, cuando no son debidamente tenidos
en cuenta valores como la libertad, el derecho a profesar la religión, la integridad física
y psíqnica. el derecho a los bienes esenciales, a la vida... Es conculcada, a nivel social y
político, cuando el hombre no puede ejercer su derecho a la participación o es sujeto a
injustas e ilegítimas coerciones, o sometido a torturas físicas o psíquicas... »3.

La dignidad de la persona es propia de todos los seres humanos, también de qnienes
el mundo cínicamente desprecia y margina: trabajadores, emigrantes y necesitados (Cfr.
Discurso a los trabajadores, Monterrey, 31.I.79), campesinos e indígenas: «el mundo de
primido del campo, el trabajador que con su sudor riega también su desconsuelo, no pue
de esperar más a que se le reconozca plena y eficazmente su dignidad no inferior a la de
cualquier otro sector social»4.

La acción de la Iglesia tiene la responsabilidad de apostar por la promoción humana,
la lucha por la justicia. los derechos de la persona, y estar siempre al servicio del ser hu
mano. «No es pues por oportunismo ni por afán de novedad que la Iglesia, experta en hu
manidad, sea defensora de los derechos humanos. Es por un auténtico compromiso evan
gélico, el cual, como sucedió con Cristo, es compromiso con los más necesitados».

«Si la Iglesia se hace presente en la defensa o en la promoción de la dignidad del
hombre lo hace en línea de su misión, que aún siendo de carácter religioso y no social o
político, no puede menos de considerar al hombre en su integridad de su se1'»5.

Campesinos

En México, 25 por ciento de su población vive en el campo, con una proporción se
mejante entre trabajadores agricolas y no agricolas. Sin embargo, una cuarta parte cam
pesina se concentra en las dos terceras partes de la indigencia nacional.

Siempre han sido pobres, pero en los tres últimos lustros parecerla que las políticas
públicas han buscado intencionalmente la mina del México rural, con el argumento de
que la mayorla de los pequeños productores agricolas no son competitivos ante los nue·
vos escenarios económicos. Las importaciones alimentarias crecen y pierde cada vez más
el ingreso campesino.

3 Discurso inaugural al iniciarse los trabajos de la JI! CELAM, en Puebla. 28-1-1979.
4 Discurso a indígenas y campesinos de Oaxaca. 29M IM 79.
5 Discurso inaugural al iniciarse los trabajos de la 11l CELAM. en Puebla. 28-1-1979.
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Ante este desastre, la sobrevivencia de las familias rurales depende cada vez
menos de la parcela y más del comercio, de la artesanía, del jornal y de la emigra
ción.

El Papa, consciente de esta causa y solidario con ella, se dirige a los campesinos: «el
Papa quiere ser vuestra voz, la voz de quien no puede hablar o de quien es silenciado,
para ser conciencia de las conciencias, invitación a la acción, para recuperar el tiempo
perdido, que es frecuentemente tiempo de sufrimientos prolongados y de esperanzas no
satisfechas».

«El trabajador [...] tiene derecho a que se le respete, a que no se le prive, con mauio
bras que a veces equivalen a verdaderos despojos de lo poco que tiene... Tiene derecho a
que se le quiten las barreras de explotación, hechas frecuentemente de egoísmos intole
rables y contra las que se estrellan sus mejores esfuerzos de promoción. Tiene derecho a
la ayuda eficaz, que DO es limosna ni migajas de justicia, para que tenga acceso al des
arrollo que su dignidad de hombre y de hijo de Dios merece».

«Para ellos, hay que actuar pronto y en profundidad. Hay que poner en práctica trans
fonnaciones audaces, profundamente innovadoras. Hay que emprender, sin esperar más,
refonnar urgente»6.

En su aporte pone en evidencia los principales problemas que enfrentan los campesi-
nos en México:

«Sometidos al duro trabajo del campo, recibiendo quizás salarios insuficientes,
sin la esperanza de conseguir un día un pedazo de tierra en propiedad, con pro
blemas de vivienda, de seguridad social, preocupados por el porvenir de vuestros
hijos.
Los que sois pequeños propietarios, ¡cuantas dificultades debéis afrontar para ob
tener créditos suficientes COD intereses moderados, cuantos riesgos hasta llevar la
cosecha a buen térruino, cuántas díficultades debéis de afrontar para obtener cré
ditos suficientes con intereses moderados, cuántos riesgos hasta llevar la cosecha
a buen térruino, cuántas díficultades para conseguir una mejor capacitación agrí
cola.
Ante este panorama, a muchos asalta la tentación seductora de marcharse a la ciu
dad dónde, por desgracia, se verán obligados a aceptar condiciones de vida toda
vía más deshumanizante.

«La solución a los nuevos problemas del campo requiere la colaboración solidaria de
todos los sectores de la sociedad. Hoy el trabajo agrícola está vinculado a la comerciali
zación de los productos, a su adecuada distribución, a los mecauismos económicos y ju
rídicos que deciden la política comercial a uivel nacional e internacional. Mas, no es jus
to que intereses de grupos, no tengan en cuenta las exigencias del bien común ni las ne
cesidades cada día más insoslayables de los campesinos, y pongan la ganancia a toda
costa como única meta a conseguir»?

6 A los campesinos e indígenas en Cuilapan, Oaxaca. 29·1·1979.
7 Homilía en la misa con los campesinos, mineros y emigrantes Bracho, Zacatecas. 12~V.1990.
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México es un país de migrantes. Migra el marido, la mujer, los hijos o toda la fami
lia, se migra de sur a norte, del surco a la bauqueta, de las grandes ciudades mexicauas a
Estados Unidos de América...

Pero hasta en la migración hay diferencias, pues las expectativas de la diáspora labo
ral dependen de la capacidad económica y de los contactos del aspiraute.

Ingresar ilegalmente a Estados Unidos con la contratación de los servicios de un po
llero, -persona que ayuda a cruzar la frontera de mauera claudestina-, puede costar
entre uno y tres mil dólares. Una inversión riesgosa y a veces de lenta maduración, pero
que deja una buena renta si todo sale bien.

Por eso, y porque aquí las cosas vau de mal en peor, todos los días ingresau a Esta
dos Unidos unos mil mexicauos con la intención de trabajar. Y viven allá cerca de nueve
millones de personas nacidas en México, casi ellO por ciento de nuestra población total,
sin contar a los hijos nacidos allá, que hacen un total de 22 millones. Antes migrabau
sólo campesinos, ahora también va gente de ciudad y profesionistas. Algunos encuentran
empleo urbauo en los servicios y las industrias más laboriosas, pero quizá la mitad se in
corpora a los agricultural workers.

Juau Pablo TI hace una llamada de atención sobre este problema: «No podemos cerrar
a la situación de millones de hombres que en su búsqueda de trabajo y del propio pau,
hau de abaudonar su patria y muchas veces la fautilia, afrontando las dificultades de un
ambiente nuevo no siempre agradable y acogedor, una lengua desconocida y condiciones
generales, que les sumen en la soledad y a veces en la marginación a ellos, a sus muje
res y a sus hijos, cuando no se llega a aprovechar esas circunstancias para ofrecer sala
rios más bajos, recortar los beneficios de la seguridad social y asistencia, a dar condicio
nes de viviendas indignas de seres hurnauos. Hay ocasiones en que el criterio puesto en
práctica es el de procurar el máximo rendimiento del trabajador emigrante sin mirar a la
persona»8.

«Entre ellos se encuentrau niños, mujeres, viudas, fautilias a menudo divididas, jóve
nes frustrados en sus aspiraciones, adultos desarraigados de la propia profesión, privados
de todos sus bienes materiales, de la casa de la patria..., nuestro deber hacia ellos para
garantizar que los derechos inalienables que les corresponden como personas les sean SU~

ficientemente reconocidos»9.

Trabajo

Según datos del Instituto Mexicauo del Seguro Social, IMSS, más de 255 mil traba
jadores perdieron su empleo entre el 15 de diciembre del año pasado y los primeros 15
días de enero de 2006. Esto significa que por cada 10 nuevas fuentes de empleo creadas
el año pasado, cuatro se perdieron en los 30 días considerados.

8 A los trabajadores de Monterrey, Nuevo Le6n. 21~I~1979.

9 Discurso al Cuerpo Diplomático. Ciudad de México. 8-V~1990.
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Una característica más del trabajo en México, según la Comisión Económica para
América Latina y el Caribe, CEPAL, más de 24 millones de trabajadores en México se
encuentran en situación de pobreza, ya que se emplean hasta por menos de un salario mí
nimo Ysin ninguna prestación de ley, es decir, por el equivalente a cinco dólares diarios,

De acuerdo con estadísticas de la Organización Internacional del Trabajo, OIT, Mé
xico se encuentra hoy entre los países de América Latina en que más drásticamente se
han reducido los niveles de los salarios mínimos, además de que la mitad de la población
económicamente activa se emplea en el sector infonnal.

Si hablamos en ténninos de condiciones laborales, según datos del Instituto Nacional
de Estadística Geografía e Infonnática, INEGI: para más de la mitad de la población ocu
pada, es precario y bajo en sus ingresos.

Durante el cuarto trimestre de 2005, de casi seis millones de personas ocupadas,
13.8%, percibían «hasta un salario mínimo», esto es, hasta 45.24 pesos diarios como in
greso por su trabajo, es decir cuatro dólares.

Hay otros 9.2 millones de trabajadores, fonnales e infonnales, que perciben «más de
uno y hasta dos salarios mínimos», o sea, más de 45.24 pesos y hasta 90.48 pesos al día.
Este grupo representa 21.7% de la población ocupada y es el que engloba al mayor nú
mero de trabajadores.

El número de personas ocupadas con ingresos de entre dos y hasta tres salarios míni
mos, es decir, de 90.48 y 135.72 pesos al día, está integrado por casi 8.5 millones de per
sonas, quienes peso sobre peso cumplen el precepto constitucional de satisfacer las ne
cesidades nonnales de un jefe de familia en el orden material, social y cultural, y de lo
que queda provee la educación obligatoria de sus hijos.

La herencia del Papa en este tema es realista y contundente:
<<El trabajo no es una maldición, es una bendición de Dios que llama al hombre a do

minar la tierra y a lransfonnarla, para que con la inteligencia y el esfuerzo humano con
tinúe la obra creadora y divina».

«Para el cristiano no basta la denuncia de las injusticias, a él se le pide ser testigo y
agente de justicia: el que trabaja tiene derechos que ha de defender legalmente, pero tie
ne también deberes que ha de cumplir generosamente. Como cristianos estáis llamados a
ser artífices de justicia y de verdadera libertad a la vez que fOljadores de caridad social.
La técnica contemporánea crea toda una problemática nueva y a veces produce desem
pleo, pero también abre grandes posibilidades que reclaman en el trabajador una prepa
ración cada vez mayor y una aportación de su capacidad humana e imaginación creado
ra. Por ello el trabajo no ha de ser una mera necesidad, ha de ser visto como una verda
dera vocación, un llamamiento de Dios a construir un mundo nuevo en el que habiten la
justicia y fraternidad, anticipo del Reino de Dios, en el que no habrá ya ni carencias, ni
limitaciones» 10.

«El trabajo humano no puede ser contemplado desde la mera perspectiva comercial,
como una mercancía que se compra os e vende. Hay algo inseparable del trabajo y que
es de máxima importancia: la dignidad de la persona. Por otra parte, no olvidéis que el
único título legítimo para la propiedad de los medios de producción es que sirvan al tra-

10 Discurso a los obreros de Guadalajara. 30~Iw1979.
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bajo. Por ello, una de vuestras mayores responsabilidades ha de ser la creaci6n de pues
tos de trabajo»l1.

El rostro femenino del trabajo

La mujer en México es considerada como trabajadora de segunda, ganan menos que
el hombre y tiene pocas oportunidades de participar en una orgartizaci6n sindical que
consolide sus derechos laborales.

DellOtaI de las mujeres dedicadas a alguna actividad extradoméstica, 19.9% lo hace
eu el comercio como veudedora o dependieuta; 15.6% como artesana y obrera; 13.4%
como oficinista, y ll.l% como trabajadora doméstica.

Por lo que respecta a la desigualdad del ingreso hombre-mujer, en 10 grupos de ocu
pación el ingreso medio masculino es superior al femenino. Maestras, empleadas en ser
vicios, oficinistas, ayudantes de obreros, trabajadoras domésticas, fuucionarias públicas,
profesionistas, comerciantes, dependientas, artesanas, obreras y supervisoras industriales,
percibeu entre 4 y 33.1% menos que los hombres.

El Papa reconoce el papel de la mujer en la construcción social y la invita a continuar
con dicho proyecto; «Muchas de vosotras trabajáis también en alguna de les múltiples
actividades que hoy se abren a la capacidad femenina; muchas de vosotras sois tambiéu
sustento para no pocos hogares y ayuda continua para que la vida familiar sea cada vez
más digna. Estad presentes con vuestra creatividad en la transformación de esta sociedad,
la manera de vida contemporánea ofrece oportunidades y empleos cada vez más impor
tantes para la mujer, llevad vuestra aportación iluntinada por vuestro sentido religioso, a
todos los vuestros y aún a les más altas magistraturas»!'.

La propiedad privada

Frente a una realidad laboral injusta, para el que se dice seguidor de Jesús, la propie
dad privada grava un compromiso ético hacia tu prójimo, «grava una hipoteca social... la
tierra es un don de Dios, don que Él hace a todos los seres humanos ... no es lícito, por
tanto, gestionar este dou de tal modo que sus beneficios aprovechen sólo a unos pocos,
dejando a los otros, la inmensa mayoría, excluidos... el derecho mismo de la propiedad,
legítimo eu sí, debe, en una visión cristiana del mundo, cumplir una función suya y ob
servar su finalidad socia!»13.

Laicos

De los 105 millones de habitantes en México al concluir 2005, 86.4% se declaró ca
tólico. Para este porcentaje, que en su mayoría son laicos, existen muy diversos modos

11 Discurso a los empresarios, Teatro Ricardo Castro. Ciudad de Durango. 9~VM 1990.
12 Discurso en el Estadio Jalisco. Guadalajara. 30-1-1979.
13 Discurso a los indígenas y campesinos en Cuilapan. Oaxaca. 29-1-1979.
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de vivir y de expresar su fe, sin embargo, se perciben ciertos rasgos comunes: no se tie·
ne nn sentido de pertenencia, ni nna conciencia de su ser y compromiso laical y falta tes·
timonio que exprese la unidad entre fe y vida.

Si bien la religiosidad popular es nn distintivo de México, el compromiso social y Sl
vivencia en los distintos ambientes sociales no son prioridades en la vida de los laicos de
país.

Hablar de laicos en México en los ambientes católicos, alude solamente a los creo
yentes más activos en la vida parroquial. Es común escuchar la frase «laicos comprome·
tidos», y referirla fnndamentalmente a quienes realizan nn trabajo intraeclesial o en 1<
pastoral organizada.

La fortnación de los católicos ha dejado de dar respuesta a las interrogantes del mun·
do actual para convertirse en una espiritualidad intimista y verticalista en relación Cal
Dios, olvidándose de la dimensión social del Evangelio.

Subyace una mentalidad que concibe a los laicos como los que están en la Iglesia
más para ejecutar órdenes que como quienes han recibido nna vocación y misión propias
En muchas ocasiones los planes pastorales no toman en cuenta a los diferentes organis
mOS y movimientos laieales. Los pastores no ofrecen suficientes herramientas sobre h
fortnación y espiritualidad laical, por lo que únicamente se ha trasladado a los laicos le
que en los seminarios se ofrece como fortnación y espiritualidad sacerdotal. Existe aÚI
mucha desconfianza por parte de los Pastores hacia los laicos, no se ha procurado y pro·
movido su sentido de pertenencia y eclesialidad.

En México, el 55% de los católicos son mujeres y su participación en los mo·
vimientos laieales aumenta considerablemente, aún en aquellos movimientos COI

arraigada identidad y confortnación de hombres. Sin embargo existe la necesidad d,
una mayor participación, incidencia en la tomas decisión en la vida de la Iglesia pOI
parte de las mujeres. Es urgente valorar el papel de la mujer en la Iglesia y la sacie·
dad.

En cada nna de sus visitas, Juan Pablo II exhortó a los laicos a asumir la responsabi·
lidad de hacer presente el mensaje del Evangelio en la sociedad de nuestro tiempo.

«Los fieles laicos participan en la fnnción profética, sacerdotal y real de Cristo, per<
realizan esta vocación en las condiciones ordinarias de la vida cotidiana. Su campo in·
mediato de acción se extiende a todos los ambientes de la convivencia humana y a tod<
lo que fortna parte de la cultura en su sentido más amplio y pleno».

Hombres y mujeres católicos de México, vuestra vocación al apostolado. No podéis
por tanto, pertnanecer indiferentes ante el sufrimiento de vuestros hertnanos: ante la po·
breza, la corrupción, los ultrajes a la verdad y a los derechos humanos».!4

«...el primer gran desafío para los laicos: comprometerse activamente en hacer pre·
sente el evangelio en la sociedad de nuestro tiempo».

«... los atropellos de que es objeto la persona humana, lo cual es puesto de mani·
fiesta por las frecuentes violaciones a que se halla sometida hoy en día, desde el no-na·
cido hasta los que viven oprimidos y marginados».

14 Homilía en la beatificación de Juan Diego, los mártires de Tlaxcala y del Padre José MarÚl de Yermo
Ciudad de México. ()..V~1990.
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«De aquí la enorme responsabilidad de los fieles laicos de afirmar cada vez con ma
yor fuerza la centralidad de la persona humana redimida por Cristo».

«Por último, los antagonismos y conflictos que caracterizan buena parte de las rela
ciones en el mundo exigen que los laicos se conviertan en artífices de reconciliación y de
paz»16.

«Toda actividad, el trabajo y el descanso, al vida familiar y social, el ejercicio de
vuestras responsabilidades políticas, culturales, económicas han de tener como nervio
esa actitud de amor y de servicio... Allí donde un cristiano se esfuerza en amar como
Cristo, se crea un clima de cordialidad, de afecto, de comprensión, de búsqueda serena y
eficaz de la solidaridad y de la justicia»16.

Invitación a la acción

En un México que vive situaciones de injusticia social, el dolor y el sufrimieuto, na
die puede ser pasivo, ni quedarse en la indignación pasiva, se ha de pasar a la acción
transformadora.

Una constante en las intervenciones de Juan Pablo II fue la invitación al compromi
so expresado en acción:

- A los obreros los invitó a ser «forjadores de justicia y de verdadera libertad».
- A los líderes económicos a asumir sus responsabilidades sociales: «por parte

vuestra, responsables de los pueblos, clases poderosas que tenéis a veces impro
ductivas las tierras que esconden el pan que a tantas familias falta, la conciencia
humana, la conciencia de los pueblos, el grito del desvalido y sobre todo la voz
de Dios. la voz de la Iglesia os repiten conmigo: no es justo, no es humano, no es
cristiano continuar con ciertas situaciones claramente injustas».

- A los sacerdotes y religiosos expresó el deseo de que todos sean «testigos y cons
tructores» de nnidad y fraternidad, evitando oportunamente cualquier forma de li
derazgo que pueda ser fuente de división.

- La labor de transformación que nos exige el mundo es imperativa y nrgente para
todos, pero es propia de los laicos cnya misión específica, es ser protagonistas.
Más inmediatos de la renovación de los hombres y «levadnra» qne transforme al
mundo desde dentro: «en efecto, los laicos que por vocación divina comparten
toda la realidad mnndana, inyectando en ella sn fe, hecha realidad en la propia
vida pública y privada, son los protagonistas más inmediatos de la renovación de
los hombres y de las cosas».

- El Papa recalcó a los estudiantes la urgencia de que proclamen «con hechos» y
palabras su fe comprometiéndose en cosas grandes como es la tarea de escolari
zación: «Hago nn fuerte llamado en nombre de Cristo a todos los hombres y, de

l5 Saludo a los fieles en la Catedral de Durango. 9-V-1990.
l6 Homilía en la misa celebrada en la ciudad deportiva. Ciudad de Villahermosa Tabasco. llMV-1990.
[7 Discurso a indígenas y campesinos. Oaxaca. 29-IM 79.
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modo particular, a vosotros jóvenes para que prestéis hoy y mañana vuestra ayu
da, servicio y colaboración en esta tarea de escolarización».
A los universitarios los invitó a realizar en sí mismos una fecunda síntesis entre
la fe y la cultura y, sobre todo, a trabajar infatigablemente para el progreso au
téntico y completo de sn patria y, sin prejuicios de ningún tipo, dar la mano a
quien se propone la construcción del auténtico bien comlÍn.

En sns visitas a nuestro país, Juan Pablo II ha dejado un testamento muy claro: ca
minar para fortalecer nuestras comunidades, recuperar la fe en Cristo y, sobre todo, la
confianza en su presencia y acción misericordiosa, confianza en nosotros mismos como
discípulos y miembros de su Cuerpo, para entrar en un diálogo y testimoniar con otros
cristianos y no cristianos, que otro mundo es posible. Quizás lo que nos haga falta es
evangelizar, formar a los católicos y dar testimonio de la fe. El reto parece sencillo pero
es también el gran déficit de la comunidad de bautizados.

Recapitulando:

La Iglesia con la primera vista del papa a México, perdió el miedo y aprendió ama·
nifestarse, anteriormente no se había atrevido a hacerlo de manera pública. El Papa rom,
pe el tabú de lograr vÚlculos con la autoridad política, cosa que hasta el momento se ha·
cía, pero, de manera oculta.

Prueba de esto es la carta pastoral Del encuentro con Jesucristo a la solilÚlridad con
todos, publicada en el año 2000 por la Comisión del Episcopado Mexicano. Esta carta e1
una exhortación que aborda los grandes retos de la sociedad mexicana, en un momentc
electoral. Para esta carta pastoral se editaron cerca de 200 mil ejemplares, un hecho in·
audito en la historia de este país.

Las vistas pastorales de Juan Pablo II permitieron normalizar la identidad de los ca·
tólicos en público. Como ejemplo identificarnos ya cotidianas participaciones de católi·
cos en revistas, periódicos, radio y televisión, donde expresan sus opiniones de manen:
explícita. El católico vergonzante se reivindica.

El gobierno, al presenciar las distintas manifestaciones masivas de los católicos er
cada una de sus visitas, pasa de un desconocimiento a un asombro, y cae en la cuenta d<
que no son 'unos pocos' sino la gran mayoría de la población; de ahí que incluya el tem'
religioso en la agenda pública y reconoce la importancia de lo religioso en el quehacel
nacional.

El tono profético y valiente del Papa Juan Pablo II influyó en las siguientes postura,
de los obispos: pasar de un tono piadoso y espiritualista, a un lenguaje directo y tomal
posturas concretas frente a lo social.

A todos ha puesto el ejemplo de estar atentos a los siguos de los tiempos, la relació,
entre fe y vida, a expresar nuestra fe en realidades muy concretas y no en simples abs
tracciones.

Fueron muchos mexicanos los que salieron a las calles. Encontramos expresiones er
iglesias, parques, escuelas, estadios, de distintos géneros, edades y clases sociales. Da 1,
impresión que esta algarabía fue efímera y pronto se olvidó el mensaje del Papa. ¿Méxi
co será en realidad siempre fiel?
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The influence of Catholicism in Polish public life, even during the communist regime.
not only has had religious or cultural effects, but also social and political ones. Catholicism
became. indeed, one of the principal agents that made possible the transition towards de
mocracy after the totalitarian periodo This article focuses on the role of the Catholic
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NATALIDAD, INMIGRACIÓN Y EMPLEO

El factor religioso ha influido notablemente en procesos de cambio político recientes,
especialmente en contextos de tradición católica como el caso de Polouia o anteriormen
te España. Pero esa influencia de la religión presenta la particularidad de que no ha sido
ejercida de forma directa en el interior del sistema político, sino a través del apoyo a la
reconstrucción y fortalecimiento de una sociedad civil pluralisla, capaz de hacer frente a
los abusos autoritarios del Estado. Superar las rutinas estatalistas y rehabilitar la iniciati
va ciudadana ha sido un elemento imprescindible a la hora de establecer con éxito y con
solidar nuevos regímenes democráticos.

En diversos países de la Europa central y oriental sometidos a regímenes comunistas,
la Iglesia ha jugado un papel social y aun politico, más O menos relevante según los casos,
como alentadora de la sociedad civil frente a las imposiciones del poder autoritario. Entre
ellos, el caso de Polonia ocupa un lugar destacado por la trascendental acción pública de
la Iglesia, hasta el punto de que no se entendería el proceso que condujo a la transición
política sin tener en cuenta el papel jugado por la institución religiosa cat6lica. No obs
tante, esta singularidad del caso polaco se comprende mejor si tenemos en cuenta el peso
del factor religioso católico en la historia de ese país, muchas veces sometido a domina
ci6n y divisi6n. La gran influencia pública del catolicismo, como elemento de cohesión y
resistencia del pueblo, hacen del caso polaco uno de los mejores modelos para descubrir
el papel jugado por la religi6n en el proceso de reconstrucci6n y retorno de la sociedad ci
vil frente a los regímenes políticos autoritarios de signo comunista.

Esa influencia del catolicismo, sin embargo, se ejercita de modo diferente a los inte
grismos religiosos: en este caso, el factor religioso no opera de modo directo en el siste
ma político e incluso en los ámbitos estrictos del poder (como ocurre en casos de regí
menes confesionales), sino que su acción se sitúa en un plano respetuoso con la sociedad
civil pluralista, precisamente promoviendo y apoyando la pluriforme iniciativa social.

La razón de fondo de esta actitud eclesial no es meramente táctica; desde el Concilio
Vaticano 1I, «la Iglesia no s6lo ha aceptado la separaci6n constitucional de la Iglesia y el
Estado y el principio de libertad religiosa, sino también ha abandonado sus esfuerzos tra
dicionales por fundar o patrocinar partidos católicos (...). No significa que la Iglesia haya
perdido la posibilidad de desempeñar algún papel público. Únicamente significa que el
lugar público de la Iglesia ya no es ni el Estado ni la sociedad política, sino la sociedad
civil»!.

El catolicismo, por tanto, no renuncia a la presencia activa en la vida pública, sino
que adopta un método respetuoso con la autonomía de las realidades temporales -acti-

CASANOVA: 2000. 93·94.
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tud claramente refrendada por el Concilio Vaticano U-, renunciando a la pretensión de
confesionalidad, tanto del Estado como de posibles formaciones políticas, y volcando sus
esfuerzos en promover una sociedad civil capaz de confrontarse con los regímenes polí
ticos que niegan el pluralismo.

l. EL PROCESO POLÍTICO: DEL RÉGIMEN COMUNISTA
A LA DEMOCRACIA

1.1. Estado totalitario y resistencia de la sociedad civil

La estabilidad a largo plazo de los regímenes políticos depende de la percepción que
tenga la sociedad civil acerca de la legitimidad de la autoridad del Estado; y no sólo del
carácter formal de esa autoridad (legitimidad formal), sino también del contenido de su
actuación (legitimidad sustantiva), vinculada a la capacidad del Estado para resolver
adecuadamente los problemas fundamentales de la sociedad: seguridad exterior e inte
rior, bienestar económico, integración social e identidad colectiva. Aplicando la teoría
marxista2, la Unión Soviética y los Estados comunistas de Europa central y oriental
construyeron un sistema político totalitario, en el que la burocracia estatal invadía todas
las esferas de responsabilidad, tratando a la vez de impedir la expresión y el desarrollo
mismo de una sociedad civil fuera del marco de las instituciones oficiales. De hecho,
«toda la vida de la sociedad, de todos sus sectores, estaba sometida a la presión del sis
tema comunista totalitario»3. Sin embargo. la propia crisis del sistema comunista y las
reformas promovidas por Gorvachov, a partir de 1985 para lograr reconducir su viabili
dad, pusieron de manifiesto no sólo la incapacidad de esos regímenes para definir y re
solver los problemas del momento, sino también la reafirmación de la sociedad civil que
se iba produciendo y que, finalmente, habría de constituirse en el principal factor de
aceleración de los procesos de cambio político. En efecto, en contraste con el colapso
de las instituciones y la cultura política oficial, esos países conocieron una <<reemergen
cía de instituciones y organizaciones societales, y de una esfera pública. que prepararon
el camino a las transiciones políticas y económicas de los años ochenta»4.

Entre los factores que explican la reaparición de la sociedad civil,en los países co
munistas ocupa un lugar destacado la recuperación de tradiciones culturales endógenas
que lograron sobrevivir al régimen totalitario; entre ellas, la religión y la afinnación de la
identidad nacional ofrecieron importantes puntos de referencia para el cambio. Este as
pecto es particularmente importante en el caso de Polonia, donde el catolicismo y la
identidad nacional, estrechamente vinculados, sirvieron como palancas impulsoras de la
recuperación de la identidad propia frente a un sistema impnesto por la fuerza desde fue-

2 Un análisis de la visión marxista así como de las demás tradiciones intelectuales acerca de la sociedad ci
vil en: PÉREZ DiAz: 1993.76-102.

3 MAzOWIECKI: 1992. 139.
4 PÉREZ DÍAZ: 1993, 138.
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ra. Las mediaciones principales de esta acci6n transformadora en el caso polaco fueron
el pluralismo asociativo, promovido desde la Iglesia y el sindicalismo aut6nomoS.

1.2. Inicios de la transición política y papel de la Iglesia

La aspiraci6n de la poblaci6n polaca a las reformas políticas, que se dej6 sentir con
fuerza desde mediados de los años cincuenta, s6lo conoci6 algunos logros modestos has
ta que en los años 1980 Y1981 emergi6 en forma de «un amplio movimiento reformista
bajo el nombre de Sindicato Independiente Solidaridad»6. A la creaci6n de Solidaridad
había precedido, durante los años setenta, una amplia toma de conciencia de los derechos
humanos, impulsada por la Iglesia Cat6líca y los intelecmales. De la iniciativa de éstos
surgi6 el Comité de Defensa Obrera (KOR), más tarde denominado Comité de Autode
fensa Social (KSS «KOR»), creado tras la rebelión de los obreros de Radom y Ursus. en
junio de 1976, para auxiliar a las víctimas de la represi6n policial'. El KOR. inspirado
principalmente por íntelecmales como Jacek Kuron o Adam Michnik, se integró más tar
de en el movimiento Solidaridad, ejerciendo notoria influencia en su programa, aunque
ello produjo inicialmente recelos, tensiones y dificultades de entendimiento que se supe
raron a partir del golpe de estado del 13 de diciembre de 1981, que simaria a Jaruzelski
en la presidenciaS.

Entre 1980 y el citado golpe. por primera vez se había producido una confrontación
a gran escala entre dos concepciones fundamentales de las reformas políticas. Una de
ellas era representada por ciertos círculos del propio partido oficial. el Partido Obrero
Unificado Polaco (pOUP), que proclamaban la posibilidad de reforma dentro de las es
trucmras y mecanismos básicos del sistema político existente. bien entendido que tal re
forma no debía alterar ni los principios del sistema ni el papel dominante del POUP. La
otra concepción postulaba la rupmra con el esquema político establecido y el recurso a
las soluciones basadas en el pluralismo socio-político. la democracia parlamentaria y la
triple división del poder. Esta última opción, representada por Solidaridad, no sólo había
logrado sumar apoyos del Partido Democrático (PD) y el Partido Campesino Unificado
(pCU) -ambos hasta entonces muy controlados en la práctica por el POUP- sino tam
bién había encontrado la comprensi6n de una parte de los militantes del propio POUP".

Las fuerzas antidemocráticas y contrarias a la reforma, agrupadas en el aparato ad
ministrativo burocratizado, dirigieron su contraofensiva hacia ambas concepciones (re
formista y rupffirista), llegando a la implantación de la ley marcial con el golpe de di
ciembre de 1981. No obstante, a partir de 1982. el Gobierno trató de modificar parcial
mente el aparato del poder estatal, estableciendo algunas nuevas instimciones como el
Tribunal Constimcional o el Defensor del Pueblo. las cuales desempeñaron un papel po-

5 lbid.. 140-143.
6 KOBIEROWSKI: 1997. 142.
7 MICHNIK: 1993.23.
8 Jaruzclski. considerado un dirigente reformador. afinnaría posteriormente que el golpe estuvo inspirado

desde Moscú y que su intervención fue el modo de evitar una invasión directa por parte de la URSS.
9 KOBIEROWSKI: 1997. 142.
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sitivo en el proceso de democratización de la vida pública. Pero, a la vez, el sindicato y
movimiento Solidaridad fue declarado ilegal, así como otras agrupaciones que desarro
llaban actividades de tipo edncativo y cultural, orientadas a mantener en la sociedad la
convicción de que las reformas políticas en Polonia eran históricamente inevitables.

1,3. El desafío de la sociedad civil al régimen político

Los fracasos de la política económica desarrollada desde 1982 y el limitado alcance
de las reformas políticas emprendidas agravaron la contradicción entre los mecanismos y
estructuras reales de gobierno y las aspiraciones y expectativas de la sociedad polaca. Al
agudizarse la crisis económica entre 1986 y 1988, el descontento social cristalizó en una
gran oleada de huelgas obreras. Estos hechos provocaron definitivamente una gravísima
contradicción del Estado comunista: el enfrentamiento abierto con los trabajadores a los
que pretendía defender y liberar. El movimiento obrero polaco aparecía ya frontalmente
opuesto al sistema comunista, mientras el sindicato Solidaridad, que contaba con el apo
yo neto y explícito de la Iglesia, recuperaba la fuerza que había perdido por efecto del
golpe de 1981.

En estos términos, pues, se planteaba un gran desafío al sistema, en el que Solidari
dad era un movimiento aglutinante de la sociedad civil polaca, pues en él tomaban parte
tres importantes actores colectivos: los obreros, los intelectuales y la Iglesia Católica,
unidos en una lucha común encaminada a la trausformación de las estructuras socio-po
líticas. En este período, la dirección del Estado tomó clara conciencia de que había lle
gado el momento del diálogo con una oposición ya muy desarrollada que no era posible
derrotar, principalmente representada por el movimiento Solidaridad y la Iglesia Católi
ca. Así, al término del invierno y comienzo de la primavera de 1989 se reunió la llama
da «Mesa Redonda», abriendo un proceso de negociación en el que participaban repre
sentantes de la coalición gobernante, con el POUP a la cabeza, y de Solidaridad, asistida
por· la Iglesia y otras organizaciones opositoras10.

En el proceso negociador, la parte gubernamental intentaba integrar a la oposición en
el sistema político, manteniendo inamovibles sns principios básicos; por su parte, Soli
daridad hizo hincapié en las reformas que se referían sobre todo a la base social del Go
bierno, postulando el establecimiento de un verdadero autogobierno territorial, liberali
zación del asociacionismo y del control estatal de los medios de información, la reforma
de la administración de justicia y, obviamente, el reconocimiento legal para el propio sin
dicato Solidaridad así como para otras organizaciones vinculadas a él.

Enjulio de 1989 se celebraron elecciones parlamentarias que dieron un amplio rriun
fa a la oposición, agrupada en torno al líder de Solidaridad, Lech Walesa, y se institu
cionalizó la elección del presidente a cargo de las cámaras parlamentarias. Aunque los
acuerdos de la Mesa Redonda reservaban un amplio cupo de escaños para el POup, el re
sultado fue claramente deslegitimador para los dirigentes comunistas, que fueron incapa
ces de formar gobierno tras intentar algún tipo de coalición entre el POUP y otras fuer-

10 [bid., 144.
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zas. Finalmente se logró una coalición inspirada por Walesa, líder de Solidaridad, que lo
gró fonnar gobierno, encabezado por Tadeus Mazowiecki, destacado militante de la opo
sición.

Una prueba del esfuerzo de moderación del nuevo jefe de gobierno es que, a pesar de
que el POUP no fonnaba parte de la coalición gubernamental, diversos ministerios (y no
de los menos relevantes) y otros cargos políticos importantes fueron confiados a miem
bros del POUP, hasta entonces dominante. No obstante esa moderación, el proceso pre
visto por la Mesa Redonda para un desarrollo a lo largo de varios años, se aceleró hasta
el punto de transfonnar sustancialmente la escena política y económica de Polonia. En el
plano político, el resultado fue una situación institucionalizada de pluralismo político e
ideológico que originó también la disolución del POUP en 1990, del que surgieron dos
nuevas fonnaciones de tipo socialdemócratal!.

En cuanto a los cambios en la economía, las medidas aplicadas a partir de 1990 se
orientaron a la creación de una economía social de mercado que, a la vez que terminaba
con el monopolio estatal, buscaba orientarse hacia una mayor integración en el espacio
econ6mico europeo.

2. EL FACTOR RELIGIOSO: LA IGLESIA AGLUTINANTE
DE LA SOCIEDAD CIVIL

2.1. La trayectoria histórica: Iglesia e identidad nacional

En continuidad con el papel desempeñado históricamente, la Iglesia constituyó para
los polacos, durante el periodo comunista, una fuente independiente de integración so
cial, tradiciones culturales e identidad nacional que se reveló a la larga como uno de los
rasgos más característicos del caso Polaco. Adam Schaff considera que la falta de com
prensión de las peculiaridades polacas, y entre ellas principalmente la importancia del ca
tolicismo, fue un grave error estratégico del comunismo en Polonia y una fuente penna
nente de conflictos entre la sociedad y el «socialismo real», conflicto que DO siempre se
manifestaba exterionnente, pero que jamás dejó de existir durante la vigencia del siste
ma12.

En efecto, el catolicismo polaco de la edad moderna fue, sobre todo durante los difí
ciles tiempos de la partición, el portaestandarte abnegado de los intereses nacionales y el
más poderoso promotor del restablecimiento de la soberania estatal13. Por ello, no es de
extrañar que haya desempeñado también, gracias a su inmensa popularidad, un papel de
primer plano en la reestructuración del Estado y de la vida pública. Durante los años de
la independencia, la Iglesia católica gozaba en Polonia de una situación plenamente fa
vorable. Aunque no faltaron algunas tensiones entre las autoridades eclesiásticas y las ci
viles, debidas a la autoritaria política del Gobierno y a algunas injerencias estatales, en

11 [bUi.. 146.
12 SCHAFF: 1993.212.
13 JEDIN YREPGEN: 1984.750-751.
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1925 tuvo lugar la firma de un concordato entre Polonia y la Santa Sede qne permitió un
desarrollo de la Iglesia en toda su plenitud. De este modo, la Iglesia pudo desarrollar una
gran actividad en la vida pública de un país que se representaba a sí ntismo como católi
co, conociendo un gran incremento del número de sacerdotes, obispos, religiosos y orga
nizaciones católicas; unido a ello, se desarrolló la prensa católica, sólidamente organiza
da, así como una gran presencia en el mundo educativo, contando con una educación ca~

tólica generalizada, cuatro facultades de Teología y la Universidad Católica de Lublin.
Pero la ocupación alemana en 1939 y la guerra tuvieron para la Iglesia polaca unos

efectos devastadores que se ilustran bien con sólo citar algunos datos: más de cuatro ntil
sacerdotes y más de ntil religiosas recluidos en campos de concentración; cuatro obispos,
casi dos mil sacerdotes, y varios centenares de religiosos y religiosas muertos14• El res
tablecintiento del Estado polaco e15 de julio de 1945 sólo procuró a la Iglesia una pasa
jera suavización, aprovechada para una rápida reorganización de la adntinistración ecle
siástica y de la vida religiosa, ambas tan afectadas por las pérdidas de la guerra y por las
grandes modificaciones territoriales.

2.2. La represión y persecución de la Iglesia

Al comenzar enseguida la creación del sistema estatal comunista, la inicial tolerancia
religiosa de las antoridades pronto se convirtió en hostilidad hacia la Iglesia. El 16 de
septiembre de 1945, el nuevo gobierno denunció el concordato y posteriormente puso en
marcha diversas medidas orientadas a reducir la actividad pública de la Iglesia, con la
pretensión de recluirla en los ámbitos estrictamente sacros; estas medidas afectaban gra
vemente a la educación católica, la presencia de la Iglesia en la vida cultural y la pasto
ral de la juventud. Por su parte, la Iglesia comenzó pronto a desafiar al Estado, al recor
darle repetidamente su deber principal de defender la soberanía nacional frente al poder
imperialista soviético, ntientras que el estado acusaba a la Iglesia de apropiarse de fun
ciones soberanas del Estado, al pretender representar a éste tanto en el interior como en
el exterior del país l5•

Ya en 1950, el episcopado polaco tuvo que avenirse a firmar un convenio con el Go
bierno en el que. a cambio de la garantía gubernamental de respetar un mínimo de acti
vidad eclesial, la Iglesia renunciaba a sus posesiones16. Pero ni siquiera este acuerdo fue
respetado por las autoridades, y la lucha abierta contra la Iglesia y el propósito de li
quidación de la ntisma por parte del gobierno comunista era ya una realidad concretada
no sólo en la expropiación de posesiones eclesiásticas, sino también en la estatalización
de escuelas y hospitales, y la disolución de las organizaciones católicas, excepto Cári
taso

14 ¡búi, 752.
15 CASANOVA: 2000. 142-143.
16 Este acuerdo. que reconocía al gobierno su suprema autoridad en la esfera secular. mientras concedía a la

Iglesia derechos limitados en el campo espiritual. no contó con el apoyo de la Santa Sede y habría sido
motivo de desacuerdo del Papa Pío XII con el primado polaco Wyszynski: cí. BERNSTEIN y Poun: 1996,
p.97.
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En los años siguientes fueron encarcelados cientos de sacerdotes y la represión al
canzó a muchos obispos, entre ellos el primado Stefan Wyszynski, que fue detenido en
1953 y hubo de pasar más de tres años apartado de su labor pastoral, recluido en un mo
nasterio en situación de arresto domiciliario, a causa de su persistente afirmación de los
derechos de la Iglesia. Entre tanto, el gobierno nombraba algunos vicarios capitulares
para sustituir a los obispos represaliados al frente de las diócesis, escogiendo para ello a
sacerdotes dispuestos a colaborar con el régimen l ?

Sin embargo, además de la persecución desatada por el comunismo, hay otros facto
res que contribuyen a explicar porqué la Iglesia, pese a la fuerza del catolicismo polaco,
llO fue capaz inicialmente de dialogar con el nuevo sistema ni tuvo entonces la fuerza su
ficiente para neutralizar los efectos ideológicos del comunismo. En este sentido, la so
cióloga polaca Jolanta Babiuchls sostiene que la Iglesia se mostró débil frente al ataque
ideológico del comunismo, en el período de implantación de éste, por carencia de una re
flexión adecuada para afrontar el desafio del comunismo, y ello tanto en el plano inte
lectual como en el práctico. En este aspecto, como ha escrito Tadeus Mazowiecki, disi
dente católico y ex-primer ministro de Polonia en la transición a la democracia, el socia
lismo, al menos en los inicios, era la «mala conciencia del cristianismo», mala concien
cia creada por una mayor constatación de los problemas sociales a la que se unía una
denuncia de los vínculos entre la Iglesia y las clases poseedorasl9.

Por su parte, Adam Michnik considera que, en el período estalinista, los polacos en
contraron en la Iglesia un bastión para la defensa de su identidad nacional, pero ello en
cerraba el peligro de un cierto fundamentalismo, pues no sólo «la polonidad quedó redu
cida a sus elementos religiosos», sino que además «el catolicismo perdía su dimensión
universal para convertirse en una herramienta de la doctrina nacionalista» y de este modo
se abría una perspectiva de exclusión de la sociedad polaca de todos aquellos que no pro
fesaran el catolicismo. Además ello haCÍa de la Iglesia la única institución capaz de una
mínima resistencia frente a la opresión estalinista, algo que, en opinión de Michnik, era
contraproducente: «la Iglesia católica, al lanzarse a la lucha contra la amenaza totalitaria
y pagarla tan cara, al convertirse en víctima de la opresión, se convertía en una institu
ción incapaz de autocrítica y poco abierta a un debate público pluralista»2o.

23. Iglesia y reconstrucción de la sociedad civil polaca

La situación de verdadera persecución contra la Iglesia no se modificó hasta el giro
provocado por los acontecimientos de octubre de 1956. Con el abandono del estalinismo,
el gobierno de Wladyslaw Gomulka ordenó la puesta en libertad de Wyszynski y de los
sacerdotes, firmando un nuevo acuerdo que garantizaba, aunque también con nuevas res
tricciones, la libertad de acción de la Iglesia concertada en los anteriores convenios que

17 JEDIN YREPGEN: 1984.753.
18 BABIUCH: 1993.624-625.
19 M-\zOWIECKI: 1990, citado por BABIUCH: 1993,624-625.
20 MrCHNIK: 1993,36.
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no se habían respetad021. Esta vez el Estado cumpli6 los acuerdos, siendo coutadas las
ocasiones de reactivaci6n de las tensiones Iglesia-Estado; ello permiti6 una modesta re
vitalizaci6n de la vida eclesial. Por su parte, <<la Iglesia del silencio en tiempos de Stalin
se transform6 después de 1956 eu una Iglesia de coexistencia con el poder comunista, y
más tarde en uua Iglesia de encuentro con la oposici6n democrática»22.

No resulta excesivo afirmar que, gracias al papel de la Iglesia y las tradiciones cultu
rales vinculadas al catolicismo, fue imposible adoctrinar completameute a la poblaci6n
polaca en el marxismo-leninismo; ello unido a la acci6n de ciertos intelectuales distan
ciados de la onodoxia marxista, propici6 más tarde el nacimiento del movimiento social
y sindical que se denomin6 Solidamosc (Solidaridad), que en un principio fue una orga
nizaci6n aut6noma que defendía los intereses de los trabajadores, para más tarde repre
sentar también intereses de los campesinos, intelectuales y diversos grupos profesionales.
Según afirman Biagini y Guida, el nombre de Solidaridad se debía en buena parte al pre
dominio del elemento cat6lico, eu uu momeuto en que se completaba la unidad de acci6n
de los sectores obrero e intelectual con la Iglesia cat6lica, lo cual garantiz6 también el
apoyo de los campesinos, formándose una rama agraria de la organizaci6n Solidaridad~.

De este modo, Solidaridad se convirti6 en un movimiento social con una masa difu
sa de seguidores y con la capacidad para participar en el debate público, emitiendo jui
cios y diagnósticos acerca de los problemas geueraIes de la sociedad24. Así se fue for
mando una nueva clase política e incluso Solidaridad coordin6 una red de organizaciones
encargadas de la producci6n y distribuci6n de bienes y servicios. Cou ello se planteaba
un abieno desafío a los canales oficiales tanto de la política como de la economia, po
niendo de relieve su ineficiencia e incapacidad, y por tanto, su carencia de legitimaci6u.

2.4. La convergencia del catolicismo y la izquierda

Adam Michnik25 considera un hecho clave la confluencia entre el polaco cat6lico y
el polaco de izquierda, principalmente representado por intelectuales de talante universa
lista y humanista, desvinculados del régimen comunista, que hnbieron de redescubrir a
una Iglesia que, a la vez que luchaba por su propia libenad, estaba cada vez más com
prometida con la libenad del pueblo polaco y con la reivindicaci6n de los derechos hu
manos. Esta confluencia fue inseparable del movimiento del Comité de Defensa Obrera
(KOR), entre cuyos fundadores se encuentra el propio Michnik, y, más tarde, del movi
miento Solidaridad. Estos movimientos se caracterizaron por hacer posible la reuni6n de
personas de diferentes ideologías.

Por parte de los intelectuales, tras unos primeros años de resignaci6n mezclada de
aprobaci6n tácita del sistema, había surgido la necesidad de encontrar en el cristianismo

21 JEDIN YR.EPGEN: 754.
22 MICHNIK,: 1997. citado pOrBABIUCH. 1993,625.
23 BIAGINI Y GUIDA: 1996. 152.
24 ARATe: 1981.82. citado por PÉREZ DIAz. 1993. 141.
25 M1CHNlK: 1993.37.
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una nueva inspiraci6n, en el plano espiritual y ético, para poder resistir a la opresi6n co
munista. Entre los intelectuales que consideraban haberse acercado al comunismo pOI
medio del cristianismo, muchos juzgaron que el cristianismo mismo les impulsaba en ese
momento a repudiar el comunismo y trabajar para destruirlo. Por tanto, la Iglesia no es
taba sola en su resistencia, sino que compartía ese rol con la oposición democrática, es
pecialmente fortalecida en la presencia de intelectuales que siguieron su propia línea evo
lutiva frente al marxismo26. Tadeus Mazowiecki ha escrito que «los mismos problemas
que durante años habían inspirado a las personas dotadas de mayor sensibilidad social a
adherirse al movimiento socialista, estaban volviéndose motivo de preocupaci6n común
tanto para los cristianos como para los socialistas»27.

Tal convergencia fue posible por dos procesos paralelos: por una parte, el Concilio
Vaticano n, que aport6 a los intelectuales cat6licos una nueva inspiraci6n para el com
promiso en la vida política y social, desde el retorno a las raíces de la propia fe. También
las posiciones de la jerarquía eclesiástica experimentaron una evoluci6n; la Iglesia se
confrontaba con el comunismo no s610 por su condici6n de doctrina atea, sino también
por su condici6n totalitaria, opuesta a los derechos humanos. Esta conciencia de los de
rechos humanos, que emergía con fuerza en la Iglesia postconciliar, iba a provocar una
actitud de «solidaridad antitotalitaria»28, que pennitiria algunas formas de colaboraci6n
entre la Iglesia y la oposici6n democrática.

2.5. La acción de la Santa Sede

En este proceso fue muy importante la posici6n adoptada por la Santa Sede. espe
cialmente a partir de los años sesenta. Si el Papa Juan XXIII inici6 el desbloqueo del diá
logo con los países comunistas, en el pontificado de Pablo VI se puso en marcha la de
nominada oslpolitik vaticana, cuya característica principal era la sustituci6n de la oposi
ci6n frontal a los gobiernos comunistas, mantenida sobre todo por Pío XII, por una acti
tud de «ductilidad diplomática»29. En esta nueva actitud de la Santa Sede respecto a los
países comunistas tuvo un relevante papel el cardenal Agostino Casaroli, quien multipli
caba sus visitas al otro lado del tel6n de acer030. Así, se lograba en algunos casos esta
blecer laboriosos procesos negociadores con los gobiernos de los comunistas, contando
cuando era posible con el parecer de los obispos de los países interesados3l. Los viajes

26 BABlUCH: 1993. 626.
27 MAzoWIECKI: 1990, citado por BABIUCH. 1993. 626.
2S BABIUCH: 1993. 627.
29 Tll'IcQ: 1998. 13. Esta definición de la ostpolitik se incluye en un artículo acerca del viaje de Juan Pablo n

a Cuba. en enero de 1998. en el que Tmcq afinna que «el método Wojtyla descansa en una hábil dosifica~

ci6n de oposici6n intransigente -en la línea de Wyszynski. el antiguo primado de Polonia.. muerto en
1981- y de ductilidad diplomática. según la antigua ostpolitik de Pablo VI y del cardenal Casarolh

30 Para conocer la personalidad y actividad diplomática del Cardenal Agostino Casaroli así como algunos de
sus principales discursos, véase SANTINI: 1994.

31 CAsAROU: 1998.63. Las dificultades para comunicarse libremente con las iglesias de los países comunis
tas. debidas a las restricciones impuestas por los gobiernos (que incluso impedían a los obispos cumplir
sus obligadas visitas periódicas a la Santa Sede o la participaci6n en el Concilio u otras asambleas episco~
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de Casaroli fueron numerosos a Polonia, Checoslovaquia y Yugoslavia; visitó también
Alemauia Oriental e incluso Moscú. Así, se lograron acuerdos de la Santa Sede con Yu
goslavia en 1966 y hubo buenos resultados en Alemauia del Este y Bulgaria. En conjun
to, los resultados de esta política oriental del Vaticano no fueron inmediatos y clamoro
sos, sino que fueron introduciendo gradualmente elementos de novedad en unas situacio
nes marcadas por una dolorosa inmovilidad32.

Desde la perspectiva de Polonia, la década de los ochenta tiene como indiscutible
protagonista principal, además de Jaruzelski y Walesa, al Papa Juan Pablo JI. La elec
ción, en el segundo cónclave celebrado en 1978, del cardenal polaco Karol Wojtyla,
como sucesor de San Pedro y cabeza de la Iglesia universal, con el nombre de Juan Pa
blo JI, es un acontecimiento fundamental. Wojtyla había destacado dur:mte la celebración
del Concilio Vaticano JI y había mantenido desde entonces estrecho contacto con Pablo
VI, así como con diversos obispos y cardenales de países occidentales. En la situación in
terna de Polonia, su posición era moderada a los ojos del régimen, que no veía en él a un
frontal opositor como Wyszynski, sino a un obispo y cardenal de gran talla intelectual y
apto para el diálogo entre la Iglesia y el régimen33.

Este diálogo tuvo ocasión de desarrollarlo Wojtyla ya como máximo dirigente de la
Iglesia Católica, con lo que su aportación al proceso de transición a la democracia, sien
do muy importante en lo que se refiere a los avatares de su propio país de origen, adqui
rió importancia universal34. Por una parte, sus viajes a Polonia en los años 1979, 1983 Y
1987, sirvieron para fortalecer el ya vigoroso catolicismo polaco y para legitimar a la
oposición democrática orgauizada en el movimiento Solidaridad, acelerando los cambios
a la vez que ejerciendo una prudente tarea de moderación, junto con la Iglesia local en
cabezada por el primado Josef Glemp. Por otra parte, en el plano internacional, su insis
tencia en los derechos humanos, su apertura al diálogo con los gobernantes de los países
comunistas (entrevistas concedidas a Gromyko, ministro de exteriores de la URSS en
1979 y a Jaruzelski en diversas ocasiones) y su apoyo decidido y explícito a los nuevos
líderes reformistas, especialmente Gorvachov, definen el fuerte papel jugado por el más
alto responsable de la Iglesia católica en el ámbito de la transformación del escenario po-

pales). fueron un problema en el desarrollo de la política vaticana para estos países. pues las decisiones que
tomaban los episcopados no siempre eran comprendidas por la Santa Sede y. a la inversa. decisiones de la
Santa Sede no siempre contaban con la aprobaci6n de los obispos locales.

32 RICARDI: 1997. 311~312. Este autor explica el sentido de la ostpolitik desde una compleja visión de las re~

laciones de la Santa Sede con los países comunistas: ésta no se basaba ya en la búsqueda directa de mayor
libertad para la Iglesia a cambio de la aceptación por parte de los católicos del régimen político, sino que
se encuadraba en un diseño global y multilateral. en el que la Santa Sede era un interlocutor respetable en
temas de interés común para la coexistencia y los derechos humanos. De ello son buenos ejemplos la visi
ta de Casaroli a Moscú para depositar el documento oficial de adhesión de la Santa Sede al tratado sobre
no proliferación de armas nucleares. o el papel desarrollado por la delegación vaticana. encabezada tam~

bién por Casaroli. en la Conferencia de Helsinki sobre la Seguridad y la Cooperación en Europa. del año
1975.

33 SZULC: 1995. passim.
34 La figura de Juan Pablo TI y su papel en el final de los sistemas comunistas de Europa y en el proceso de

transición política. requeriría un estudio monogr'afico que excede las pretensiones de este trabajo. Aunque
en gran parte de la bibliografía citada aparecen abundantes referencias. son especialmente útiles las obras
DE RICCARDI (1997). BERNSTEIN y POLITI (1996) y SZULC (1995).
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lítico mundial. De este modo. Juan Pablo JI y la Iglesia han mostrado, especialmente en
el caso polaco, que la religión puede ser uno de los factores más eficaces para la libera
ción del hombre de un sistema de servidumbre total35.

2_6. Las repercusiones en la propia Iglesia

En el plano doctrinal, la confrontación (primero) y el diálogo (más tarde) con los co
munistas tuvo también repercusiones para la Iglesia. Esta, inicialmente. concentró los es
fuerzos en la defensa de sus propios intereses y bienes; pero también hubo de elaborar
respuestas que suplantaran a las ofrecidas por el marxismo, por ejemplo en lo relativo a
la problemática social y del trabajo. La socióloga polaca Babiuch afirma que, al tratar de
«convertir al adversario», la Iglesia experimentó también ella misma una transformación,
logrando asi ganarse el apoyo entusiasta de quienes anteriormente se habían distanciado
de ella; "el hecho de que el marxismo después de 1986 haya perdido su capacidad de
persuasión ideológica se debe en gran parte al diálogo que se instauró entre los cristianos
y la oposición laica»36.

Así, el acercamiento con la Iglesia y con la fe se convirtió, en los países comunistas
de Europa central, en una especie de moneda corriente entre los intelectuales, y esto fue
uno de los rasgos fundamentales de los años setenta3? Surgió así lo que Babiuch consi
dera «una particular forma de teología de la liberación que tenía como elemento central
una opción por los pobres, entendida tanto en el sentido de los pobres de recursos mate
riales como de cuantos son empobrecidos por la negación de los derechos que confieren
dignidad a la existencia»38.

En síntesis, la Iglesia se convirtió en la principal promotora de la reconstrucción de
la sociedad civil porque «bajo el comunismo, la Iglesia era guiada por un principio fun
damental: que se debieran dirigir los esfuerzos hacia la edificación de una comunidad de
gente libre, recreando al mismo tiempo una red de relaciones auténticas que pudiesen
ayudar a estos hombres libres a asumir su propia responsabilidad por la libertacb>39. Así,
del encuentro entre Iglesia y oposición democrática surgió el programa del movimiento
Solidaridad, una solidaridad entendida como compartir los sufrimientos del prójimo; de
este modo, sobre todo en Polonia, aunque también en otros países de la Europa oriental,
algunos componentes de la Iglesia constituyeron el ámbito en el que pudieron surgir una
serie de iuiciativas sociales y cívicas. Ello supuso una gran oportunidad histórica para la
Iglesia, que en el momento oportuno pudo identificarse con el gran movimiento social

35 R!CCARDI: 1997.420.
36 BABIUCH: 1993. 627.
37 Buena muestra de esta realidad es la doctrina social del Papa Juan Pablo n. en la que se aprecia un pro

fundo conocimiento de la doctrina marxista: este conocimiento ha permitido a Juan Pablo II asumir diver~

sos aspectos de la sociología marxista. sin por ello desvirtuar ni alejarse de los principios éticos de la Doc~

trina social de la Iglesia; véase por ejemplo el análisis del trabajo humano que realiza en la encíclica La
horem exercens.

38 BABillCH: 1993. 627.
39 ¡bid.. 627-628.
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que logró desplazar al régimen comunista, identificándose con la sociedad y establecien
do puntos de contacto con todos los grupos sociales.

Por tanto. la Iglesia polaca no afrontó el régimen comunista con una actitud de en
frentamiento político, sino que optó por una estrategia consistente en enraizarse más en
el pueblo y en la tradición nacional y comprometerse con la acción pastoral y religiosa
entre las masas; de este modo llegó a convertirse en una fuerza social alternativa40.

3. JUAN PABLO II: SU ANTROPOLOGÍA Y DOCTRINA SOCIAL
COMO CLAVES DE COMPRENSIÓN DEL PROCESO POLACO

A lo largo del período de vigencia de los sistemas comunistas en Europa, la Iglesia,
sin renunciar a reclamar tanto su propia libertad como el respeto a los derechos de las
personas, adoptó diversas estrategias. en unos casos de resistencia silenciosa, en otros de
búsqueda de espacios de libertad, y otras veces de abierta confrontación con el poder au
toritario. Pero más allá de las estrategias de cada momento y lugar, en atención a las va
riadas circunstancias políticas en que la Iglesia se veía comprometida, hay que afirmar
que la posición global de la Iglesia ante los regímenes comunistas de Europa central y
orienta! tenía un fundamento doctrinal común que nunca fue abandonado en aras de es
trategias coyunturales. Este fundamento se encuentra en la Doctrina social de la Iglesia,
cuya idea de la persona y de la sociedad no es compatible ni con un enfoque materialis
ta de las relaciones sociales, que soslaya la libertad y la responsabilidad de cada perso
na, ni con una praxis política totalitaria o autoritaria, que atribuye al Estado un poder tal
que anula toda libre iniciativa de las personas y de los grupos.

La posición del Papa Juan Pablo TI sobre la importancia de la sociedad civil, a partir
de su experiencia del sistema comunista, queda perfectamente ilustrada en sus enseñan
zas sociales: la importancia del respeto a la sociedad por parte de los sistemas políticos,
desde la afirmación fundamenta! del principio de subsidiaridad, ha logrado su mejor ex
plicitación en la enciclica Centesimus annus (1991), Sus enseñanzas tienen el gran valor
de ser elaboradas por uno de los más grandes protagonistas del proceso de recuperación
de la sociedad civil en la Europa central y orienta!. En este sentido, aun habiendo sido
publicada la encíclica después del desmoronamiento del sistema comunista, no cabe
duda de que enlaza con los principios permanentes de la doctrina social católica y a la
vez expresa las convicciones que el Papa tenía desde mucho antes de 1989 acerca de los
aciertos y errores del modelo social, político y económico experimentado en su país na
ta! y en los demás países en que se puso en práctica la doctrina marxista-leninista4l .

40 RICCARDI: 1993.397. Según BABruOI (1993. 627), esto sirvió pata rescatar a la Iglesia de las omisiones del
pasado y del presente; por ello esta autora afirma que la contribución a las transfonnacioncs en los países
comunistas de Europa central de los valores y postulados cristianos era en buena parte mérito de exponen
tes laicos de la oposición. y no ciertamente fruto de la sola Iglesia institucional: dichos valores y postula
dos fueron compartidos por los no cristianos. que habían aprendido algo de la Iglesia como la Iglesia ha
bía aprendido algo de ellos.

41 El conocimiento de las doctrinas marxistas. especialmente en el ámbito filosófico. es patente en otras en
cíclicas sociales de Juan Pablo TI.. anteriores a la CenEesimus annus, especialmente en la Lahorem exercens.
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La Doctrina social de la Iglesia se manilest6 siempre contraria a los totalitarismos de
todo signo, afirmando el principio de subsidiaridad como garantía del respeto debido a
los derechos de las personas y de los grupos intermedios. Ya la primera gran encíclica so
cial, la Rerum novarum (RN), del Papa Le6n XIII (año 1891), sitúa claramente las rela
ciones sociales en la perspectiva de esta funci6n subsidiaria de la autoridad, pues a la vez
que se distancia de las concepciones liberales, asignando al Estado la tarea de proteger a
los que menos tienen, pone también líntites a la propia funci6n del Estado, para evitar
que éste caiga en el peligro de anular a la sociedad42.

De una forma más explícita, este principio fue enunciado por Pío xn en su encíclica
Quadragesimo anno (QA), de 1931, publicada en un momento fuertemente marcado por
el auge de los movimientos políticos totalitarios de diverso signo (fascismo, nazismo, co
munismo soviético) en los países europeos. La encíclica expresa el principio de subsi
diaridad del siguiente modo: «como no se puede quitar a los individuos y dar a la comu
uidad lo que ellos pueden realizar con su propio esfuerzo e industria, así tampoco es jus
to, constituyendo un grave peIjuicio y perturbaci6n del recto orden, quitar a las comuni
dades menores e inferiores lo que ellas pueden hacer y proporcionar y dárselo a una
sociedad mayor y más elevada, ya que toda acci6n de la sociedad, por su propia fuerza y
naturaleza, debe prestar ayuda a los miembros del cuerpo social, pero no destruirlos y ab
sorberlos»43.

El principio de subsidiaridad, manteuido y recordado frecuentemente en las enseñan
zas sociales de la Iglesia a lo largo del siglo XX, ha sido desarrollado por Juan Pablo II
en su encíclica Centesimus annus (CA), de 1991. En el capítulo dedicado a revisar y va
lorar los acontecimientos acaecidos en los países de Europa central y oriental en el año
1989, el Papa polaco, buen conocedor del sistema comunista por propia experiencia, en
tiende que el final del comunismo estatalista es, más que el fracaso de una idea política,
el fracaso de la forma materialista en que ese sistema entendía tanto la condici6n de la
persona humana como la relaci6n de ésta con lo social.

Señala Juan Pablo II que «el error fundamental del socialismo es de carácter antro
pológico», aseveraci6n que explica a continuaci6n del signiente modo: «Efectivamente,
[el marxismo] considera a todo hombre como un simple elemento y una molécula del or
gauismo social, de manera que el bien del individuo se subordina al funcionamiento del
mecanismo económico-social. Por otra parte, considera que este mismo bien pueda ser
alcanzado al margen de su opci6n aut6noma, de su responsabilidad asumida, única y ex
clusiva, ante el bien o el mal. El hombre queda reducido así a una serie de relaciones so
ciales, desapareciendo del concepto de persona como sujeto aut6nomo de decisi6n mo
ral, que es quien edifica el orden social, mediante tal decisi6n»44.

En ella se observa también el enriquecimiento de la doctrina social católica con reflexiones procedentes de
la concepción marxista. especialmente en lo que se refiere al análisis del trabajo humano. Ello indica que.
a partir de la experiencia de diálogo y convivencia con el comunismo. aunque en un contexto de confronw
tación. la Iglesia supo apreciar y asumir los aciertos del sistema, sin dejar de hacer frente a sus errores.

42 Cf. RN. 25-26. Las citas de documentos de la Doctrina social de la Iglesia se toman dc la versión en len
gua castellana: lRrBARREN y GUTIJ::RREZ: 1992.

43 QA.79.
44 CA. 13.



SyU José Manuel Parrilla FernálUiez 311

Juan Pablo TI señala también las consecuencias de esta visión reduccionista de la per
sona que despojaba al ser humano de su iniciativa y de su implicación moral en la vida
social. En un sistema de esas características, no sólo la dignidad de la persona resulta de
gradada, sino que es muy difícil también la existencia de una verdadera sociedad que
pueda responder a las necesidades individnales y sociales de las personas que la compo
nen: «de esta errónea concepción de la persona provienen la distorsión del derecho, qne
define el ámbito del ejercicio de la libertad., y la oposición a la propiedad privada. El
hombre, en efecto, cuando carece de algo que pueda llamar "suyo" y no tiene posibilidad
de ganar para vivir por su propia iniciativa, pasa a depender de la máquina social y de
qnienes la controlan, lo cual le crea dificultades mayores para reconocer su dignidad de
persona y entorpece su camino para la constitución de una auténtica comunidad huma
na»4S.

Para que la sociedad sea algo más que un mecanismo ciego, Juan Pablo]] considera
preciso el reconocimiento del amplio alcance de la dimensión social de la persona, de su
dignidad y de su necesidad de agregación y participación activa en los diversos grupos
del tejido social. El Papa emplea la expresión «subjetividad de la sociedad" para poner
de manifiesto que no hay verdadera sociedad si no se respeta la dignidad de la persona y
sus derechos, y si no se favorece el ejercicio de su libertad y su capacidad de iniciativa.
Solamente potenciando esa subjetividad de la sociedad, es decir, ese reconocimiento del
sujeto humano como unidad básica del cuerpo social, se puede construir una verdadera
sociedad a la medida de las necesidades de las personas y de los pueblos que éstas for
man.

Por tanto, el principio de subsidiaridad viene a deslegitimar la praxis estatalista del
socialismo real, por la que el Estado daña gravemente a la sociedad al pretender contro
lar o anular la acción autónoma de ésta y de los diversos grupos intermedios que forman
parte de eUa: «La socialidad del hombre no se agota en el Estado, sino que se realiza en
diversos grupos intermedios, comenzando por la farnilia y signiendo por los grupos eco
nómicos, sociales, políticos y culturales, los cuales, como provienen de la misma natura
leza humana, tienen su propia autonomia, sin salirse del ámbito del bien común. Es a
esto a lo que he llamado "subjetividad de la sociedad", la cual, junto con la subjetividad
del individuo, ha sido anulada por el socialismo real»46.

CONCLUSIÓN

La prioridad de Polonia en el proceso de transición política de los países de la Euro
pa central y oriental no responde a una simple casualidad, sino que tiene su explicación
en las condiciones preexistentes, relacionadas con el retomo de la sociedad civil a la es
cena pública, Pero tales condiciones habrían sido insuficientes de no haber contado con
el apoyo explícito y directo de la Iglesia Católica. Por una parte, en el interior de Polo
nia la nueva elite política opositora contó con el decisivo refuerzo de la gran autoridad

45 [bid.
4Q [bid.
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moral de la Iglesia Cat6lica, capaz una vez más, como tantas en la historia polaca, de nu
trir la voluntad nacional de sacrificio. Por otra, la llegada del cardenal polaco Wojtyla a
la Sede de Pedro en 1978, contribuy6 a hacer de Polonia y de su realidad política objeto
de permanente atenci6n internacional.

Con Juan Pablo II al frente de una institución religiosa tan influyente en Polonia y
con tanto peso moral en el ámbito internacional, los pasos propiciados para el cambio po
lítico polaco fueron una verdadera culminación de la oslpolitik, sabiamente conducida
por el Cardenal Casaroli, tanto bajo el pontificado de Pablo VI como de Juan Pablo 1I. El
logro de una transición con tan bajos costos en violencia política fue, indudablemente, un
éxito de la sociedad civil polaca; pero sería injusto olvidar el decisivo papel moderador
desempeñado por la Iglesia, y en especial por su máximo responsable, el Papa Juan Pa
blo 1I.

El caso polaco tiene singularidades que no permiten su extrapolación, pero desde esa
experiencia se reafirma que la Iglesia puede y debe jugar un importante papel en la vida
pública, especialmente orientado a recuperar las libertades democráticas y los derechos
humanos allí donde son impedidos o conculcados por regímenes políticos autoritarios o
totalitarios. Frente a los abusos de toda índole y frente a las ideologías en que se preten
den sustentar, la rica enseñanza social de la Iglesia aporta referencias de valores y ayuda
a discernir las opciones fundamentales que se deben tomar en períodos de conflicto y
cambio político.

Ahora bien, el caso polaco ilustra bien que es por medio del contacto y el diálogo con
los sectores más dinámicos de la sociedad -especialmente los intelectuales, el movi
miento obrero y la pluralidad de los movimientos sociales- como se hace posible que la
enseñanza social de la Iglesia despliegue su potencial de transformación para lograr si
tuaciones sociales respetuosas con las exigencias de la dignidad de las personas y de los
pueblos. Y ello sin perder su carácter propio de enseñanza moral y sin querer convertir
se en un programa partidista. De este modo, la Iglesia cumple también en el ámbito pú
blico una misión universal de reconciliación y de pacificación, especialmente cuando
ayuda a toda una sociedad a realizar los cambios estructurales e institucionales que per
mitan recuperar el respeto a los derechos fundamentales de las personas.
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Una cultura y una política
de los «deberes» humanos

Algunos puntos de vista del magisterio social
de Juan Pablo Il

STEFANO FONTANA*

En la encíclica Centesimus Annus (1991) Juan Pablo TI. refiriéndose a los «aconteci
mientos de 1989», afinnaba que «una ayuda importante e incluso decisiva» para la libe
ración de los regímenes de la dictadura ideológica, «la ha dado la Iglesia, con su com
promiso en favor de la defensa y promoción de los derechos del hombre»!. Y continuaba
después así: <<En ambientes intensamente ideologizados [...] la Iglesia ha afinnado con
sencillez y energía que todo hombre -sean cuales sean sus convicciones personales
lleva dentro de sí la imagen de Dios Y. por tanto, merece respeto». Manifestando que en
los regimenes del Este europeo esto ha producido una transición pacífica hacia la liber
tad, él deseaba que esta experiencia pudiera repetirse también en otras situaciones en el
futuro. La indicaba, por tanto. en cierto sentido, como un modelo. El modelo del en
cuentro entre una Iglesia comprometida en la defensa de los derechos del hombre y un
pueblo que resiste a la dictadura, Por lo demás. él en primera persona ya se había situa
do sobre este terreno desde 1978 y allí estaría hasta su muerte, el2 de abril de 1905. No
es un terreno nuevo para la Iglesia. indudablemente. pero al que juan Pablo TI ha dado
una importancia especial. Toda la opinión pública mundial ha oído del papa la voz más
alta y éticamente más cualificada entre cuantas intervenían en el consenso internacional
en defensa de los derechos del hombre y en la Iglesia católica ha visto al agente mundial
más importante en la defensa de los derechos.

Defendiendo y promoviendo los derechos del hombre. Juan Pablo TI ciertamente cap
taba una sensibilidad especial del hombre de hoy. tan interesado en la persona vista como
sujeto y en los derechos individuales de la misma, Además, defendiendo los derechos
humanos, él los entendía siempre como fundados no tanto sobre la dimensión subjetiva -

* Director del Osservatorio Intemazionale Cardo Van Thuful sulla Doctrina Sociale della Chiesa Verana (Ita~

lia).
Juan Pablo TI. Centesimus annus, n. 22. [NdT.: siempre que es posible se utiliza JI Grandes mensajes. Col.
«BAe MinOD), Madrid. 1992.831 pp. 14n OO.• que contiene: RiJ. QA. MM. PT. ES. PP. GS. OA. LE. SRS.
CA. Para Otros documentos se acude a la web vatiean.va en español).
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o simplemente individuales- de la persona hnmana, sino sobre un fundamento objetivo
peculiar y no sujeto a manipulación por ella misma. En esto su magisterio se distanciaba
nO poco de la visión moderna de los derechos humanos. Por ejemplo, en el texto de Cen
tesimus annus visto antes, los derechos se fundan en el carácter propio de la persona como
«imagen de Dios», carácter este que le pertenece «cualesquiera que sean sus convicciones
personales». Hay en la persona -y, como veremos, no sólo en la persona- algo que la
persona «descubre» en sí misma, que DO «se d.a» ella a sí misma, sino que lo recibe de otro
o de otros. Algo que, con lengnaje filosófico, podremos decir que está «en ella» pero que
no está «por ella». El fundamento de los derecho no es tanto el sujeto, como principal
mente en el aspecto objetivo del sujeto, en aquella dignidad que la persona «es», incluso
independientemente de ella misma. En el hecho de que existe en nosotros un residuo sobre
el que nosotros mismos no podemos disponer. consiste la existencia de derechos no relati
vos a las propias convicciones personales, sino que están enraizados en una dimensión
«dada» y, por tanto, «no disponible». Pero esto significa precisamente que los derechos se
fundan sobre un cuadro previo de deberes. Todo 10 que <<nos damos» presupone todo 10 que
«nos es dado», cuanto hacemos presupone cuanto debemos hacer, nuestro «yo» presupone
un «sí mismo» como espacio propio de objetividad capaz de dar consistencia a ese yo.

Por tanto es obligatorio destacar el incansable magisterio social de Juan Pablo TI so
bre los derechos del hombre, pero quizá todavía más ahora afirmar la prioridad del deber
sobre el derecho que, en el fondo no es más que un aspecto de la prioridad de la verdad
sobre la libertad2.

En el Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz, de 1 de enero de 2003, Juan Pablo
TI retomaba la enseñanza de la Iglesia sobre los derechos humanos, recordando el trata
miento amplio que hay en Pacem in terris, de la que se conmemoraba el cuarenta aniver
sario y de la que el Mensaje mismo toma impulso. Hacía caer en la cuenta de que mien
tras en nuestro tiempo ha sido importante la reflexión sobre los derechos humanos, no lo
ha sido tanto sobre los deberes del hombre: «Debe hacerse todavía una observación: la
comunidad internacional, que desde 1948 posee una carta de los derechos de la persona
humana, ha dejado además de insistir adecuadamente sobre los deberes que se derivan de
la misma. En realidad, es el deber el que establece el ámbito dentro del cual los dereclws
tienen que regularse para no transformarse en el ejercicio de una arbitrariedad. Una ma
yor conciencia de los deberes humanos universales reportaria un gran beneficio para la
causa de la paz, porque le daría la base moral del reconocimiento compartido de un or
den de las cosas que no depende de la voluntad de un individuo o de un grupo»3.

2 «La libertad reniega de sí misma [...] cuando no reconoce ni respeta su vínculo constitutivo con la verda&,
(Juan Pablo n. Evangelium vitae, sobre el valor y la inviolabilidad de la vida humana. n. 19. Idéntico con~

cepto expresa. en un tono más positivo que negativo. Cemesimus annus: «La libertad. no obstante. es va~

10ri7.ada en pleno solamente por la aceptación de la verdad» (n. 46); «una libertad que rechazara vincular~

se con la verdad. caería en el arbitrio y acabaría por someterse a las pasiones más viles y destruirse a sí
misma.» (n. 4); «es el error que. como ya se ha dicho. consiste en una concepción de la libertad humana
que la aparta de la obediencia de la verdad y. por tanto. también del deber de respetar los derechos de los
demás hombres» (n. 17).

3 Pacem in terris una tarea permanente. Mensaje de Su Santidad Juan Pablo npara la celebración de la Jor
nada Mundial de la Paz. 1 de enero de 2003. n.S.
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La prioridad de los deberes sobre los derechos -en cuanto que el deber «establece
el ámbito dentro del cual los derechos deben estar contenidos» para ser lo que son y no
reivindicaciones arbitrarias- aporta a los derechos «la base moral» de su reconocimien
to y los hace depender «no de un individuo o de un grupo» sino de un «orden comparti
do de las cosas». Así pues, la prioridad de los deberes no sólo funda los derechos en
cuanto que los delimita, dándoles un sentido, sino que también los robustece haciéndolos
más sólidos.

De esta manera se convierte en auténtico paladín de los derechos, más alÍn que el
pensamiento modemo, que al no fundamentar los derechos sobre los deberes, termina
por debilitarlos. ¿Cómo se hace para obligar al respeto de los derechos sin quitar la li
bertad? ¿No es acaso un derecho también el no respetar los derechos? Se trata de la fuer
za-debilidad de la libertad moderna, es decir de los derechos sin los deberes. Esta no sabe
defenderse de los ataques antilibertarios, porque para hacerlo debería negar a alguno la
libertad.

LA OBJETIVIDAD DE LA CONCIENCIA SUBJETIVA

La prioridad de los deberes sobre los derechos se funda, en última instancia, sobre la
«correcta concepción de la persona human",>' y puesto que la persona es sobre todo con
ciencia, aquí entendida como autoconciencia, capacidad de sobrepasarse a sí misma y de
mirarse, capacidad de asumirse y de proyectarse, el discernimiento auténtico resulta pre
cisamente que es la conciencias. Muchos filones de pensamiento moderno han elaborado
una visión de la conciencia como «pura», es decir, capaz de producirse a sí misma, sin
referencia a un ser dado. Más alÍn, como capaz de producir al mundo entero a partir de
sí. Como garantía de esta visión de la conciencia se puede aportar la frase hegeliana la
pidaria: <<La grandeza de nuestra edad está en el reconocimiento de que la libertad es la
propiedad del Espíritu, en virtud de la cual él está en sí y ante sí y tiene en sí esta con
ciencia»6. La conciencia pura sostiene que se constituye libremente a sí mima, más acá
de cualquier vínculo o unión real. Por eso está vacía de ser y, por tanto, es potencial
mente inmanentista y nihilista.

Estos temas estuvieron estado en el centro de las reflexiones de Karol Wojtyla cuan
do era profesor y arzobispo de Cracovia, cuando se preocupaba por la antropología y se
ponía ante el pensamiento de Santo Tomás de Aquino y de Edith Stein. San Agustín ha
bía sugerido el camino de la metafísica de la interioridad, Santo Tomás el camino del re-

4 Centesimus annus, n. 1l.
5 Cf A. MODUGNO: <Nerita., coscienza e liberta nel pensiero di Giovanni Paolo ll), in Bollermo di doctrina

sociale de1la Chiesa, 1 (2005) 3. pp. 4-9.
6 G. W. F. HEGEL: Lezioni sullafilosojia della stOrla, tr. it. E. CODIGNOLA e G. SANNA: La Nuova Italia, Fi~

renze. m. 2. p. 283. [NdT: en español puede acudirse a: HEGEL: Georg WJ.1helm Friedrich. Lecciones so
bre lafilosofia de la historia universaL Pr610go de José Ortega y Gasset: versi6n de José Gaos. Alianza
Editorial. Madrid. 2004J. Para una presentaci6n sintética del problema de la conciencia también en rela
ci6n con el tema de los derechos humanos cf G. CREPALDI: Chiesa e diritti umani: percorsi in «Alpba
Omega». VI. (2003) 2. pp. 163-166.
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a1ismo y Karol Wojtyla el de la fenomenología realista. Distintas manera de argumentar
pero las mismas conclusiones. En el capítulo 1 de la primera parte de su obra principal
Persona y Acto? Karol Wojtyla describe fenomeno16gicamente la conciencia mostrando
la «objetividad y la simultánea subjetividad del hombre»'. La conciencia no se sitúa
como «puro yo» -la conciencia pura de Descartes y de los modemos- en cuanto que
vive en la relación entre conciencia propiamente dicha y autoconciencia. La primera no
conoce intencionalmente, pero desarrolla una función de <<representación» e «irradia~

ci6n» de todo lo que conozcamos, permitiendo a cuanto se da objetivamente a la con
ciencia que llegue a ser subjetivo. La segunda -la autoconciencia- conoce intencional~

mente los objetos, incluido el yo. Conciencia y autoconocimiento permiten formar auto
conciencia o conciencia de sí. De esta manera., como él escribe, «se hace más compren
sible, por una parte la objetividad del sujeto y, por otra, la subjetividad de aquel objeto
complejo que es el «yo».

Para decirlo en otras palabras, el fil6sofo Wojtyla sostiene que la conciencia inten
cional del sujeto se funda sobre un «estar presente» del sujeto a sí mismo, que tiene ca
rácter de objetividad. Todo nuestro conocimiento, incluido el de nosotros mismos, se
irradia sobre un transfondo que lo precede y que no está constituido por este. Precisa
mente por eso nuestro yo no se posee (no se conoce) nunca por completo. Es evidente la
repercusi6n inmediata de esta concepci6n antropo16gica sobre nuestro tema, Si la con
ciencia es «pura» s6lo tiene derechos en cuanto que esta se constituye libremente y pue
de crearse como desee; en cambio, si la conciencia es ante todo conciencia «de sí», de un
«sí mismo» no reducible a la vertiente subjetiva, aunque sea constitutiva del sujeto, en~

tonces esta tiene en primer lugar deberes. Deberes con el propio «sí mismo», todavía an~

tes que con los otros «yo». Su libertad resulta así originariamente limitada y sus derechos
vinculados por un deber: el de asumir el propio «sí mismo» como tarea.

Las conclusiones a las que llega Karol Wojtyla en cuanto fil6sofo, no difieren de las
de otros pensadores cristianos9. En sus consideraciones se siente, en efecto, el eco de San
Agustín y de Santo Tomás. El primero sostiene que el espíritu, cuando «no se piensa a sí
mismo, ciertamente no se ve a sí mismo y no informa de sí su mirada, pero a pesar de
esto se conoce como si fuera para sí mismo la memoria de sí mismo»lO. Esta autocon-

7 K. WOJTYLA. Persona e atto, a cura di G. Reale e T. Styczén. Rusconi. Milano 1989. pp. 83·166. [En es~

pañol puede verse en: WOJITLA, Karol: Persona y acción. Texto definitivo establecido en colaboraci6n con
el autor por TYM:IENrECKA. Anna-Teresa y F'ERNM'DFZ ZULAICA. Jesús: Col. "Biblioteca de Autores Cristia~

nos". 436. La Editorial Cat6lica. Madrid. 1982. XVIII·350 pp.].
8 Ibid, p. 123.
9 [bid, p. 115. Sería interesante verificar la dimensi6n objetiva del sujeto también en otro gran pensador cris~

riano como Soren Kierkegaard. para quien la elecci6n de sí mismo. propia de la vida ética.. no significa au
tocelebraci6n del propio «yo puro», al contrario. significa el reconocimiento en sí mismo de un «yo abso
luto>} fuente de deberes de origen transcendente. También para Kierkegaard. el deber precede al derecho y
lo funda. También para él la conciencia subjetiva se funda sobre la trascendencia porque (cel individuo que
no está ante Dios carece de un yo y vive fuera de sí mismo» (M. FAZIO: Un sentiero nel bosco. Guida al
pensiero di Kierkegaard, Armando. Roma 2000. p. 58).

10 De Trinirare. 14.4. 8. [SAN AGusTiN. Obispo de HipaDa Tratado sobre la Santísima Trinidad. (Texto lati
no y traducci6n en español). introd. y notas del P. Lms ARrAs. Col.: «Obras de San Agustín» 5~«BAC». 39.
La Editorial Católica. Madrid. 1968. XVDI-752 pp. 3' ed.]
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ciencia implícita --o sea, la presencia continua del espíritu ante sí mismo también cuan
do no piensa en sí mismo- es la condición objetiva previa de cualquier otro conoci
miento subjetivo, incluido el conocimiento de nosotros mismos. Por eso nosotros no nos
constituimos originariamente. sino que sobre todo nos encontramos o, todavía mejor, nos
reencontramos. Con este fin releamos un famoso pasaje de Soll Agustín: «Por !auto el es
píritu se conoce a sí mismo. Pues cuando busca conocerse, este se conoce ya en el acto
de buscar. Por este se conoce ya. También cuando se CODoce como DO conocedor de sí
mismo, por este mismo hecho se conoce. El hecho mismo que esto se intenta es la prue
ba de que para sí mismo es más conocido que desconocido»ll. Nuestro espfritu nos pre
cede, nuestro «sí mismo» es el transfondo receptivo de nuestro «Yo», es su espacio onto
lógico. Es posible para nosotros buscarnos, en cuOllto que de alguna mOllera ya nos he
mos encontrado. Es posible moverse hacia nosotros mismos en cuanto que ya estamos
presentes a nosotros mismos. Si DO fuéramos ya presentes a nosotros, tampoco nos bus
cariamos ni nos encontraríamos. El yo se construye en cuanto se descubre como algo que
no es «por sí». El constituirse va paralelo con el sentirse constituido por otro. Por esto la
única manera para encontrarnos a nosotros mismos es salir del propio «yo» y venir a pa
rar en el propio «sí mismo». Es la objetividad en la subjetividad. Nuestra subjetividad se
funda sobre el aspecto objetivo -la conciencia implícita- del yo subjetivo.

A su vez, esta conciencia tácita que nos permite constituirnos como sujetos en cuan
to que nos permite estar presentes a nosotros mismos y, por !auto, de poder «experimen
taD>, se constituye debido a una iluminación transcendente, o sea, a una «vocación»
como diremos con más propiedad a continuación. En efecto, en el famosísimo libro X de
las Confesiones Soll Agustín afirma: «cuOllto sé de tui, lo se porque tu me iluminas; cuoll
to no sé, no lo sabré hasta cuOlldo mis tinieblas no se conviertau en un sol de medio día
ante tu rostro»12. Si todo pudiera reconducirse a nuestro «yo», producido por nosotros
mismos, la transcendencia nos sería cerrada Esta camina majestuosa desde el principio
mismo de nosotros en cuanto que el «sí mismo» transciende al «yo». El sí mismo es una
presencia para el yo consigo mismo, que no puede ser el yo que hay que producir. He
mos sido «constituidos».

SOllto Tomás también es de este parecer, aunque él se mueva más en el terreno de la
aprehensión del ser. En la intuición originaria del ser, el entendimiento capta implícita
mente también al propio yo como «conciencia del se1'»13. Sobre ella se funda, pues, la ac
tividad de la razón coguoscente, que profundizará el conocimiento de sí mismo y del
mundo, pero a partir no de una conciencia pura o vacía, sino de una conciencia de ser o
del ser como conciencia.

También en la concepción de la conciencia, propuesta por Sto. Tomás, se descubre
después su relación estructural con la trauscedencia. En efecto, en el mismo acto intuiti-

11 [bid, lO. 3-4.
12 Confesioni, 105 en San·Agostino. Soliloqui e Confesiom. a cura di A. Moda. Utet. Torino 1997. p. 554.

[En español: SAN AGuSTIN. Obispo de Hipona Confesiones. Trad. de José Cosgaya. Col. «BAC minar».
70. Ed. Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid. 1994. 506 pp. 3~ oo.].

13 Sobre esto se han ocupado insignes estudiosos de Santo Tomás. desde Maritain a C. Fabro. Puede verse un
tratamiento exhaustivo en A. LM: Filosofía del senso comune, Ares. Milano. pp. 44-49.
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vo con el que el intelecto capta originariamente el ser, nosotros no s610 advertimos la
conciencia de nuestra subjetividad, sino también la existencia de Dios. Efectivamente,
percibimos el ser, y nuestro yo dentro del ser, como insuficientes para sí mismos y por
tanto uecesitados de una Causa y de un Fundamento.

De estas consideraciones dirigidas sobre el pensamiento antropol6gico de Karol
Wojtyla, a su vez situado sobre el fondo de la tradici6n de la filosofía cristiana, podemos
extraer conclusiones importantes para establecer la relaci6n entre deberes y derechos: a)
la conciencia no es «conciencia pura»; el yo no es «yo puro»; b) la conciencia se consti
tuye subjetivamente sobre un transfondo de objetividad. El sujeto es objetivo. La con
ciencia es originariamente <<relación» del yo consigo mismo, o mejor, relación entre el
polo subjetivo del yo y su polo objetivo, del que surge una disponibilidad del yo no com
pleta consigo mismo y, por tanto, de los deberes originarios también ante sí mismo; d) la
conciencia se constituye en presencia de la dimensi6n transcendente que funda la misma
transcendencia del sujeto respecto a sus actos, y, por tanto, también respecto a la con
ciencia de sí mismo.

UN «SÍ MISMO» QUE ASUMIR COMO TAREA Y COMO DEBER

Es totalmente evidente que este pensamiento, propio de la filosofía cristiana y del fi
16sofo Karol Wojtyla, también alimenta al magisterio social del papa Juan Pablo JI. A
modo de ejemplo, queremos retomar aquí tres temas sociales muy queridos por Jnan Pa
blo JI: el de la llamada de Dios que nos constituye como personas y como pueblos; el de
la «gramática natural», o sea, la de una vocaci6n que depende de la condici6n natural de
creatura y el tema del significado antropol6gico del trabajo. En estos tres ámbitos en
contraremos el tema de la «vocación», o sea, de la llamada a asumir un «sí mismo» como
deber para nuestro «yo».

El ámbito del «sí mismo» y la llamada de Dios

Un primer ámbito de gran importancia en todas las encíclicas sociales de Juan Pablo
JI y en la totalidad de su magisterio social es que la persona se constituye como tal no en
un «vacío de conciencia», sino en la respuesta a una llamada transcendente. Por eso la
persona no «se constituye» sino que «viene constituida». Leamos el bellísimo texto de
Centesimus annus donde se dice exactamente esto: «Precisamente en la respuesta a la lla
mada de Dios, implícita en el ser de las cosas, es donde el hombre se hace consciente de
su trascendente dignidad. Todo hombre ha de dar esta respuesta, en la que consiste el cill
men de su Humanidad y que ningún mecanismo social o sujeto colectivo puede sustituir.
La negaci6n de Dios priva de su fundamento a la persona y, consignientemente, la indu
ce a organizar el orden social prescindiendo de la dignidad y responsabilidad de la per
sonID>I4. ¿Qué es lo que quiere decir esta última frase --«prescindir de la dignidad y res-

14 Centesimus annus, D. 14.
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ponsabilidad de la persona>>- sino la proclamaci6n de los derechos sin los deberes pre
cedentes? El ateismo propone al hombre que sea constructor de sí mismo, a la concien
cia que sea medida de sí mismo y al yo que no tenga en cuenta un «sí mismo» como ám~

bita propio de significado objetivo. Si el hombre, de esta manera, sólo tiene derechos,
poco importa si para satisfacerlos, sea un aparato político burocrático centralizado o un
mercado quien satisfaga las ganas y transforme los deseos en derechos.

El ámbito del <<sí mismo» y la condición natural de crealura

El segundo ámbito considera la naturaleza y la condici6n natural de creatura huma
na. También la naturaleza como creación, dice Juan Pablo II, es una «vocaci6n»15.

El magisterio de la Iglesia no considera nunca la naturaleza como un conjunto de he
chos biol6gicos o de orden naturalista. Siempre ve la naturaleza en relaci6n con Dios y
con el hombre, no la ve s610 como un conjunto de «cosas», sino también de «significa·
dos>>: como las cosas y a la vez su sentido y su horizonte, que encuentran expresi6n s6lo
en la relaci6n de las cosas con Dios y con el hombre, en un diálogo hist6rico que com
prende también la relaci6n con la naturaleza. «El mundo -afirma Guardini- no tiene el
carácter de la naturaleza, sino el de una historia que Dios va realizando»!6.

Las cosas, como decíamos, no s610 son cosas sino también son significados que las
unen entre sí. Para el hombre este orden se convierte en normativo en sentido moral. Esto
es evidente precisamente porque mira a la naturaleza del hombre mismo. También la na
turalezadel hombre es un acto. pero no es un acto estático sino dinámico: es un acto que
se asume como proyecto, un acto que se va realizando. Mientras que para las plantas y
los animales, el proyecto de su naturaleza se realiza en virtud del despliegue de la natu
raleza misma y como tal está garantizado, para el hombre el proyecto de la propia natu
raleza debe ser asumido, querido, alcanzado. En otras palabras, es un dinamismo moral
y salvífica, no simplemente naturalista. Para realizar este proyecto, la persona debe asu
mir libremente el proyecto que ella misma es, asumirlo como deber a cumplir y hacerlo
objeto de compromiso moral. En este compromiso moral ella puede, y a veces debe, con
tradecir las inclinaciones biologíscistas o naturalistas, porque la propia naturaleza no se
reduce a naturalismo. Esta contiene, precisamente, una norma que satisfacer y un punto
de llegada que alcanzar. La naturaleza humana es tal que el hombre está llamado -por
naturaleza- a sobresalir por encima de la propia naturaleza, entendida de manera natu
ralista. Mas esto, entiéndase bien, no es posible COD un acto arbitrario, sino como sumi
si6n a la propia naturaleza o, como decíamos, asumiendo la propia naturaleza como un
deber.

Por un lado la naturaleza es un «don» y por otro es un «proyecto» que ha sido con~

fiado al hombre para que colabore a su realizaci6n. La naturaleza, así entendida, es una

15 Así se expresa Juan Pablo JI en el Mensaje para la Jornada Mundial de la paz de 1990, n. 3.
16 R. GUARDIN1: Mondo e persona, Brescia 2000. p. 43. [En español: GUARDINL Romano: Mundo y persona.

«Ensayos para una teoría cristiana del hombre». Trad. de FarPE GoNZÁLEZ V¡CÉN: Col. Ensayos. 165. Ed.
Encuentro. Madrid. 2000. 166 pp.].
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«vocación» para el hombre: él está llamado a leer en la propia narnraleza personal, pero
también en la naturaleza de los seres infrahumanos, el proyecto de Dios, a no oponerse y
a colaborar a su realización, Esta llamada en la que consiste la creación, según Guardini,
tiene el efecto de producir la participación real del propio «yo»: <<El hombre tiene abso
lutamente la necesidad de entenderse a sí mismo como nn yo autónomo, sólo porque bro
ta de la llamada de Dios y persiste en la fuerza de talllamada»17, Recibiéndose a sí mis
mo como tarea junto con toda la narnraleza física, el hombre se constituye en la propia
identidad. El pecado ha debilitado esta percepción humana de la propia tarea, pero no la
ha anulado. La venida de Cristo en la que Dios ha asumido la narnraleza hnmana, se si
túa como inicio de un proceso de recapitulación y de reconciliación de todas las cosas
con Él mismolS, superior a la de las personas, curando definitivamente las carencias e
imperfecciones humanas.

El importante Discurso de Juan Pablo TI a la Asamblea General de la ONU (5 octu
bre 1995) puede considerarse como una peqneña «summo» magistral de lo que estamos
diciendo.

El ámhito del <<SÍ mismo» y el trabajo

El tercer ámbito grande es el del trabajo. Laborem exereens afirma, por un lado, que
el trabajo es aetus personae y, por tanto, su significado es propiamente subjetivo, por
otro lado afirma que precisamente por este trabajo -como la llamada de Dios y la pro
pia condición de creatura vista antes- es «vocación». Este es una llamada a convertir
nos en lo que seremos. En el trabajo el hombre no se autocrea, como sostenía la visión
marxista de la praxis, sino que es acogido como tarea. En el trabajo el hombre no elige
tanto este tipo de acción transitiva u otra distinta, éste se escoge a sí mismo. «Como per·
sona, -<!ice Juan Pablo TI- el hombre es pues sujeto del trabajo. Como persona él tra
baja, realiza varias acciones pertenecientes al proceso del trabajo; éstas, independiente
mente de su contenido objetivo, han de servir todas ellas a la realización de su humani
dad, al perfeccionamiento de esa vocación de persona, que tiene en virtud de su misma
humanidad»19.

Para Juan Pablo TI el trabajo es importante, no por las cosas que se hacen sino por la
persona que se es. En el trabajo no asume s610 una tarea, se asume a sí mismo como ta
rea. En el trabajo uno se asume a sí mismo, se reconoce, decide aceptarse como deber a
realizar. El trabajo emana de la asunción de algunos deberes, con la empresa, con la fa
milia, con la sociedad, pero ante todo deberes consigo mismo, con aquel hombre que
nosotros queramos ser. Así se descubre también la solidaridad del mundo del trabajo, que
no se basa en las reivindicaciones o en el hecho de trabajar codo a codo, sino sobre la
asunción de una tarea, sobre la elección por la propia humanidad, en la lucha por su va
loración. Incluso los elementos más oscuros del trabajo, sus elementos de fatiga, de do-

17 [bid. p. 47.
18 Col I. 19-20: Ef I. 9-10.
19 Laborem exercens, 6.
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lor y también de injusticia, según Juan Pablo JI, encuentran una luz en el hombre que tra
boJa y en la gran dignidad con la que asume conscientemente sobre sí esta tarea de hu
manizarse y de humanizar.

En el trabajo, según Juan Pablo JI, el hombre responde a una vocación. Siente una
llamada, se siente atraído hacia fuera de sí mismo, porque está llamado no a hacer más
sino a ser más. Esta vocación lo invita a poner en acto que el sentido de su trabajo no es
su trabajo, sino él mismo y que el sentido de sí mismo no es él mismo, sino Alguien más
grande. La experiencia de trabajar es, pues, reveladora de un proyecto sobre mi y mío
como proyecto para mí mismo. Por eso entra Cristo con el mundo del trabajo. Juan Pa
~lo JI siempre ha combatido la idea de que el trabajo se hiciera diguo por lo que se hace.
El siempre ha dicho, en cambio, que en el trabajo el hombre se encuentra a sí mismo y a
los otros como proyecto y se abre al proyecto que Dios tiene sobre él mismo y sobre los
demás.

Esta visión del trabajo, expresada en Laborem exercens, con facilidad se puede re
conducir a la antropología de Karol Wojtyla, elaborada antes del pontificad020. Si la con
ciencia entendida como «yo» encontrara un deber primario en un «sí mismo» anterior a
ella y sin reducirse nunca a un conocer ex novo, sino siempre a un reconocer, entonces la
praxis subjetiva no se reduce jamás a un simple hacer, en cuanto que tiene una recaída en
un sí mismo anterior a la praxis, precisamente el «sí mismo» del hombre que trabaja. El
polo subjetivo del trabajo es pues intransitivo: en cuanto que actúa es «yo», en cuanto
que recibe la acción hecha ante todo sobre sí mismo, es precisamente un «sí mismo».

En conclusión, el hombre descubre que tiene derechos en cuanto que previamente
descubre que tiene deberes. Aquellos derechos los siente como ordenados a los deberes.
El deber surge como respuesta a una llamada, a la vocación de Dios, a la vocación de la
propia naturaleza, a la vocación del trabajo.

LA DINÁMICA DE LOS DEBERES Y LA DE LOS DERECHOS

Ciertamente la tesis de la reciprocidad o complementariedad entre derechos y debe
res está muy presente en el magisterio de Juan Pablo JI. Esta tesis es verdadera sobre
todo en su nivel más radical: está el deber de respetar los derechos y está el derecho de
asumir los deberes. Los derechos, sin ninguno que sintiera el deber de respetarlos, tam
poco se percibirian como derechos. El deber, sin que ninguno sienta el derecho de asu
mirlos sobre sus propias espaldas, tampoco se sentiria como deber. En este sentido radi
cal se afirma precisamente que los derechos y los deberes son recíprocos y complemen
tarios. Y, en efecto, la Doctrina social de la Iglesia siempre ha afirmado esta enseñanza y,
de manera particularmente intensa, Juan Pablo JI. Pero creo que hoy deberíamos pregun
tamos además si Juan Pablo JI no nos habría invitado también a superar esta misma di
mensión de la complementariedad entre deberes y derechos para pronunciarnos de ma
nera más convincente por una cultura y una política de la prioridad de los deberes para

20 H. FrrrE: Lavara umtmO e redenzione. Riflessione reologica dalla Gaudium et spes alZa Laborem exercens,
Armando Editare. Roma 1996. principalmente las pp. 251~256.
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evitar el deslizamiento relativista de la misma doctrina de la reciprocidad y complemen
tariedad entre derechos y deberes.

Los derechos son por su propia natura1eza iufinitos; la reivindicacióu de los derechos,
si se deja a su propia dinámica interna, no encuentra nunca fin: existirá sierre otro dere
cho por reivindicar. Tener derechos, en efecto, significa <<poder hacer» y las cosas por ha
cer son infinitas. Los derechos, por sí mismos, no conocen el concepto de «límite». El
deber, en cambio, es la asunción de una tarea, o sea, la renuncia a poder hacerlo todo, y,
por tanto, es por su naturaleza precisamente definido. Cuando me digo «debo» hacer una
cosa, quiero decir que me digo <<!lO puedo hacer otras». El derecho es una reivindicación
de un «poder haceD>, el deber es, en cambio, la consciente asunción de «no poder hacer
cualquier cosa» porque debo hacer otra. Esta asimetria entre derechos y deberes, en vir
tud de la cual, si se dejan a sí mismos, tienden a agotar el límite, mientras que los debe
res parten ya desde su iuicio de la asuncióu de un límite, explica por qué se debería su
perar la simple posición de la reciprocidad o complementariedad.

La asimetría continúa si pensamos que el derecho está dirigido estructuralmente al
deber. El derecho «a ser yo mismo» implica que se da un «yo mismo» comO realidad y
como proyecto. Asumirlo significa asumir el deber de mi vida. Con frecuencia se dice:
tengo el derecho a ser yo mismo. Mejor sería decir: tengo el derecho a asumir para mi la
tarea de ser yo mismo.

Continúa también la asimetría si reflexionamos sobre el hecho de que los derechos se
vuelven pasivos, mientras que son los deberes los que movilizan a las personas. Alguien
podría hacer notar que, en cambio, precisamente los derechos provocan la participación,
y efectivamente, muchas personas se movilizan por la defensa de los derechos. Pero
viéndolo bien, cuando sucede esto es porque muchas personas siente como ~~debeD> la lu
cha para salvaguardar un derecho. Si este deber no fuera sentido, nadie haría nada por
defender el más obvio de los derechos. Y esto sucede porque aquel derecho es entendido
no como subjetivo sino como objetivo, es decir, como algo que se nos impone, como un
deber. Existe el derecho a recibir algo, y en este caso el derecho implica una pasividad.
Existe, pues, el derecho a hacer algo y esto implica una responsabilidad, o sea, un deber.
El derecho por sí sólo produce pasividad, la asunción de un deber me hace activo y com
prometido, también para defender los derechos.

En muchos países europeos la reivindicación de los derechos individuales frente a un
Estado social dedicado sólo a satisfacerlos sin pedir a cambio ninguna asunción de res
ponsabilidad2l , produce ciudadanos pasivos, reduciendo la participación y el protagonis
mo social. Las mismas socialdemocracias del none de Europa, con su estado social «des
de la cuna hasta la tumba», están produciendo pasividad y nihilismo.

Una última reflexión para sostener la asimetría entre deberes y derechos mira al he
cho de que los derechos dividen, mientras que los deberes aúnan. Hoy existe una proli
feración de la exigencia de satisfacción de derechos, también de los derechos no confor
mes con los deberes y exigidos sólo por fines egoístas y hedonistas. En estos y en otros

21 «Al intervenir directamente y quitar responsabilidad a la sociedad. el Estado asistencial provoca la pérdi
da de energías humanas y el aumento exagerado de los aparatos públicos. dominados por lógicas burocrá
ticas», Centesimus annus, n .48.
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casos, la ampliación de los derechos subjetivos, tan heterogéneos y dispares, divide a los
ciudadanos y rompe la unidad social en muchísimos itinerarios individuales e incluso
egoístas. El deber, en cambio, aúna. Si comparamos los derechos a la libertad y el deber
a la verdad --comparación pertinente en cuanto que el derecho es precisamente reivindi
cación de poder hacer algo y el deber es reconocimiento de una tarea objetiva que me es
dada- si hacemos esta comparación, veremos inmediatamente que una libertad indivi
dual exasperada enfrenta a los ciudadanos y crea anarquía, mientras que la adhesión a
una verdad nos pone juntos al uno con el otro, haciéndonos salir de nuestro aislarnien
to22.

PARA CONCLUIR

La prioridad del derecho sobre el deber no le quita importancia a los derechos. Más
aún, los precisa y los refuerza. Si consideramos los grandes principios de la Doctrina so
cial de la Iglesia -el bien común, el destino universal de los bienes, la solidaridad y la
subsidiariedad- nos ponemos de acuerdo inmediatamente es que se leen como articula
ciones de nn deber que podría compendiarse así: «existe algo que es debido al hombre
porque es hombre»23. Exactamente: «es debido», o sea, un deber. Hay algo que es debi
do, porque en el hombre hay un Sí mismo que precede al yo, porque cada uno de nos
otros transciende el propio yo en cuanto que es constituido por Otro y no por sí mismo.

A partir de este cuadro que hemos propuesto, creemos que es posible prefigurar para
el futuro una nueva cultura y una nueva política de los deberes.

Traduce del texto original italiano y adapta para España Juan Manuel Díaz Sánchez.

22 CARDENAL RENATO RAFFAELE MARTINa: Pace e Guerra, Cantagalli. Siena 2005. pp. 51~58.

23 Centesimus annus, n. 34.





La propuesta de Juan Pablo Il
sobre una nueva civilización

FERNANDO FUENTES ALCÁNTARA*

Palabras Clave

Civilización del amor, solidaridad, globalizaci6n, antropología. economia, moderni
dad, sistema ético-cultural, eficiencia, orden económico. competitividad. intergeneracional.

1. EL PENSAMIENTO SOCIAL DE JUAN PABLO II, UN PENSAMIENTO
<<ALTERNATIVO»

La Revista Sociedad y Utopía va a dedicar un volumen monográfico a la persona yal
pensamieuto social de Juan Pablo JI. Creo que estamos ante un pontificado que desde el
punto de vista social, político y cultural merece muchos estudios y, desde luego, recono
cimiento y adntiración por parte de aquellos que hemos realizado un modesto segui
miento de su pensamiento social. Con dificultad se sigue tan importante obra (discursos,
intervenciones, encíclicas...). Esto indica también la dificultad de tomar una línea de pen
samiento que sea realmente nuclear y diferenciadora, y que pueda representar un campo
doctrinal programático. Yo creo que con este motivo se podría plantear la siguiente te
mática y propuesta de fondo de la doctrina social de Juan Pablo JI: lograr UlUl propues
ta de nueva civilización. En el este artículo se incidirá sobre todo en la vertiente econó
mica, de tanta importancia para Juan Pablo JI, para su momento histórico. pero no tanto
como reflexión dirigida al mundo de la economía sino a la razón antropológica que la
sustenta.

Para algunos esta nueva civilización que propugua Juan Pablo JI es una vuelta atrás.
una civilización premodema1• Sin embargo, en una figura tan relevante y de tanta in
fluencia en la historia reciente y en sus acontecimientos más significativos, como la caí
da del muro de Berlín, no es de extrañar un debate (todavia por hacer en profundidad) so-

, Director del Secretariado de la Comisión Episcopal de Pastoral Social y Subdirector de la Fundación Pa
blo VI.
WEIGEL.,G.: Política sin Dios. «La explicaci6n convencional es que Juan Pablo JI y el catolicismo que él
proclama refleja una mentalidad premoderna que no encaja en el mundo presente. Pero eso no se ajusta a
la evidencia. No cabe duda que Juan Pablo JI es el primer Papa moderno. dotado de una estructura inte~

lectual moderna y en absoluto clásiCa». p. 165. Madrid. 2005 • Ediciones Cristiandad.

SOCIEDAD y UTopíA. Revista de Ciencias Sociales, n.o 27. Mayo de 2006
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bre su importancia y su propuesta. Para unos Juan Pablo n. especialmente en el lado de
la moral de la familia, ha sido visto como premoderno. Para otros, entre los que me in
cluyo, su moral social, su doctrina social representa una verdadera alternativa a la mo
dernidad. Su visión de la vida económica, del progreso y del auténtico desarrollo, un ver
dadero desafío para el pensamiento (no voy a decir «único») actual más influyente en la
sociedad.

No es una propuesta fácil ni tampoco habitual en estos tiempos. No hay que perder
de vista el contexto secularizador en el que se sitúa el pontificado de Juan Pablo n, con
texto que ha sido valorado por sociólogos y teólogos2 de modo contradictorio entre quie
nes quieren demostrar que el éxito de Occidente ha dependido de haber superado la reli
gión y que lo religioso es un verdadero obstáculo para progresar. Esta posición ha sido
especialmente defendida en los círculos donde el laicismo ha simplificado la realidad hu
mana, política y social de nuestra cultura occidental y no es raro verla presente en inte
lectuales de nuestro país. Sin embargo, es bien reconocida esta certeza a partir del Con
cilio Vaticano n: «la Iglesia carnina junto a toda la humanidad por los senderos de la his
tori",>3. Reconocer que la Iglesia pretende recorrer este camino (quizás incomprendido
para el hombre moderno): como camino de fidelidad para la propia Iglesia (no podría
decir otra cosa desde el Evangelio) es un hecho que hay que saber trasmitir y comunicar
al mundo de hoy.

En la actualidad, la Iglesia tiene el riesgo de estancarse en la irrelevancia (especial
mente en el mundo del bienestar europeo), sin fuerza para ser luz y sal de la tierra, no
sólo por la reducción de su espacio público y de influencia en la sociedad sino también
y, sobre todo, por ser un mensaje alternativo. También tiene el riesgo de añorar la nostal
gia de los tiempos de una cultura más religiosa.

Yo creo que el problema no está en recuperar espacios que seguramente difícilmente
volverán, sino que el horizonte de la propuesta de la Iglesia y su misión en la tierra, es
ser sacramento de salvación para todos los hombres y propuesta de esperanza y de au
téntica libertad para muchas personas. Al fin y al cabo, lo que pretende la doctrina social
de la Iglesia hoyes suscitar creyentes convencidos y comprometidos que colaboren en
lograr una civilización del amor como ya se viene planteando en varios pontifices del si
glo xx. En esta dirección evangelizadora es imprescindible el papel de la Doctrina Social
de la Iglesia.

2 Mo\R.ooNES. 1. M.: En la Conferencia impartida en la Fundación Pablo VI. en el XIV Curso de Formación
en Doctrina Social de la Iglesia (15-9-2005), fijaba la relación entre religión-progresa-modernidad. en el
contexto de la secularización euyas notas más relevantes eran según el autor: 1.a la religión cristiana deja
el centro de la sociedad y pasa a la periferia: 2.a la pérdida del monopolio cosmovisional o del sentido/vi
sión del mundo y de la vida: 3.a autonomización creciente de las distintas esferas sociales: 4.a la aparición
de una moral autÓnoma: y s.a la secularizaciÓn incide sobre la religión y su valoración negativa. como
conjunto de pérdidas. En Revista Corintios xm (116) octubreRdiciembre de 200S.

A diferencia de J. M. Mardones algunos sociólogos muy relacionados con la sociología de la religión desarro
llada en EE.UU.. inciden especialmente en la continuidad de la herencia cristiana en la cultura actual y
como el cristianismo llevó a la Libertad. al capitalismo y al éxito de Occidente (por ejemplo en la recien·
te publicación de Rod.ney Star «The \lictory ofReason: How Christianity Lcd to Freedom. Capitalism. and
Westem Success». 2006.Random House.)

3 Constituci6n Gaudium el spes, 44.
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La propuesta de civilización nueva, y na tan nueva, tiene un verdadero reto cultu
ral que para muchos es el punto de partida de una nueva era de la Iglesia y seguramente
una etapa postconciliar marcada por una relación Iglesia -mundo, cuyas bases ya se
van delineando en línea de la mentalidad de Juan Pablo II y renovada por Benedicto
XVI.

2. LA PROPUESTA DE UNA NUEVA CIVILIZACIÓN EN LA VIDA
ECONÓMICA

Uno de los aspectos más importantes de esta nueva civilización está en la vida eco
nómica, no por sí misma sino por el sistema ético-cultural que la sostiene:

«la economía es sólo un aspecto y una dimensión de la compleja actividad humana. Si es
absolutizada, si la producción y el consumo de las mercancías ocupan el centro de la vida
social y se convierten en el único centro de la vida social, no subordinado a ningún otro,
la causa hay que buscarla no s610 y no tanto en el sistema económico mismo. cuanto en el
hecho de que todo el sistema socio-cultural. al ignorar la dimensión ética y religiosa, se ha
debilitado. limitándose únicamente a la producción de bienes y servicios.»4

La Doctrina Social que propone Juan Pablo II sobre la vida económica está en conti
nuidad con los tlltimos pontífices: el trabajo, la relación capital-trabajo, el desarrollo, el
mercado, el capitalismo. Pero su cuestión más central es de orden antropológico, en
cuanto que la vida económica está enmarcada en una dimensión moral: Decía el Papa
«Todo esto se puede resumir afirmando una vez más que la libertad económica es sola
mente un elemento de libertad bumana.>':;

Esta situación antropológica está condicionada por el actual proceso de seculariza
ción que tiene como una de sus características «la aparición de una moral autónoma,
como consecuencia de la nueva centralidad social de la política» y la nueva configura
ción que llega a los diversos órdenes de la vida social: al económico, al político y al cul
tural (Mardones, 2005). La dimensión ética y religiosa permanece en segundo plano
cuando no queda ignorada. No olvidemos la progresiva «desaparición» del mapa político
de las asociaciones cristianas de trabajadores, de empresarios... la dificultad para sobre
vivir las pocas que existen y que prácticamente figuran como marginales o por lo menos
«atípicas» y sin relevancia.

También la dimensión antropológica incide en el mundo laboral, que fue de tanto in
terés para Juan Pablo II, en cuanto que la persona humana es la medida de la dignidad
del trabajo. Y también en el concepto de tiempo de trabajo, ya que la antropología cris
tiana lo considera como tiempo necesitado de la vivencia del descanso, reflexión que ba
sido recogida ya desde León XIII y recordada recientemente por Benedicto XVI:

4 JUAN PABLO 1I: Encíclica Centesimus annus, 39.
5 lbidem.
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«el Magisterio ha recordado siempre la dimensi6n humana de la actividad laboral, orien~

tdndola a su verdadera finalidad, sin olvidar que el coronamiento de la enseñanza bíbli~

ca sobre el trabajo es el mandamiento del descanso. Por consiguiente, exigir que el do~
mingo no se homologue a todos los demás días de la semana es una opción de civiliza~

ci6n.»6

Sin embargo para recuperar el espacio moral, sería necesaria una antropología perso
nalista que se extendiera a todos los rincones de la vida econ6mica: el desarrollo, la em
presa, el trabajo, la nueva situaci6n econ6mica y sus mayores oportunidades de benefi
cio... y pudiera hacer frente a importantes retos de la moderna economía como son la
eficiencia y la solidaridad.

Respecto a la eficiencia se puede hacer un razonamiento puramente funcional que es
subrayado por Centesimus annus:

«Da la impresi6n de que, tanto a nivel de naciones como de relaciones intemaciona~

les, el libre mercado sea el instrumento más eficaz para colocar los recursos y responder
eficazmente a las necesidades. Sin embargo, esto vale sólo para aquellos recursos que son
"vendibles", esto es, capaces de alcanzar un precio conveniente. Pero existen numerosas
necesidades que no tienen salida en el mercado»(34).

Recojo la crítica que ha realizado Gianni Manzone?, al analizar la teoría clasica pa
retiana de la eficacia del mercado y su individualismo asociado con dicha eficiencia. Me
rece un gran interés relacionar la teoría del mercado y su funcionalidad con la compe
titividad y con la racionalidad econ6mica como criterio de intercambio humano pura
mente instrumental, todo ello para llegar a reconocer, con un cierto realismo desde los
hechos, que es dificil salirse del círculo que hace funcionar la vida econ6mica y una cier
ta aceptaci6n de la eficacia del mercado como algo inocuo y verdaderamente eficaz. De
hecho, esta aceptaci6n ha llevado a algunos expertos a afirmar que «los fen6menos eco
n6micos más corrientes no parecen excesivamente sensibles al factor moral (lo cual no
quiere decir que la gente actúe de manera inmoral»>.8

6 BENEDICTO XVI: Discurso a las Asociaciones Cristianas de Trabajadores Jtalianos. 20~2~2006. El subra~

yado es del autor del artículo.
7 En su libro El mercado. Teorías y Doctrina Social de la Iglesia, traducido por fMDOSOC. México (2002),

cap. JJ, ha realizado una excelente reflexi6n sobre la antropología del trabajo en el contexto del mercado.
De su aportaci6n recojo algunas líneas conceptuales que nos hacen pensar que en la visi6n de la DSI.
como veremos. la sociedad es una comunidad de personas abiertas al otro. caraeteri7..ada por la tensi6n a
un bien común. más allá de los intereses individuales. Las personas. si bien libres. forman comunidades y
naciones. El 6ptimo paretiano permanece en un concepto que necesita ser reformulado para poder ser in~

tegrado en una teoría social de la economía del mercado. coherente con la DSI. Refleja individualismo ex~

tremista, evita toda especie de valor objetivo y no tiene en cuenta la dimensi6n comunitaria. Sobre los mis~

mas presupuestos está fundada la teoria econ6mica del bienestar. intrínsecamente vinculada al teorema de
Pareto.

S SÁNCHEZ MOLINERO. J. M.: Del Hamo oeconomicus al hombre moral en «Estudios de teoría econ6mica y
antropología» AAVV. AEDOS. Madrid. 2005. pp.
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3. UN NUEVO MARCO GLOBAL DE LA VIDA ECONÓMICA (RES NOVAE)

El nuevo contexto económico y social (que el Compendio de Doctrina Social de la
Iglesia ha denominado <<Tes novae») ha llevado a Juan Pablo n, dado su largo pontifica
do, a fijarse y señalar un fenómeno que a juicio de muchos es el más relevante de la mo
demidad en 10 que supone de hito en el ámbito de la comunicación y de la economia
(campos muy relacionados en la práctica): «La globalización de la economía, con la li
beración de los mercados, la acentuación de la competencia, el crecimiento de empresas
especializadas en ofrecer productos y servicios, requiere mayor flexibilidad en el merca
do del trabajo y en la organización y en la administración de los procesos productivos».9

Este fenómeno, dado el modelo neoliberal que 10 sostiene, es un fenómeno cuanto
menos discutido, independientemente de sus beneficios que son evidentes para toda la
humanidad. Decía Juan Pablo TI que «alimenta nuevas esperanzas, pero da pie a muchos
interrogantes inquietantes.»lO Es de tal calado esta preocupación que le llevó al Papa a
pedir en correspondencia a sus efectos económicos, una globa1ización de la solidaridad:
«El reto actual es humanizar la globalización y globalizar la solidaridad».1l

Con la preocupación antropológica ya citada, lo que se vuelve a plantear es el senti
do moral del progreso. La nueva civilización que propone Juan Pablo n interpela sobre
uno de los grandes mitos modernos centrados únicamente en un progreso lineal, siempre
nuevo e imparable. muy asociado con la vida económica. La nueva mentalidad en el
mundo desarrollado, del superhombre técnico, (como decía un anuncio sobre los jóvenes
bien preparados, jóvenes JASP, <~óvenes aunque sobradamente preparados») que viene a
representar el modelo de civilización de una sociedad seducida por el progreso técnico y
material.

Esta tensi6n entre progreso moral y su perfecci6n «ilimitada» han sido categorías
constantes de la Doctrina Social ante el hecho evidente de un sentido rectilíneo del pro
greso12 y han dado pié a un análisis más cualitativo de la situación de la humanidad. a un
análisis moral que ya se venía anunciando en Populorum Progressio pero que en Sollici
tudo rei socialis alcanza su plenitud en el marco de un mundo globalizado:

«El verdadero desarrollo no puede consistir en una mera acumulaci6n de riquezas o
en la mayor disponibili~dad de los bienes y de los servicios, si esto se obtiene a costa del
subdesarrollo de muchos, y sin la debida consideraci6n por la dimensi6n social, cultural
y espiritwll del ser humano» (SRS.26).

Es todo un juicio a la civilización del bienestar y del consumo, motor de la vida eco
nómica. Esta reflexión pudo ser. para Juan Pablo n. la expresión de una cierta decepción
sobre la cultura de la abundancia, decepción que llevó a utilizar un lenguaje grave. a ve
ces dramático (en palabras suyas) pero de un importante reconocimiento: «El primer 0$-

9 Compendio de Doctrina Social. 312.
10 Cfr. JUAN PABLO rr. Exhortación apostólica Ecclesia in America, 20.
11 Discurso a la Academia Pontificia de las Ciencias Sociales. 27-4~2001
12 JUAN PABLO TI: SoUicitudo rei socialis, 27.
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pecta a destacar es que la esperanza de desarrollo, entonces tan viva, aparece en la ac
tualidad muy lejana de la realidad»13. Con este juicio la Iglesia plante6 en el Pontifica
do de Juan Pablo n una nueva valoraci6n del éxito de la modernidad!4.

Una propuesta globaJ: Globalizar la solidaridad

Formaba parte de la mentalidad del Papa Juan Pablo n, la convicci6n sobre el des
equilibrio entre el Norte y el Sur, desequilibrio que obedecía a un Orden Internacional in
justo que debe ser cambiado. En un principio se crey6 que la diferencia entre los pueblos
se podria evitar trasfiriendo tecnología y capitales a los países en vías de desarrollo. Esta
visi6n fue bien aceptada en los años sesentas, pero abara, tal como lo ha analizado y va
lorado la encíclica Sollicitudo rei socialis, vemos que el subdesarrollo de unos es causa
do y mantenido por el desarrollo de otros. Por ello, globalizar la solidaridad supone dar
una orientación adecuada a la cooperación internacional, de modo que responda a una ci
vilizaci6n del amor y superar formas de ayuda reducidas a mera asistencia --{) incluso
motivadas por la búsqueda de ventajas del país donante-, para dar paso a formas de co
operaci6n que sean expresi6n de un compromiso concreto y tangible de solidaridad, ca
paz de permitir a los pobres ser protagonistas de su propio desarrollo!S.

En la actualidad, cada vez es más evidente que uno de componentes necesarios de la
sociedad internacional, que debe formar parte de la civilizaci6n del amor es la contribu
ci6n de organismos, asociaciones, ONGs y Movimientos a favor de los derechos huma
nos y de los derechos de los pueblos empobrecidos. Igualmente, los cristianos debemos
contribuir a la creaci6n pacífica y fraterna de la comunidad de los pueblos!6. Juan Pablo
n, situ6 como «El desafío [que hoy tiene la doctrina social de la Iglesia] es el de ase
gurar una globaliza-cí6n en solidaridad, una globalización sin marginacióm>17. Y el2 de
mayo de 2000, en un discurso dirigido a líderes sindicales, dijo: «Una cultura global de
la solidaridad ha de equilibrar el proceso de la globalizaci6n econ6mica».

4. LA CONSTITUCIÓN DE UN NUEVO ORDEN ECONÓMICO
INTERNACIONAL

Uno de los requisitos esenciales para la nueva civilización del amor es la exigencia
del bien común internacional. Y una tarea necesaria, en el campo de la justicia, es de
nunciar el desarrollo excluyente que impide que los pueblos subdesarrollados puedan ser
los protagonistas de su propio desarrollo.

13 [bid.. 12.
14 WEIGEL. G.: Política sin Dios. «El pensamiento de Juan Pablo II y su enseñanza constituyen un desafío a

contemplar el mundo moderno con sus triunfos y sus conflictos». p. 165. Madrid. 2005 . Ediciones Cris~

tiandad.
15 Cí. JUAN PABLO II: Ecclesia in Europa. 111.
16 Concilio Vaticano II. Constitución Gaudium et spes. 90.
17 En su mensaje del Día Mundial de la Paz de 1988.
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En la actual econollÚa globalizada se trata de llegar a una integraci6n de las naciones
no por la vía de la homogeneizaci6n que produce la integraci6n econ6mica sino colabo
rando en la reducci6n de los efectos negativos de la globalizaci6n, como son el dominio
de los más fuertes sobre los más débiles l8 y el hecho negativo de la actual globalizaci6n
como es la pérdida de las culturas locales a favor de esta homogeneizaci6n.

De trabajar a favor de una sociedad en la que la actividad econ6mica no sea la que
determine la situaci6n de los seres humanos sino que sea la econollÚa la que se abra a las
necesidades humanasl9. Si este fen6meno fuera contemplado con una importante aten
ci6n internacional y desde el desarrollo de los países pobres, seguramente se lograrfan
otros resultados.

Para que lleguemos a nuevo Orden Econ6mico internacional habría que actuar deci
sivamente sobre uno de los hechos econ6micos y sociales que están condicionando la
vida de los pueblos más pobres: la deuda externa cuya campaña de nuevo renovamos en
este añ020• Las causas de la deuda van más allá de un puro razonamiento econ6mico, for
man parte de un problema más amplio, que es la persistencia de la pobreza, a veces ex
trema, y el surgir de nuevas desigualdades que acompañan el proceso de globalizaci6n21 •

Todo los cual plantea de modo urgente un cambio cultural en las sociedades desarrolla
das. Por una parte, se trataría de hacer memoria de los pueblos empobrecidos en medio
de un mundo donde la cultura de la satisfacci6n es el paradigma del bienestar; y, por
otra, realizar una tarea cultural dirigida a la práctica de la austeridad en vez de un con
sumismo desaforado.

5. UN SISTEMA DEMOCRÁTICO INTERNACIONAL

La civilización del amor necesita como paso previo a la consecución de la justicia: el
respeto a la legalidad. A veces los mejores deseos y proyectos que se ponen en marcha
en los organismos internacionales y en beneficio de poblaciones pobres y sin recursos de
ningún tipo, estos proyectos chocan con corrupciones, prácticas que ignoran la justicia y
la verdad. Situaciones que afectan muy negativamente a la defensa de derechos básicos.
Son los gestores del bien común internacional los que tienen una grave responsabilidad
para lograr que se consiga una adecuada administración de la justicia. en la gestión de los
bienes de la comunidad internacional.

Renovar las bases de un Nuevo Orden Internacional basado no en la fuerza sino en el
derecho y la solidaridad es el cometido primero de una comunidad internacional demo
crática. Para ello sería necesario restablecer el derecho internacional22 y el papel de la
ONU. Ahora bien, la organización de la comunidad internacional no tendrá un nexo y

18 Exhort. Sinodal Ecclesia in América. 55.
19 Un ejemplo notable de esta situación es la emigración por razones econ6micas y las consecuencias san~

grantes que tiene para las poblaciones humanas (las recientes <<pateras» de Mauritania y su presión sobre
la población de las Islas Canarias).

20 Ver www.instituto-social~leonxiü.org

21 Mensaje de la paz. 1998.4.
22 Cí. JUAN PABLO II: Mensaje de la Jornada Mundial por la paz. 2004.
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una relación profunda moral si no está basada en un amor que nos hace corresponsables
y en el cual los cristianos estamos llamados a ser testigos de ese amor yendo aún más allá
de la justicia, como bien ha subrayado la encíclica reciente de Benedicto XVI ,J)eus ca
ritas est», pero que fue remarcada tantas veces por Pablo VI:

<<El amor debe animar. pues, todos los ámbitos de la vida humana. extendiéndose
igualmente al orden internacional. S6lo una humanidad en la que reine la «civilizaci6n del
amor» podrá gozar de una paz auténtica y duradera» (Mensaje de la Paz. 2004. 10).

6, LA SOLIDARIDAD COMO COLUMNA DE LA VIDA ECONÓMICA

No puede decirse que el pensamiento social de Juan Pablo II participa del "tono" pe
simista de los profetas de calamidades ni de los que ven todo negativo en la modernidad;
todo lo contrario: sitúa como elemento angular de la sociedad la solidaridad y ésta como
principio cristiano de organización social y política. Para él la solidaridad es «uno de los
principios básicos de la concepción cristiana de la organización social y polftica»23.

Solidaridad versus competitividad

En esta «confrontación» Juan Pablo II expresa un ámbito cualificado para mostrar la
verdad sobre el hombre y su compromiso con la trasformación socio-política de la so
ciedad como una tarea moral que debe llegar a sus estructuras más básicas. Por eso de
nuncia en Sollicitudo rei socialis actitudes como el afán de ganancia exclusiva y la sed
de poder (n.' 37) como mecanismos que se están imponiendo en nuestra sociedad y que
aparecen tantas veces representados como fenómenos de poder y de dominio mundial,
muchas veces basados en la fuerza de las armas; como fenómenos de corrupción, de po
breza generalizada y sistemática; un mundo donde ya están prefijados de antemano los
perdedores y los ganadores; las enormes diferencias económicas entre unos grupos y
otros, entre unos países y otros.

Sin embargo, la reacción ante tal situación, situación que ha aniquilado incluso la es
pe=za en muchos de los afectados, o visto más en profundidad, la cuestión de fondo
que quiere desarrollar Juan Pablo TI es la posibilidad de una orientación contrapuesta en
la civilización del amor; orientación fundamental del ser humano en su ser comunitario
y social24. Una antropología fundamental alejada de ser un simple elemento del organis
mo social25, propio de un contexto de falta de respeto a la libre iniciativa de la persona
humana, pero también sin caer en el individualismo del sistema económico propio del ca
pitalismo vigente.

23 JUAN PABLO ll: Carta ene. Centesimus annus. 10: AAS 33 (1991) 805~806.

24 JUAN PABLO ll: Carta Ene. Redemptor hominis, 14.
25 JUAN PABLO ll: Centesimus aMUS. 13.
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Frente a una sociedad organizada a menudo según el modelo de competitividad, pro
pio de la sociedad materialista, Juan Pablo JI insistió en la responsabilidad colectiva del
desarrollo, de orientar el mercado hacia el bien comlÍn en una solidaridad vinculante...26

Para el cristiano la motivación teológica de esta solidaridad es su creencia en que «todos
los pueblos forman una comunidad, tienen un mismo origen... y tienen también el mismo
fin último que es Dios, cuya providencia, rrumifestaci6n de bondad y designio de salva
ción se extienden a todoS»27.

¿Quizás este discurso está ya superado en los albores del siglo XXI? Juan Pablo JI es
heredero de una sociedad que ha tenido la justicia como uno de sus valores de cambio
social en continuidad con las ideologias de una época salida del marxismo y donde la te
ología de la liberación echó sus redes para trasformar la miseria del tercer mundo. Aho
ra que se ha hecho pública recientemente la encíclica de Benedicto XVI Deus caritas est
da la impresión que el pensamiento de Juan Pablo JI se quedó en el final del siglo xx,
marcado por una época muy vinculada al año 1989 Ysu contexto. Que ahora comienza
una nueva época, muy mediatizada por la sociedad secularizada y de la abundancia en el
mundo desarrollado. Que dará paso a un mensaje más universalista y dirigido al corazón
del hombre: el amor.

No parece que haya habido un giro en la orientación de la doctrina social de la Igle
sia como si hubiéramos ido desde la acción a la mística en lo que afecta al modo de
afrontar el compromiso del cristiano. De hecho, Juan Pablo JI en ese precioso documen
to no suficientemente conocido Dives in misericordia, ya planteaba que «para plasmar
una sociedad más humana, más digna de la persona, es necesario revalorizar el amor en
la vida social -a nivel político, económico, cultural-, haciéndolo la nOrma constante y
suprema de la accíÓn2S. ¿Verdad que esto se dice de nuevo en Deus caritas est?

Una de las dificultades que plantea el actual sistema económico es la falta de recur
sos para que puedan ser satisfechas las necesidades de todos los seres humanos. La pro
pia ley de oferta y demanda, base de la economía de mercado, puede convertir a este en
un instrumento eficaz (que ya se ha valorado) pero tremendamente selectivo y desequili
brante.

La visión de Juan Pablo JI es que la vida económica no sea selectiva sino que sea re
ferenciada a la dimensión de servicio:

«Cuando se vive con sentido moral, la economía se realiza como prestación de un ser
vicio recíproco, mediante la producción de bienes y servicios útiles para el crecimiento de
cada UDO, y se convierte para cada hombre en una oportunidad de vivir la solidaridad y la
vocación a la «comunión con los demás hombres»29.

26 Ver Juan Souto (coord.) Doctrina Social de la Iglesia. Manual Abreviado, pág. 447:La solidaridad. en
cuanto «detenninación firme y perseverante de empeñarse en el bien común» (SRS 38t). se origina y es
ttuctura como una actitud y en una categoría nwra1 que se organiza y esttuetura como forma determinan
te de la actuación política en el ámbito tanto nacional como internacional al establecer el intercambio de
bienes. capitales y personas y al favorecer la comunicación entre personas de la misma o distinta raza.

27 Concilio Vaticano n. Nostra Aetate, 1.
28 N° 14.
29 Cfr. JUAN PABLO II: Encíclica Centesimus Annus. 41.
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Esta interpretación moral incide en dos dimensiones que son muy recordadas por
Juan Pablo II: la vida económica como oportunilúui de solidaridad entre los seres huma
nos y entre los pueblos; y la vida económica como ocasión de solidaridad entre las ge
neraciones.

Oportunidad de solidaridad que se muestra como cultura de la acogida, que trata de
superar todo egoísmo etnocéntrico para conjugar la atención a la propia identidad con el
respeto de la diversidad. Que supera las barreras de raza, lengna y cultnra, con la posibi
lidad de una ética comlÍn civil que pueda globalizar también la justicia, que no departa
mentalice la riqueza disponible de la sociedad (según dónde se haya nacido por ejemplo).
En este marco es necesaria la acogida de los países que reciben la emigración, y la aco
gida de los que acceden a una nueva cultnra y sociedad sabiéndose integrar en la familia
humana que formamos todos:

«esta es la hora de la caridad, también de la caridad social y politica, capaz de ani~mar.

con la gracia del Evangelio, las reali-dades humanas del trabajo. de la economía y de la po
lítica, trazando los caminos de la paz. de la justicia y de la amistad entre los pueblos. Esta
es la hora de una renovada primavera de santidad socia~ de santos que manifiestan al
mundo y en el mundo la perenne e inagotable fecundi·dad del Evangelio»30.

Solidaridad entre generaciones

Es frecuente que una propuesta de nueva civilización del amor se sitúe en el plano de
la solidaridad horizontal y esté insertada en la historia actual y al servicio de la genera
ción actual. Pero las nuevas exigencias que plantea la aportación del cristianismo es tam
bién intergeneracional31 (solidaridad intergeneracional). Creo que este es uno de los
grandes acentos de la nueva civilización del amor.

Juan Pablo II se hizo eco de esta responsabilidad histórica indicando su proyección
social y política: «En el pasado la solidaridad entre generaciones era en muchos paises
una actitud natural por parte de la familia; hoy se ha vuelto un deber de la comuni
dad»32.

Ya, de hecho, en muchos aspectos de la vida económica y social, la doctrina social de
la Iglesia valora esta solidaridad intergeneracional respecto a los bienes creados, y me
atrevería a decir como uno de los contenidos privilegiados del destino universal de los
bienes y de compromiso ético en una perspectiva de futnro:

En conclusión: comenzaba mi reflexión sobre el pensamiento social de Juan Pablo II
hablando de un pensamiento «alternativo», utilizando esta denominación tan cargada de

30 Un verdadero humanismo solidario. Discurso del Papa al Consejo Pontificio Justicia y Paz con ocasión de
su asamblea anual (29MX~ 2004)

31 Vuelvo otra vez a recordar a BENEDICTO XVI Ysu encíclica Deus cáritas (n° 28) en la que aborda esta res·
ponsabilidad intergeneracional «Esto significa que la construcci6n de un orden social y estatal justo. me·
diante el cual se da a cada uno lo que le corresponde. es una tarea fundamental que debe afrontar de nue
vo cada generaci6n. Tratándose de un quehacer político. esto no puede ser un cometido inmediato de la
Iglesia».

32 JUAN PABLO II: Discurso a la Pontifica Academia de las Ciencias Sociales (11 abril del 2002). 3.
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significado simbólico y social. Me he detenido en uno de sus acentos referenciales: la ci
vilización del anwr. Aún cuando es un ténnino bien subrayado por Pablo VI, sin embar
go es Juan Pablo quien expone con más precisión su contenido especialmente centrado
en la solidaridad. Este es uno más de los temas claves que, junto al resto de aportaciones
de los autores que participan en esta edición de la Revista Sociedad y Utopía, pueden
darnos una perspectiva integral del pensamiento de Juan Pablo n. Esperemos que sea una
doctrina que aporte una renovación de la sociedad de nuestro tiempo.
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El pensamiento artístico en Juan Pablo 1I

JOSÉ RAMos DOMINGO*

No podríamos abordar de manera ajustada el pensamiento de Juan Pablo II si no nos
remitimos como punto de partida a sus raíces natalicias que, no cabe duda, desde su es
pacio físico y geográfico, preñado de avatares y convulsiones histórico-políticas, termi
naron por configurar tanto su personalidad como su constructo humano y vital. Diríamos,
pues, que la personalidad de Juan Pablo II no podría comprenderse en su máxima ampli
tud si no extendemos la mirada bacia la historia pasada y presente del pueblo del que fue
hijo; historia que le conformó y, también, en cierta medida, le condicionó y le hizo.

En efecto, durante el siglo XlX, como en casi ningún otro país europeo, el arte pala·
ca fue fiel reflejo de la situación política, erigiéndose y constituyéndose como manifes
tación y enclave de la libertad perdida. En cierto sentido, se ha llegado a decir, y no sin
razón, que en Polonia la pintura del XlX, con su lenguoje específico de simbolos relacio
nado con la tradición natal y la historia, supo dar con su contenido e invención argu
mental la permanente remembranza de la raíz moral de la nación, registrándose en ella
los principales valores que, a pesar de la laceran!e situación de la patria, debían manteo
ner la identidad y la consolidación de la nación. Algido momento de esta tarea y, en este
instante, fue la llamada pintura histórica de Jan Matejko (1838-1893).

El espíritu nacionalista se deja constatar de igual manera en la estética creativa que
Polonia supo dar de manera particular a la música. En este sentido, conviene recordar
cómo ya a finales del siglo XYIII, siguiendo el canon estructural de las óperas alemanas,
comienzan a componerse las primeras óperas polacas de la mano de Farol Kurpinski, si
guiéndole posteriormente en su didáctica compositiva de ensoñación nacionalista Józef
Elsner y, ya más tarde Stanislaw Moniuszko; inspiración dramática de remembranza pa·
tria que en su espíritu será recogido y llevado hasta sus cimas más altas por el subyuga
dor mundo sonoro de los conciertos para píano y orquesta de Chopin. Después del cre
ador de los nocturnos, semejante preocupación por el nacionalismo volverá a dejarse no
tar en los llamados compositores neorrománticos, sobre todo, en el llamado grupo Joven
Polonia, reunido alrededor del carismático Karol Szymanowski.

El mismo papel jugado por la pintura y la música puede igualmente atribuirse al ro·
manticismo poético. Y aquí, en semejante expresión literaria y, primeramente, se consi
dera a Adam Mickiewicz como al mayor exponente y simbolo nacional, siendo Pan Ta
deusz (1834) su obra más influyente y significativa. Cyprian Norwid, defensor no vio
lento de las libertades, aparejará con Mickiewicz la máxima representación de una lirica
literatura que supo traducir la desgracia de su patria en textos como Rapsodia fúnebre a

* Universidad Pontificia de Salamanca.
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la memoria de Bem (1850) y Las Siberias (1865). Dentro del campo literario también
han de ser recordados Juliusz Slowacki y Zygmunt Krasicki. Ya, mas cercana al tiempo
de Juan Pablo n será la llamada generación del periodo de entreguerras, espacio en el
que tuvieron su protagonismo los poetas J. Tuwin, K. Wierzynski y A. Stonimski, agru
pados todos alrededor de la revista Skamander.

No sin razón se ha llegado a afirmar que fruto de todo este pasado y de aquí, le ven
drá dado a Juan Pablo n toda esa concepción dramática de la existencia que, sobre todo,
caracterizó su pensamiento y que según George Weigel alude claramente a la huella de
jada por el romanticismo polaco en su formación l . En efecto, todo este rico mundo de re
membranza parria hecho expresiva en lo artístico y literario, unido a la pasión por la fi
lología, el teatro y la historia, no cabe duda que ayudaron a fraguar la enriquecedora per
sonalidad y la visión artístico y estética del papa Juan Pablo n.

No podríamos poner punto y a parte a la formación de Juan Pablo n sin aludir y re
señar los fundamentos que configuraron su preparación teológica, Y en ello, hemos de
decir, que su acervo intelectual se circunscribe y ahorma en la imbricación de tres cultu
ras que de manera natural se conjugan y asientan en todo su sistema mental, a saber: la
española, la germana y la francófona. Tres culturas y tres escuelas que desde sus corres
pondientes maestros de lucidez echan y aposentan sosegadamente las raíces de sus fun
damentos teológicos. De dichas escuelas, como nos ha ejemplificado Olegarío González
de Cardedal, arrancarían la sustancia y configuración de su plnritonal sistema mental
que, quedaría fijado esencialmente en sus elementos místico, metafísico y estético. Nom
bres para recordar y aludidos maestros de lucidez que moldearon el pensamiento teoló
gico de Juan Pablo nserían, entonces, y sobre todo, Juan de la Cruz, Max Scheler, Hen
ri de Lubac y Hans Urs von Balthasar:

Si yo tuviese que elegir tres nombres decisivos de su forma mental, enumeraría a san
Juan de la Cruz, del que se nutrió como texto de vida y de oraci6n en su casa, sobre el que
hace la tesis doctoral luego en Roma, y que le acompañará siempre como testigo vivo del
Dios viviente (elemento mistico). El segundo nombre es Max Scheler, con lafenomenolo·
gía y el personalismo, que supone el paso de la preocupaci6n 16gica por el funcionamien
to de los conceptos a la ejercitaci6n metafisica y encuentro con lo real. dejando a la rea~

lidad ser, decirse, revelarse y a las formas de existencia ejercitarse (elemento metafisico y
ético). El tercer nombre será doble, dos te6logos: Henri de Lubac y Hans Urs von Bal~

thasar. De ellos recibe el sentido de la catolicidad, de la misión, de la verdad humilde pero
sobrehumana, de una vida de Iglesia arraigada en sus fundamentos cristol6gicos y pneu
matol6gicos. Ysobre todo el sentido de la Belleza. la que está en el meollo de la realidad,
la que hace del teatro de la existencia el esplendor de la libertad, la que refleja la gratui~

dad absoluta de Dios, que se da entero y personal, que nada exige y todo lo hace posible
(elemento estético)2.

Pues bien, señalados todos estos referentes nurricios, es nuestra intención perfilar una
de las facetas que, a nuestro entender, más se han significado a lo largo de todo el rico

1 WEIGEL. George: Biografía de Juan Pablo 11. Testigo de la Esperanza. Plaza Janés. Barcelona 1999. 246.
2 GoNZÁLEZ DE CARDEDAL. Olegario: Ratzinger y Juan Pablo 11. Sígueme, Salamanca 2005. 12S~126.
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pontificado de Juan Pablo JI. Y aquí, nos referiremos a su constante intento por com
prender y entablar un solícito y fecundo diálogo con el discurso y el ambiente cultural y
artístico de su tiempo. Y en este diálogo mutuo y respetuoso hablaremos, sobre todo, del
magisterio de Juan Pablo JI que se ciñó y ocupó en torno a aquellas manifestaciones que
llevaron y llevan al hombre a expresar en originalidad inventiva la traducción de su po
tencia creadora que se patentiza en objetivación plástica y auditiva. Así, pues, y en esen
cia, este trabajo se inclinará en intentar abordar el pensamiento artístico de Juan Pablo JI
en relación al mundo de las artes y, de entre ellas, significaremos especialmente la músi
ca y la pintura. Expresiones ambas que a 10 largo de la historia tuteló y utilizó la Iglesia
como mediaciones idóneas tanto para su pedagogía de instrucción catequética como de
alabanza y expresión litlírgica. Fijado nuestro propósito y, sin más dilación, empecemos
ya.

Para Juan Pablo JI la inspiración musical, mucho más que las palabras, es capaz de
expresar, en toda su hondura, los sentimientos mas profundos que laten en el fondo de la
entraña del ser humano; como si solo ella, por medio de su poder expresivo y su textura
sonora, fueran capaces de alzarse y llegar, allí, donde por sí sola no es capaz de subir y
arribar la palabra. La música, pues, nos habla y nos hace sentir mejor que cualquier otra
expresión artística los estados anímicos del hombre que se manifiestan y hacen patentes
tanto en la alegría como en la tristeza, el amor y el dolor, la angustia o la duda', siendo
por lo tanto, ésta, capaz de trastocar y conmover las zonas más íntimas de nuestro si
quismo.

Semejante capacidad de poder de conmoción que encierra en sí misma el lenguaje
musical ha sido expresado bellamente por uno de nuestros mejores directores de orques
ta contemporáneo, Bruno Walter, que, a refrendo de 10 que asertarnos ha llegado a decir:

La música proviene de unas fuentes ocultas que no se hallan en este mundo. Siempre
he percibido a través de la vivencia musical la resonancia de un misterioso más allá que
me conmueve profundamente el corazón y con fuerza convincente, me sugiere un conteni
do de trascendencia4.

A tenor de estas palabras de Bruno Walter, cómo no poder entender, entonces, aque
lla experiencia del santo de Hipona. San Agustín, cuando participando en las celebracio
nes litlírgicas de Milán presididas por San Ambrosio, nos describe con emotiva remem
branza y admiración profunda los efectos que el canto y la música produjeron en 10 más
hondo de su espíritu y corazón:

¡Cómo lloré con tus himnos y cánticos, profundamente conmovido por las voces de tu
iglesia, cantando suavemente! Las voces penetraban en mi oúio y con su corriente iba go~

teando la verdad en mi corazón. Se despertó el sentimienlO de Dios. Se me caían las lá
grimas y me sentia plenamenle feliz5.

JUAN PABO TI: A la Asociaci6n Santa Cecilia. 1985. 2.
WALTER. Bruno: Van der Musik und vom Musizieren. Ulrn 1986. 17: citado en MALDONADO. Luis: Litur*
gia, Arte, Belleza. San Pablo. Madrid 2002, 129.
Confesiones rx:, 6, 14.
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Siglos más tarde, en el renacimiento italiano, parecida transfonnaci6n emotiva senti
rá en la capilla musical de su Oratorio San Felipe Neri, cuando resonaban en sus oídos
las acordes voces de las misas de Palestrina6, música polifónica que siempre gustaba el
santo, en su audición y contemplación, de acompañar con el refrendo y apoyo visual de
una pintura de la Vrrgen o su Hijo.

Ya, en el siglo xx, dicha experiencia conmocional del poder embargador de la músi
ca que se instala en el alma y el corazón, y no se olvida, volverá a semos recordado, aún
en lugares y circunstaucias dramáticas, en el epistolario del gran teólogo luterano Die
trich Bonhoeffer, cuando desde la prisión y en su celda nos relata y describe la conmo
vedora experiencia que supuso para él el escnchar por primera vez los estremecedores y
arrebatadores Kyries de la Misa en si menor de Juan Sebastián Bach:

...en aquél instante se inici6 el Kyrie eleison y al mismo tiempo todo 10 demás des~

apareci6 para mi. Fue una impresi6n indescriptible. Hoy la misa revive trozo a trozo en mi
recuerdo?

Todo este poder de conmoción que encierra y lleva consigo el lenguaje musical ter
mina por ser considerado por Juan Pablo II como ideal medio expresivo de alabanza del
hombre respecto a su Creador y Señor8; aún más, el arte musical, además de constituirse
como elemento de glorificación9, también, y a la par, es capaz de acercar mejor que nin
gún otro lenguaje estético el ser humano a Dios lO; por tanto, y como consecuencia, para
Juan Pablo II, la música siempre ha sido y siempre será parte esencial de la liturgia ll •

Elemento congregante y configurador de la primitiva Iglesia antigua fue el canto li
túrgico l2, mostrándose éste como claro exponente visible de la unidad y comnnión entre

6 Cfr. BLUNT. Antbony: La teoria de las Artes en Italia (1450-1600). Cátedra. Madrid 1985. 140.
7 BONHOEfFER. Dietrich: Resistencia y sumisión. Arielo Barcelona 1971. 71. De la sublimidad y conmoción que

aún sigue produciendo la escucha de la música del cantor de Leipzig. valga aquí traer como ejemplo y en este
instante la impresión producida en el actual papa Ratzinger ante la audición de una cantata bachiana: Para mJ

es irwlvi.dable el concierto de Bcu:h que Leonard Bemstein dirigió en Munich. tras La repentina muerte tú.
Kan Richter. Yo estaba sentado al lado del obispo luterano Hanselmann. Cuando La última rwta de una tú
Las grandes cantaras del gran cantor de La Iglesia de Santo Tomás en Leipzig se extingui6 triunfalmente. n01
miramos de modo espontáneo y rws dijimos con gran sencillez unos a otros: el que ha escuchado esto sab(
que La fe es verdad. En esta obra musical se percibi6 La fuerza inaudita de una realidad tan cu:tuaL que sa,
bÚlmos -rw ya por deduccwn l6gica sirw por La profunda emoción que rws embargaba- que esto. obra TU

habia podido venir de la nada. sino que había nacido gracias al poder de La verdad que se hace presente el
la inspiración del compositor: R.AíLJNGER. Joseph: Camirws hacia Jesucristo. Cristiandad. Madrid 2004. 38

8 JUAN PABLO II: Año Europeo de la Música. 1985. 1. Cfr. Summa Theologica IIMII. q.9L a.l ad 2. Utrun
cantus sint assumendi ad laudem divinam.

9 Id.. ¿C6mo no recordar que Johann Sebastian Bach marcaba todas sus obras con La sigla: S.D.G.: «Sol
Deo Gloria»?

10 JUi\;.~ PABLO TI: Mensaje a los participantes del forum romano UNIV. 21 de marzo de 2005.
11 JUAN PABLO TI: Al coro «Harmonici Cantores». 23 de diciembre de 1988. Conviene señalar aquí la espe

dal relevancia que alcanzó y tuvo la música en los dorados tiempos de la liturgia antigua. y no solo coro
elemento estético. sino. también. como contrapunto y lenguaje expresivo que ayudó a configurar el d~
arrollo inicial de la cristología. en su hermosa fusión entre teología. poesía y música. Cfr. RAT'zINGER. Je
seph: Un canto nuevo para el Señor. Sígueme. Salamanca 1999. 131.

12 A través del orbe del universo. en todas Las iglesias de Dios. tanto en medio de Las ciudades como en le
pueblos y en la campiña. los pueblos de Cristo, reunidos de todas las gentes, cantan himnos y salmos... 1
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todos los creyentes. En efecto. tanto el epistolario como la primera gran cateqnesis pa
tristica siempre se mostró recurrente y precisa a la hora de describimos los signos que
identificabau dicha unidad y concordia en aquella aún todavía joven Iglesia post-apostó
lica. Y en ello, nada mejor que recurrir a la convocatoria de imágenes musicales de San
Ignacio de Antioquia para ejemplificamos la ecelesia que armoniosamente, cual si de
cuerdas de cítara se tratase, habia de estar conjuntamente unida a su presbiterio y a su
obispo:

Vuestro presbiterio venerable, verdaderamente digno de Dios, está annoniosamente
concertado con su obispo, como las cuerdas con la cítara; así en el acorde de vuestros
sentimientos y la armonía de vuestro acorde, toma:ndo el tono de Dios en la unidad, can~

téis a una sola voz por Jesucristo al Padre13,

Más tarde, Sau Basilio, refrendará al cauto en común como una de las mauífestacio
nes que, además de la comunión, también posibilitaba y potenciaba de ignal mauera la
amistad, la reconciliación y la concordia, procurando en su ejercicio, como consecuencia,
el mayor de los bienes: la unidad y la caridad:

El canto del salmo rehace las amistades. reúne a los que estaban separados entre sí,
convierte en amigos a los que estaban mutuamente enemistados. Pues. ¿quién es capaz de
considerar todavfa como enemigo a aquél con quien ha elevado una misma voz hacia
Dios? Por tanto, el canto de los salmos nos procura el mayor de los bienes, la caridad, ya
que él encuentra algún pensamiento o algún vínculo para realizar la concordia, y reúne al
pueblo en la sinfonía de un mismo coro14•

Sau Juau Crisóstomo, al igual que Sau Basilio, también loa y alaba al cauto en co
mún como convocaute mauífestaCÍón que crea comunidad; pero para el consumado pre
dicador y sauto capadocio el cauto, además de conjugar la unidad melódica de todas las
distintas voces de la asamblea, también es capaz de representar y realizar la ignaldad de
todos los miembros que cautan; es decir, por la unidad de voces que se juntan y entrela
zan en un mismo coro quedan igualados estatus y diferencias:

Habla el profeta y todos nosotros respondemos,todos mezclamos nuestra voz a la suya.
Aquí no hay esclavo, ni libre, mO neo, ni pobre, ni príncipe, ni súbdito; lejos de nosotros
estas desigualdades sociales, formamos todos un solo coro, todos tomamos parte igual
mente en los santos cdnticos, y la tierra imita al cielo15

o

De mauera fidedigna y casi calcado en su dictado, el Concilio Vaticauo II trasladará
posteriormente a la Instrucción Musicam Sacram todo este ideario patristico de la con
cordia ecclesia que se patentiza como feliz imagen en la unión de las voces y que en un

único Dios anunciado por los profetas. a alta voz, de tal forma que el sonido del canto puede ser escu·
chado hasta por aquellos que están fuera del templo. EUSEBIO DE CEsAREA: Conmentarium in Ps. 65. 7-9.

13 Ad. Ephes. 4. 1-2.
14 Homilla in Ps. 1. 2.
15 Homilía 5, 2. De studio praesentium.
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mismo canto es capaz de unificar la asamblea litúrgica, quitando y relegando de ella toda
distinci6n excluyente o desigualdad, procedente tanto de la edad, condici6n, estatus o po
sici6n social y, haciéndose como consecuencia efectiva y tangible la unidad y uni6n de
todos los corazones16.

Dentro aún del espíritu conciliarista, semejante percepci6n, vuelve a reflejarse en los
escritos y ensayos de muchos te6logos pastoralistas. En efecto, la misma concepci6n del
poder de unidad que en sí conlleva la uuificaci6n de existencias y voces que se aúnan en
una misma melodía, deviniendo con su canto en un todo unificado y concordante es ex
presado por J. Gelineau por medio de este bello ejemplo de distintas voces que se juntan
para formar una sola música, una sola historia y una sola voz:

Aquél que se entrega y se pierde cantando, espera encontrarse a sí mismo en la voz de
aquellos que se han puesto al unísono con él. Por medio del ritmo, todas esas existencias
individuales entran en un devenir unificado para vivir una historia común; todas esas pa
labras múltiples se ordenan en un solo grito de deseo o de admiración. Por la melodía, to~

das esas voces discordantes se armonizan y consonan hasta que no hay más que una sola
música17.

En cuanto a todo este poder unitario y congregante que de la música se refiere, he
mos de decir, que el pensamiento de Juan Pablo JI sigue fidedignamente y se hace am
plio eco de todo este rico discurso dictado y recibido a lo largo de los siglos haciéndolo
propio y natural para la lecci6n de su magisterio:

El ane musical se ha mostrado como un eficaz medio de unidad... La música tiene un
lenguaje universa~ en cuyos sonidos los espíritus concuerdan y se fundan en fratemidaa
de mentes y corazones1S.

Pero aún más, para Juan Pablo JI, el valor unificador de la música es extensible ne
solo a sus manifestaciones puramente religiosas o litúrgicas sino que su capacidad trans
formadora de valores y sentimientos también se hace extensible cuando trata de exalta
la palabra del hombre, posibilitando con ello la comprensi6n de los auténticos valore,
humanos y, siendo igualmente, instrumento de verdadera fraternidad y armonía que ayu·
da en comuni6n universal a superar discriminaciones y fronteras:

Tanto si exalta la palabra del hombre como si da forma me16dica a la Palabra qlM
Dios ha revelado a los hombres, como si se difunde sin palabras, la música, como voz de
coraz6n, suscita ideales de belleza, la aspiraci6n a una perfecta annonía que no turbaJ
pasiones humanas y el sueño de una comunión universal19.

16 Instrucción Musicam Sacram, 1967,5.
17 Canto y Música en el Culto Cristiano, J. Plors. Barcelona 1967. 11.
18 JUAN PABLO II: Año Europeo de la Música, op. cit.. 3 Y4.
19 Id.. 2. Cfr. Camo y Música en la celebración. Directorio Litúrgico--pastoral. Secretariado Nacional de L

<urgía, Madrid 1992. 26.
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Así, pues, por su poder de coumoción, emotividad y expresión sublime para congre
gar y unir a los hombres, la musica queda constituida como medio ideal para concertar y
aunar corazones en la alabanza del acontecer litúrgico. Con ello, la música, se convierte
en parte integrante de la misma liturgia, siendo ésta ya no un mero revestimiento de la
palabra, sino su plenitud.

Pero para que la musica cumpla adecuadamente su doble función para la que princi
palmente es convocada y llamada, sobre todo en su aspecto sacramental y ministerial, ha
de relacionarse estrechamente con la liturgia (arctissime cum liturgia caneentur), no
siendo extraña ni ajena a su acción, incorporándose de manera natural en su proceso e in
sertándose en el corazón del acontecimiento litúrgico y potenciando por encima de todo
la suave expresión de la plegaria.

Diríamos, entonces, que la musica litúrgica, para poder definirse como tal ha de res
ponder a las demandas que le vienen definidas y marcadas por el rito celebrativo; de
mandas y requisitos que en la preceptiva de Juan Pablo TI se engloban y resumen, esen
cialmente, a tres principios a tener en cuenta: adhesi6n plena a los textos que presenta,
consonancia con el tiempo y el momento litúrgico a los que está destinada y adecuada
correspondencia a los gestos que el rito propone20.

Semejante preceptiva está ampliamente elaborada y dictada en su Quirógrafo que, en su
esencia, a imitación del Motu proprio Trae le sollecitudini de San Pio X, también quiere ser
lección magisterial para que ayude a manJener y fomentar el decoro de la Casa de Dios21. Y
en dicho deseo, Juan Pablo TI, afirma que el decoro en la celebración debe atenerse y discer
nirse por la calidad que en sí han de encerrar tanto la elección de textos como musicas. Es
decir, en la liturgia no caben ni deben tener entrada ni aposento los textos faltos de inspira
ción literaria y estética, como, igualmente, las músicas que en sus formas no se avienen tan
to a la debida perfección como a su requerido nivel artístico; al igual que la mala conjunción
entre ambas. O sea, en esta preceptiva papal de su Quirógrafo se deja leer en su fondo la crí
tica a la contrariedad rítmica entre lo que dice el texto y expresa la musica; elecciones e in
corporaciones, pues, desafortunadas, privadas de elevación y faltas de creatividad, penosas
acomodaciones impropias de textos sin nervio literario a melodías y músicas sin calidad es
tética que, ni proclaman ni acentúan la suprema gravedad de la celebración litúrgica. Todo
este apunte papal queda expresado en su Quirógrafo, a modo de aviso, con estas palabras;

he recordado y he subrayado la necesidad de purificar el culto, de impropiedades de
estilo, de formas de expresión descuidadas, de músicas y textos desaliñados y poco acor
des con la grandeza del acto que se celebra para asegurar dignidad y bondad de formas
a la música litúrgica22.

20 JUAN PABLO IT: Quir6grafo. 2003. 5. Cfr. Nota de la Comisión Episcopal de Liturgia sobre los cantos del
ordinario de la Misa.. 4 de septiembre de 1987.

21 [bid.. 1: ...mi antecesor San Pío X promulgaba hace cien años el Motu proprio «Tra le sollecitudini», de
dicado a la renovaci6n de la música sacra en las funciones del culto. Con él pretendía ofrecer a la Igle
sia indicaciones concretas en tan vital sector litúrgico, presentándolas «como una suerte de c6digo jun'·
dico de la música sacra.. ,» La efeméride centenaria de aquel documento me brinda la ocasi6n de recor8

dar la importante funci6n de la música sacra, que San Pio X presenta como medio de elevad6n del espi.
ritu a Dios y como valiosa ayuda a los fieles en la «participación activa en los sacrosantos misterios y en
la oraci6n pública y solemne de la Iglesia».

22 Ibid.. 3. Cfr. Audiencia general del 26 de febrero de 2003.
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¿Pero cuales son entonces las formas musicales y los repertorios que pueden entrar
en la celebración sin violar el espíritu y las normas litúrgicas?'..3 Para Juan Pablo II no to
das las formas musicales pueden considerarse adecuadas y en sintonía con el espíritu de
la celebración litúrgica24• En efecto, amén de aquellas que habría que excluir por su fal
ta de santidad y belleza, también serían inaceptables y ajenas a la liturgia, aquellas que
se muestran en su expresión como meras innovaciones de taller2S, ahormadas en lengua
jes incomprensibles, que montan su expresión musical en formas que hacen imposible
responder por su elitismo a la necesaria implicación de toda la asamblea en el proceso
celebrativ026. Es decir, experimentaciones y prácticas compositivas27 ajenas a la cultura
musical de la asamblea que, desde su lenguaje atonal, dodecafónico o disonante, nunca
podrán adaptarse a la sensibilidad melódica del pueblo.

Pero que no se acepten todos estos repertorios musicales de lenguajes formales eli
tistas no quiere decir que la Iglesia esté cerrada a otros tipos de expresiones musicales2S ;

se admiten, pues, en las celebraciones las expresiones modernas y, sobre todo, el canto
popular29, pero eso sí, siempre y cuando éstas respeten tanto el espíritu litúrgico como
los valores auténticos del arte30, arte que, igualmente, también debe expresar la fe y la
esperanza de la Iglesia31 •

Dentro de estas exigencias esto no significa tanto la imposición de un determinado
estilo ni tampoco la de una poética o forma musical particular32. Aún así, y con todo,
para Juan Pablo n la música litúrgica por excelencia sigue siendo el canto gregoriano,
canto, según él, propio de la liturgia romana33, y al que la música sacra nueva, como ca
non inspirado, debe ir a buscar en él tanto la propiedad de lo que es sagrado como el hon
do sentimiento de la melodía religiosa34• Es decir, en el pensamiento de Juan Pablo las
nuevas formas musicales han de estar en concordancia con la tradición musical que a lo
largo de los siglos la Iglesia en su liturgia siempre utilizó y se sirvió como excelente me
dio de enunciación sacra35.

23 Ibid.• 4.
24 Ibid., 5.
25 Cfr. InstrUcción Musicam Sacram. 1967.60: Se debe evitar que bajo el pretexto de ensayar, se realicen en las

iglesias cosas que desdigan la santidad del lugar, la dignidad de la acci6n litúrgica y la piedad de los fieles.
26 JUAN PABLO Ir: Quirógrafo, op. cit.• 6.
27 Ibid.. El sagrado ámbito de la celebraci6n litúrgica jamás debe corcvertirse en taller de experimentaciones

o de prácticas compositivas y ejecutivas introducidas sin una atenta comprobaci6n.
28 JUAN PABLO Ir: A la Asociación Santa Cecilia, op. cit.• 4.
29 JUAN PABLO ll: Discurso al Congreso Internacional de Música Sacra (27 dc enero de 2001). 4: Insegna

menti XXIV!1 (2001). 239w240: El canto popular constituye un vínculo de unidad y una expresi6n de alew
gria de la comunidad en oraci6n, fomenta la proclamaci6n de la única fe y da a las grandes asambleas liw
túrgicas una solemnidad incomparable y sobria.

30 JUAN PABLO II: Quir6grafo, op. cit., 10.
31 Cfr. JUAN PABLO ll: Duodecimum saeculum. n." 11.
32 Cfr. CONCUJO VATICANO II: Constituci6n sobre la Sagrada Liturgia. Cap. Vil. n.o 123: La Iglesia nunca

consideró como propio ningún estilo artistico, sino que, acomodándose al carácter y a las condiciones de
los pueblos y a las necesidades de los distintos ritos, acept6 las formas de cada tiempo.

33 JUA..'l PABLO II: Quirógrafo, op. cit.• 7. Cfr. Const sobre La Sagrada Liturgia Sacrosancrum Coneilium. n.o 116.
34 JUAN PABLO TI: Discurso al Congreso Internacional de Música Sacra. op. cit.
35 JUAN PABLO TI: Quir6grafo, op. cit.. 12. De est:l vuelta y mirada hacia el canto gregoriano. como prototi

po ideal de música sacra en la liturgia. manifestada por Juan Pablo Ir en su Quir6grafo. y aún hecha la maw
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Advertidos y señalados todos estos aspectos a tener en cnenta, nota preponderante del
Quirógrafo de Juan Pablo II será la llamada a la responsabilidad de toda la comunidad
que canta y que celebra; lo que, como consecuencia, supone el no abandonar el aspecto
musical de la liturgia a la improvisación o al libre albedrío individual. Por lo tanto, la ce
lebración bien concertada supone previamente orden y preparación, ya que de la buena
coordinación de todos -celebrante y diácono, acólitos, comentadores, lectores, salmis
ta, schola cantorum, músicos, antor, asamblea- surge el justo clima espiritual que hace
que el momento litúrgico sea realmente intenso, panicipativo y fructífero36.

Finalmente, el Quirógrafo, al igual que ya había sido considerado por la Constitución
Sacrosanctum Concilium y por la Instrucción Musicam Sacram, se ocupa de los instru
mentos musicales, subrayando por encima de todos la dignidad y nobleza del órgano de
tubos y, señalando, que la incorporación de otros instrumentos con distintos timbres y re
gistros musicales diversos deberán ser adecuados al uso sagrado, convenientes a la dig
nidad del templo, capaces de sostener el canto de los fieles y, sobre todo, favorecer la
edificación de éstos37•

Pieza maestra del pensamiento artistico de Juan Pablo II es la Carta a los Artistas.
Pequeño libro montado en tono epistolar en el que el papa pareciera describir, casi pin
tar, un grandioso fresco cuyo escenario presidiría como escena principal la creación del
mundo que alcanza su máxima plenitud y belleza en la Pascua de Resurrección. Pero, en
su fondo, la argumentación de la Carta, además de escucharse la invitación a los artistas
para volver a retomar el diálogo entre la Iglesia y el mundo del arte, viene esencialmen
te demandada por una realidad: la fractura entre el reino de la materia, y el espíritu, o lo
que es lo mismo, la materia, y el espíritu alejados entre sí; divorcio y separación que ha
tenido su efecto en la crisis del lenguaje artistico y que, esencialmente, ha tenido su cau
sa en una forma de humanismo caracterizado por la ausencia de Dios y con frecuencia
por la oposición de Él . Así pues, para Juan Pablo II toda esta desvinculación y desinte
rés de los artistas por los temas religiosos no ha hecho más que agravar y extender pro
gresivamente el muro de la separación entre el mundo del arte y el de la fe39•

tizaci6n papal de que no se trata de copiar el canto gregoriano sino de dejarse penetrar por el mismo es~

píritu que suscitó y fue forjado en aquel canto, ha suscitado en algunos pastoralistas y expertos musicales
ciertos ajustes y comentarios en relaci6n a la posible vuelta de dicho canto monacal a la liturgia actual:
¿Puede retornar el gregoriano? Mi respuesta es, sin ningún género de dudas. negativa. Pienso que no va
a volver, que no debería volver y si me apura un poco, creo que nunca estuvo en la Iglesia. fuera de las
comunidades religiosas. El gregorU1.no no fue nunca una música del pueblo. Se intentó que algunas piezas
sencillas pasaran al pueblo y se podrían contar con los dedos de la mano las que fueron medianamente
asimiladas. Por supuesto, las piezas de pueblo. Recordemos aquellas lamentables interpretaciones de la
Misa «De Angelis». que parecú:J.n vocalizaciones entrecortadas y que espero que nadie echará Jwy de mew

nos. Por otra parte, si no va a volver el latín a las celebraciones, tampoco puede volver el gregoriano. del
que es totalmente inseparable. Cfr. PALAZÓN MARTiNEz. Francisco: La música sagrada en la actualidad.
en Congreso Internacional Arte y Fe. Publicaciones UPSA. Salamanca 1995,513.

36 ¡bid.. 8.
37 Ibid.. 14. Cfr. Constitución Sacrosanetum Concilium. Cap. VI, n.o 120 e Instrucci6n Musicam Sacram n.""

62 y 63.
38 JUAN PABLO II: Carta a los Artistas, 4 de abril de 1999, 10.
39 Para constatar toda esta crisis del lenguaje artístico y religioso ver: DCHT. Fred. Momentos de desorien

toción. Aspiraciones y fracasos del arte religioso contemporáneo, en Experiencia y transmisión de lo sao
grado. II Curso de Arte Sacro Fundaci6n Félix Granda. encuentro. Madrid 2001.
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Partiendo de! asombro de Dios ante la Creación y, señalando posteriormente la dimen
sión contemplativa y de admiración del Gran Artista ante su Obra, Juan Pablo n, relaciona
todo este destello creacional con e! dominio creativo que el hombre ejerce sobre el univer
so que le rodea, haciendo de esta manera que su propia creación e inventiva artistica sea
también una participación de la capacidad creadora de Dios'O. Es decir, la obra de arte hu
mana como vestigio siempre renovado del primer fiat emanado de la primera fuente divina.
Diríamos, entonces, que el artista, en cierta manera, imita a Dios, sigue las huellas de la
poiesis como acto creador, realizando así, y de un modo cualificado, su ser imagen de Dios:

En la creaci6n artística el hombre se revela más que nunca imagen de Dios y lleva a
cabo esta tarea ante todo plasmando la estupenda «materia» de la propia humanidad y,
después, ejerciendo un dominio creativo sobre el universo que le rodea. El Artista divino,
con admirable condescendencia, transmite al artista humano un destello de su sabiduría
trascendente, llamándolo a compartir su potencia creadora41.

Pero aun, y con todo, para Juan Pablo n la especial vocación del artista, y a la que
auténticamente es llamado y requerido, es principalmente a realizar la mejor obra de arte,
que no es ni más ni menos que la propia vida. O sea, la vida como tarea, como obra y
cuadro inacabado que debe realizar y realizarse en el drama de su existencia. Es decir, a
cada hombre se le confia la tarea de ser artifice de la propia vida, porque la historia de
cada uno debe ser un constante y continuo hacerse y realizarse para llegar a ser un día,
también, obra acabada y definida42.

Dos capitulas dedica la Carta al tema de la belleza, el tercero y el décimo sexto. En
ambos, Juan Pablo n, sirviéndose de dos referencias literarias en las que se afirma que
La belleza sirve para entusiasmar en el trabajo (Norwid) y, también, para salvar al mun
do (Dostoievski), monta uno de los pasajes discursivos más bellos y líricos de toda la
carta. En el fondo de todo su desarrollo suena la contestación a la deshumanización del
arte (Ortega) contemporáneo; exponente, a la vez, de la deshumanización del hombre de
hoy y, por ende, del mundo que él mismo ha cread043• Urge, pues, redescubrir el asom
bro religioso ante lajascinaelón de la belleza44 que nos entusiasma, que nos saca de nos
otros mismos y nos hace asomar a ese abismo insondable de luz en el que se intuye y
alumbra la unidad misteriosa de las cosas. Sólo la belleza, entonces, nos puede redimir
de la desesperanza4s, de la atonía, de la vulgar prosa de la vida46, y, solo ella, también,

40 ]UAl'l PABLO n: Carto. a los Artistas, op. cil.. 1. Cfr. «Catecismo de la Iglesia Católica». n.o 2051: por en
cima de la satisfacci6n de las necesidades vitales. común a todas las criaturas vivas (...) es una sobrea
bundancia gratuita de la riqueza interior del ser humano. Este brota de un talento concedido por el Cre
ador y del esfuerzo del hombre. Ver. también. PlEPER. J.: Contemplaci6n terrenal. en Lafe ante el reto de
la cultura contemporánea. Madrid. Rialp 1980. 146-147.

41 IbUl..
42 Ibid..2.
43 Cfr. VON BALTIlASAR. H. D.: Preocupaci6n por el hombre. Cristiandad. Madrid 1965.296-298.
44 JUAN PABLO II: Mensaje a los participantes a la Il Asamblea Plenaria de la Pontificia Comisi6n para los

Bienes Culturales de la Iglesia. 25 de septiembre de 1997. n.O 4.
45 Cfr. Los Padres Conciliares: Mensaje a los artistas. 8 de diciembre de 1965. 13.
46 JUAN PABLO IT: Mensaje a los participantes del forum romano UNN. 21 de marzo de 2004: Es misi6n muy

nuestra transfonnar la prosa de esta vida en endecastlabos. en poesía heroica.
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pareciera prefigurar la misteriosa salvación de la materia del mund047• Pero aun siendo
la belleza, en cierto sentido. expresión visible del bien4S• ésta, no podrá saciar del todo
sino termina finalmente por suscitar el encuentro definitivo con la auténtica y suma be
lleza que es Dios. En efecto. toda la belleza que buscamos, palpamos y descubrimos en
el mundo y en nosotros mismos no deja de ser un reflejo o esplendor eSplendor veritatis)
de la auténtica metáfora divina. Como subraya Juan Pablo n, pocos como San Agustín,
han sabido describir y reflejar el encuentro definitivo con la auténtica y única hermosu
ra; belleza siempre buscada y, al final, arcana nostalgia que habitaba en él:

Tarde te he conocido, ¡Oh hermosura siempre
antigua y siempre nueva!
Tarde te he amado. Y he aquí que tú estabas
en mi interior mientras yo te buscaba fuera, en el exterior.
De una manera desafortunada me fui sumergiendo
en las cosas bellas que Tú creaste.
Tú estabas conmigo y yo no estaba contigo.
Las cosas hermosas me tuvieron apartado de Ti
a pesar de que si no existían en Ti carecían de toda existencia.
Tú llamaste y gritaste en voz alta y acabaste con mi sordera.
Te mostraste radiante y resplandeciente
y ahuyentaste mi ceguera.
Percibi tu perfume y tami aliento.
Ahora suspiro por Ti.
Te probé y siento hambre y sed de Ti.
Me tocaste y estoy ardiendo por alcanzar
esa paz que es Tuy~9.

En los sucesivos capímlos de la Carta confluyen y se interseccionan un sinfín de en
riquecedores matices e ideas. Señalemos, primeramente el dedicado a El artista y el bien
común que, con su creación artística., además de enriquecer el patrimonio cultural, pres
ta con sus obras un servicio social cualificada en beneficio del bien común50. Y aquí, en
este sentido, meritoria labor tienen todos aquellos artistas que son capaces de asumir, en
concreta mediación catequéticaS1.la fascinante tarea de hacer imagen tangible la palabra
bíblica, posibilitando que su vocabulario y expresión artística, además de constituirse en
intrínseca fuerza evangelizadoraS2, termine siendo igualmente puente tendido hacia la
experiencia religiosaS3. Es decir, el arte, aquí, como desvelamiento, como gramática y

47 JUAN PABLO ll: Carta a los Artistas, op. cit.. 16: Que vuestro arte contribuya a la consolidación de una au
téntica belleza que, casi como un destello del Espíritu de Dios. transfigure la materia. abriendo las almas
al sentido de lo eterno.

48 [bid.. 3.
49 Confesiones XX. 27. BAC. Madrid 1994.424.
50 JUAN PABLO II: Carta a los Artistas. op. cit.. 4.
51 Ibid.. Respecto a la mediación catequética y a la utilización de las imágenes como medio y vehículo paro

adoctrinar en los misterios de la fe. ver: SAN GREGaRIO MAGNO: Epistulae IX. 209: CCL 140 A. 1714.
52 JUAN PABLO II: Motu Proprio Inde a Pontifieatus Nostri initio. 25 de marzo de 1993. Proemio (L'Osserva~

tore Romnno. 5 de mayo de 1993. p. 1 Y5).
53 JUAN PABLO TI: Carta a los Artistas, op. cit.. 10.
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lenguaje sin igual para expresar y decir lo indecible o, como diría una vez más San Agus
tín, para narrar la historia de Dios con los hombres54• Por eso, y así lo afirma Juan Pa
blo JI, la Iglesia sigue teniendo necesidad del arte para, desde su acento policrórnico y
expresión creadora, hacer perceptible el mundo del espíritu, de lo invisible, de Dios55;

porque casi mejor que ninguna otra manifestación o mediación, la obra de arte, gracias a
la significatividad y emoción de la fuerza de su lenguaje, nos descubre la realidad última
de las cosas en sus aspectos más íntimos y positivos56, representando con gran fuerza los
misterios de la fe y la verdad trascendente57• Nada, pues, como la visión artistica para
dar forma al Misterio, haciéndolo lagos, pentagrama audible y perceptible, familiar, cer
cano, amable y conscientemente compartid058• O sea, la pedagogía de la fe que es capaz
de seguir hablando ininterrumpidamente, de manera singular y diversificada, a lo largo
de los tiempos, encarnándose, creando su expresión propia a la altura de la conciencia ar
tística contemporánea, no siendo su vocabulario y gramática expresiva mera ilustración
estética sino verdadero lugar teológic059 donde el evangelio queda configurado en mode
lo de humanidad, forjando a la vez una cultura, una estética, una ética y una utopía6o.

Nada dice y habla la Carta a los Artistas de su predilección a la hora de inclinarse por
una forma o corriente artistica definida ya que, suponemos, que el pensamiento de Juan
Pablo JI asume y acepta que el mensaje evangélico en su traducción icónica jamás pue
de agotarse en unas formas concretas porque las trasciende a todas y, por ende, si las for
mas son auténticas, en todas se puede y debe inculturar; además, la Iglesia, como ya afir
mó el Concilio Vaticano JI, no está esencialmente vinculada a ninguna cultura y, por lo
tanto, no consideró ni considera como propio ningún estilo artístico61 . Diríamos, pues,
que la Iglesia, desde Pentecostés habla y recibe todas las múltiples y variadas lenguas en
las que se manifiestan las distintas realizaciones culturales con sus correspondientes va
lores y concepciones humanas~ pero eso sí, centrándolas todas en el anuncio del aconte
cimiento pascual de Jesucristo muerto y resucitado para ofrecerlas a todas como alaban-

54 SAN AGusTÍN: De cathechizandis rudibus. 4. 8. en Obras completas XXXIX. BAC. Madrid 1988.459.
55 JUAN PABLO J]: Carta a los Artistas. op. cit.. 12~ ver también Discurso a la comisión para los bienes cut·

turales de la Iglesia. 2 de octubre de 1995. En este sentido. La Carta a los Artistas de Juan Pablo npare·
ciera reflejar y transcribir la misma idea y definici6n que ya anteriormente había expresado Pablo VI. A los
artistas. el7 de marzo de 1964: Nosotros (Iglesia) tenemos necesidad de vosotros (artistas); nuestro mi
nisterio tiene necesidad de vuestra colaboraci6n.. Porque nuestro ministerio es el de predicar y hacer ac
cesible y comprensible, más aun, conmovedor, el mundo del espíritu, de lo invisible. de Dios. Yen esa ac~

ción de presentar el mundo invisible en fonnas accesibles. inteligihles, vosotros sois maestros.
56 Cfr. MALooNADO. Luis: Liturgia. Arte. Belleza. Teología y estética. San Pablo. Madrid 2002. 13.
57 JUAN PABLO II: Al Consejo Pontificio para las Comunicaciones sociales. 4 de marzo de 1994. n.o 3. Cfr.

COLOMER F'ER:RA!'<1)I7... Fernando: La Mujer vestida de soL Reflexiones sobre el cristianismo y el arte. En~
cuentro. Madrid 1992.53.

58 Cfr. CRIPA. Maria Antonieta: Arte y mensaje cristianos, hoy: La emersión de lo Sacro. en Experiencia y
transmisi6n de lo sagrado. 11 Curso de Arte Sacro Fundación Félix Granda. op. cil.. 70.

59 JUAN PABLO 11: Carta a los Artistas. op. cit.. 11. Cfr. DOMINlQUE CHENU. Marie: La teología nel XII seco
lo. Jaca Book. Milán 1992. 9.

60 ~ON'"L.ÁLEZ pE CARDEDAL. Olegario: Ratzinger y Juan Pablo 11. Sígueme. Salamanca 2005. 143. Ver tam
bIén del rrusmo autor: Destino histórico, experiencia religiosa y creación artística. en Congreso Interna.
cional Arte y fe, op. cit.. 425.

61 Cfr. Constitución Sacrosanctum concilium. cap. vn. n.o 123.
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za de gloria al Padre del ciel062. Pero aun mas, quedar por lo tanto clavada la mirada en
un arte del pasado que ya fue y no admitir el lenguaje artístico y la gramática plástica del
nuevo arte de las vanguardias sería no aceptar la exhortación del Concili063. ¿Quién pue
de negar ya, por ejemplo, que autores entonces tan criticados por estrechos restauracio
nistas, que el lenguaje de la tradición icónica en su hondura lIÚstico-religiosa ya apareció
y se dejó notar en autores como Paol Gaugin, Van Gogh, Matisse, Emile Nolde, Ja
wlensky, Chagall, Rouaul!, Kokoscka, Picasso y Dali? Ahora, eso sí, el arte, para Juan
Pablo 1I, para poder constituirse como idóneo medio expresivo dentro de la didáctica de
la fe ha de distinguirse por su capacidad de expresar adecuadamente el Misterio64 o, lo
que es lo mismo, el arte sacro para ser considerado como tal ha de saber dar respuestas
adecuadas a las exigencias propias de la comunidad cristiana65. La respuesta que G.
Rouaolt dio cuando le preguntaron sobre las condiciones que debía poseer el arte para
entrar en la iglesia podría muy bien definir y servirnos para lo que hasta ahora venimos
diciendo: de rodillas y en silencio66.

Entraríamos ya, aquí y en este instante, en lo que se dio en llamar siglos atrás la teo
ría del rigor, propiedad y decoro, celosa preceptiva que tuvo el punto álgido de su trata
dística y nonnativa a raíz de la sesión XXV del Concilio Tridentino, extendiéndose su
voz hasta bien entrado el siglo xx.67 . En síntesis, semejante preceptiva, a la hora de acep~

tar e incorporar tanto pintura como imagen de bulto para el culto, éstas, debían en primer
lugar mover a devoción por parte de aquellos que las miraran o contemplaran; en segun
do lugar, en su representación, no debían de causar escándalo; en tercer lugar, tenían que
ser en su lectura plástico-iconográfica legibles y claras y, finalmente, en su narración in
terna no podían mover a error doctrinal. Si leemos atentamente la Sacrosanctum Conci
lium comprobamos que el espíritu de dicha nonnativa aun se sigue leyendo en esta Cons
titución del concilio Vaticano 1I:

... que sean exclusivas de los templos y demás lugares sagrados aquellas obras artís
ticas que repugnen a la fe, las costumbres y a la piedad cristiana y ofendan el sentido au~

ténticamente religioso, ya sea por la depravaci6n de las formas, ya sea por la insuficien
cia, la mediocridad o la falsedad del arte..., a fin de que no causen extrañeza al pueblo
cristiano ni favorezcan una devoci6n menos ortodoxa68.

62 Cfr. JUAN PABLO II: Slavorum apostoli. n.'" 11, 13. 17 Y19.
63 Así queda registrado en la Constituci6n Gaudium et Spes. n.o 62: Hay que esforzarse para que los artistas

se sientan comprendidos por la Iglesia en sus actividades y, gozando de una ordenada libertad, establez~

can contactos más fáciles con la comunidad cristiana. También las nuevas formas artísticas. que convie
nen a nuestros contemporáneos, según la índole de cada nación o región, han de ser reconocidas por la
Iglesia.

64 JUAN PABLO II: Ecclesia de Eucharistia. Cap. V. 50.
65 JUAN PABLO II: Carta a los Artistas, op. cit.. 10.
66 Citado en ROIG IzQUIERDO. A.: Art viu del nostre temps. Diputaci6 Provincial de Valencia. Valencia 1982.

201.
67 Cfr. RAMos DOMINGO. José: Arte y preceptiva: «Del rigor. la propiedad y el decoro en la iconografía de

la Trinidad». Estudios Trinitarios. Vol. XXXVIII. n.o 3. Salamanca 2004. 371~399.
68 Constitución Sacrosanctum Concilium. Cap. VIL nos. 124-125.
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Pero la Sacrosanctum Concilium no detiene su reflexión ni extiende sus comentarios
en lo que se refiere a uno de los aspectos que tiempo atrás más se señalaron de dicha pre
ceptiva. Nos referimos al asunto de la decencia, mas recordado y señalado como teoría
del decoro. Para todos los historiadores del arte es conocido el acalorado debate que
mantuvo la tratadistica postconciliar tridentina por la cuestión del desnudo. Y en este
asunto, famosas fueron las aportaciones de los cardenales Borromeo y Paleotti, desarro
llando una preceptiva que incidía en la idea de que el desnudo, por indecente, debía evi
tarse no solamente en las iglesias. sino también en las decoraciones de las casas particu
lares. Años más tarde Gilio da Fabriano volverá a ocuparse detalladamente por la cues
tión de la decencia indicando que las figuras bumanas que el artista ha de pintar desnu
das, éste, en sus partes íntimas debía proveerlas de paños. Otro cardenal, Molanus, se
sorprenderá ante todos aquellos osados pintores que incluso se atrevían a representar al
Niño Jesús desnudo y, el famoso tratadista Possevino se quedará estupefacto y horroriza
do ante la osada idea de que pudiera aparecer un inconveniente e inapropiado desnudo en
cualquier lugar de una pintura. Pero dentro de todas estas controversias sobre la decencia
será el Juicio Final de Miguel Ángel el que sufriera los ataques más furibundos y vio
lentos. De todos es conocido las críticas que recibieron los famosos frescos por parte de
Biagio da Cesena, maestro de ceremouias de Paulo ID, salvándose milagrosamente por
las eruditas súplicas de la Acadenlia de San Lucas, aunque no impidiendo la posterior in
tervención de Daniel de Volterra pintando ropajes y paños de pureza en las partes íntimas
de muchos de los personajes del Juicio69.

Toda esta teórica y extensa discusión que se mantuvo a lo largo de los siglos en tor
no al desnudo vuelve a hacerse eco en el pensamiento artístico de Juan Pablo JI que, par
tiendo precisamente de la referencia del Juicio Final de Miguel Angel, nos estructura y
monta una auténtica catequesis sobre la teología del cuerpo, y éste, desnudo; considera
ción teológica hasta la fecha nunca escrita ui oída en preceptiva pictórica sacra, y que ya,
previamente, había sido apuntada mucbo antes de la redacción de la Carta a los Artistas.
En efecto, partiendo del texto Gn 2, 25: Estaban ambos desnudos, pero no se avergon
zaban uno del otro, Juan Pablo JI, digamos, regula y redefine la antaña visión desenfo
cada de la belleza del hombre en la tangible realidad de la desnudez de su propio cuer
p070. Pero aún más, Juan Pablo JI nos adentra en la auténtica valoración del cuerpo hu
mano, en la castitas de su desnudez que, al igual que cualquier desnudo del arte clásico,
éste, ante la ntirada del que lo escruta y lo contempla, y en la manifestación ostensoria
de todas sus turgencias fisionínticas, nunca deja de estar auxiliado por la compostura y el
decoro:

En las diversas épocas, empezando por la antigüedad y la cultura clásica, hay obras
de arte cuyo tema es el cuerpo humano en su desnudez, y su contemplaci6n nos pennite
concentrarnos sobre la verdad total de hombre. la dignidad y la belleza «suprasensual» de
su masculinidad y feminidad. Estas obras tienen, como escondido. un elemento de «subli-

69 Cfr. BLUNT. Antony: Ú1 teoría de las Artes en Italia. Cátedra. Madrid 1985. 115-141.
70 JUAN PABLO ll: Homilía de la Eucaristía al inaugurarse la restauración de los frescos de Miguel Angel en

la Capilla Sixtina. 8 de abril de 1994.
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maci6n» que lleva al espectador a descubrir a través del cuerpo, todo el misterio perso
nal del hombre. En contacto con esas obras de arte, el espectador no se siente llevado a
«mirar para desear», sino que aprende ese significado esponsalicio del cuerpo, que CO~

rresponde a la pureza del coraz6n71 .

Fuera ya del marco de los dictados de la preceptiva, y si tuviéramos que inclinaruos
a continuación por una de las grandes facetas de Juan Pablo TI en cuanto a su magisterio
artístico se refiere, no cabe duda que ésta sería la de perito comentarista en el acertado
arte de la lectura d~ programas iconográficos, y, de entre ellos, una vez más, la Capilla
Sixtina de Miguel Angel volverá a ser ejemplo para demostraruos su consumado bien ha
cer en el dificil ejercicio de escudriñar en el hondo significado de la invención de la obra,
con ajustada precisión y no menos hábil descripción:

Desde aquí habla Miguel Ángel, que en la Capilla Sixtina, desde la Creaci6n al Jui
cio Final, ha recogido en cierto modo el drama y el misterio del mundo, dando rostro a
Dios Padre, a Cristo juez y al hombre en su fatigoso camino desde los orígenes hasta el fi
nal de la historian.

Después, posando su mirada sobre el instante en el que Miguel Ángel ha resuelto en
línea precisa y segura el rostro del Padre eterno, que en su representación quedará defi
nido y fijado como imagen canónica a seguir e imitar para la posteridad, Juan Pablo TI,
nos precisa y regala simultáneamente a nuestros ojos y oídos una bella descripción ico
nográfica que en su dictado y lectura termina por constituirse en una auténtica lección te
ológica. En su traducción pareciera escucharse de fondo el eco del segundo Concilio de
Nicea, en el que se rechaza la doctrina de las tesis iconoclastas, confirmando a la postre
la pedagógica legitimidad de la costumbre de expresar la fe mediante figuraciones artís
ticas. Quedan refrendadas igualmente aquí las voces más cualificadas de la gran patrísti
ca, especialmente los discursos de san Juan Damasceno y San Gregorio Magno:

¿No sac6 también Miguel Ángel conclusiones precisas de las palabras de Cristo: «El
que me ha visto a mi, ha visto al Padre»? Miguel Ángel tuvo el valor de admirar con sus
propios ojos a este Padre en el momento en que pronuncia el «fiat» creador y llama a la
existencia al primer hombre. Adánfue creado a imagen y semejanza de Dios (C! Gn 1,26).
Mientras el Verbo eterno es la imagen invisible del Padre, el hombre-Adán es su imagen vi
sible, Miguel Ángel trata de devolver esa visibilidad a Adán, a su corporeidad, los rasgos
de la antigua belleza. Más aún, con gran audacia, transmite esa belleza visible y corp6rea
al mismo creador invisible. Probablemente nos hallamos ante una ins6lita osadia del arte,
pues al Dios invisible no se le puede imponer la visibilidad propia del hombre. ¿No será
una blasfemia? Ahora bien, es dificil no reconocer en el Creador visible y humanizado al
Dios revestido de majestad infinita. Es más, en la medida en que lo permite la imagen con
sus límites intrínsecos, aquí se ha expresado todo lo que se podía expresar73 .

71 JUAN PABLO ll: El arte, expresi6n del misterio personal humano. catequesis del 6 de mayo de 1981.
72 JUAN PABLO ll: Carta a los Artistas. op. cit., 9. _
73 JUAN PABLO ll: Homilía de la Eucaristía al ifUlUgurarse la restauraei6n de los frescos de Miguel Angel en

la Capilla SixtirJil, op. cit.
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Sí, ciertamente estamos aquí y en este instante ante uno de los mejores textos de lec
ción iconográfica de Juan Pablo TI y, nosotros, al volverle a escuchar y dejarnos guiar por
su mano que didácticamente nos apunta y dirige hacia el centro del retablo fresco de la
Sixtina, también:

quedamos deslumbrados por el esplendor y el miedo, admirando por un lado, los
cuerpos glorificados y, por otro, los sometidos a eterna condena; comprendemos entonces
que toda la escena está profundamente penetrada por una única luz y una única 16gica ar
tística: la luz y la lógica de la fe que la iglesia proclama, confesando: «Creo en un solo
Dios (...) creador del cielo y de la tierra, de todo lo visible y lo invisible»74.

Decíamos al principio que e! pensamiento de Juan Pablo TI es claro deudor del en
torno y lugar que le vio nacer. Y volviendo la mirada hacia atrás, sin abandonar los ecos
estéticos de las configuraciones eslavo-bizantinas, Polonia, sobre todo a partir del perio
do gótico nos transntitirá un particular sello de expresión artística con la producción ori
ginal de la escuela de Cracovia en la que se dejará notar una bella asociación de realis
mo y espiritualidad bajo una peculiar forma de estilización y sentintiento. Hablamos del
icono, expresión querida y venerada por e! papa Juan Pablo, representación que encuen
tra su auténtico significado en el espacio sagrado de la representación litúrgica; creación
que procede de la oración y conduce a la oración7'; también, frontal mirada que nos mira
y se posa sobre nosotros iluminando nuestra vida, haciendo emerger la dimensión del
Misterio76 en la sin igual representación estática del rostro de! Verbo encarnado, dejando
de ser meramente una obra de arte pictórico. Diriamos, pues, que el valor principal del
icono se fundamenta en la Teología de la Presencia. Es decir, el icono es siguo de pre
sencia, no es mero instrumento de ornamentación, de ilustración. Podemos decir, enton
ces, con Juan Pablo TI, que el icono, en cierto sentido, es también:

como un sacramento de la vida cristiana, pues en él se hace presente el misterio de la
Encarnaci6n. En él se refleja de modo siempre nuevo el misterio del Verbo encamado y el
hombre -autor y, al mismo tiempo partícipe- se alegra de la visibilidad del Invisible77 .

Terminemos ya. Como hemos venido subrayando, y en cuanto al pensamiento artís
tico se refiere, al pontificado de Juan Pablo TI le debemos la gratitud de habernos legado
dos documentos excepcionales que bien podriamos englobarlos y relacionarlos en orden
a enriquecer el actual discurso de la llamada teología práctica; nos referimos, una vez
más, al Quír6grafo y a la Carta a los Artistas, obras de las qne fundamentalmente, para
fraseándolas en muchos instantes, y como fuente recurrente, nos hemos servido para

74 ¡bid..
75 Cfr. RA"rzINGER, Joseph: El Espíritu de la Liturgia. Una introducci6n. Cristiandad. Madrid 2002. 143.
76 Cfr. STEINER. Georg: Presencias reales. Destino. Barcelona 1991.
77 Ju~...'l PABLO ll: Homilía de la Eucaristía al inaugurarse la restauraci6n de los frescos de Miguel Ángel en

la Capilla Sixtina. op. cit.: Cfr. Carta a los Artistas. op. cit.. 8 YDuodecimum saeculum. n." 11. Para el
tema de los iconos. ver el estudio de GIRAUD. Mane-Francoise: Aproximaciones a los iconos. Paulinas.
Madrid 1990.



SyU José Ramos Domingo 355

ahondar en este estudio que presentamos. Del breve repaso que hemos hecho somos
conscientes que habrán quedado por definir detalles, contextos, acicalamientos y mixtu
ras; apuntamientos todos que por parte del lector avezado aceptamos para, posteriormen
te y en otro rato, mejor enriquecer y comprender el don del magisterio de este papa que
un día llegó del Este.

Mientras, para seguir trabajando y caminando en la ejemplificación y traducción de
la noticia del Reino, aquí nos queda todo este patrimonio abiert078, para contemplarlo y
gozarlo, en esa mediación que se ha hecho belleza, feliz instrumento de pastoral y me
moria sensible de la evangelización. De ahora en adelante, de nosotros depende el celo
so compromiso de restaurarlo y conservarl079; porque como muy bien dijo Juan Pablo n,
a tenor de los bienes culturales de la Iglesia, éstos, nO son depósitos de obras inanima
das, sino viveros perennes, en los que se transmiten en el tiempo el genio y la espiritua
lidLUi de la comunidLUi de los creyentesso.

78 JUAN PABLO TI: Constitución Apostólica Pastor Bonus. 28 de junio de 1988. 3rt. 102.
79 JuPu'J PABLO TI: Discurso a los participantes a la 1Asamblea Plenaria de la Pontificia Comisi6n para los

Bienes Culturales de la Iglesia, 12 de Octubre de 1995. n." 4 (<<L'Osservatore Romano», Edición en Es
pañol. 20 de octubre de 1995. 12).

SO JUAN PABLO ll: Mensaje a los participantes a la II Asamblea Plenaria de la Pontificia Comiswn para los
Bienes Culturales de la Iglesia. 25 de septiembre de 1997. n.o 2.
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¿Se enfrentó la Iglesia a Franco?

JOSÉ SÁNCHEZ JIMÉNEZ

(Comentario a la obra publicada por P. Martín de Santa
Olalla. La Iglesia que se enfrentó a Franco. Pablo V. la Con
ferencia Episcopal y el Concordato de 1953, Editorial Diles.
Madrid. 2005. 495 págs.).

A lo largo de cinco sendos capítulos. divididos en cincuenta y ocho epígrafes y seguidos de las
oportunas conclusiones. más seis páginas con las fuentes y la bibliografía que el autor considera
más idónea, se van desgranando los resultados de una jugosa investigación que se apoya sobre los
datos procedentes de los archivos de la Presidencia del Gobierno. del Ministerio de Asuntos Exte
riores, de la Embajada de Española cerca de la Santa Sede y del de Arias Navarro. el presidente de
Gobierno que articula el paso del final del franquismo a la gestación de una democracia que ne
cesit6, para comenzar a ser explicita. la actuación del Rey y el nombramiento de Adolfo Suárez
como nuevo Presidente.

El autor profesa como investigador en el Departamento de Historia Contemporánea de la Uni
versidad Autónoma de Madrid. Realiz6 y defendió su tesis doctoral en este mismo Departamento;
y continu6 con buen pie avanzando y profundizando, desde 1998 hasta hoy. en tema tan sugestivo
como el de las relaciones y presencias de la Jerarquía Eclesiástica Española en esta jugosa trayec
toria política y social. en la que se aventuran hasta el presente hipótesis de trabajo, estudios vario
pintos. tomas de postura en las que acaba difuminándose un conjunto de intereses, prejuicios y jus
tificaciones no siempre bien trabados, ni de utilizaci6n plenamente eficiente. a la hora de com
prender y explicar un pasado, que pervive y lucha por manifestarse en el presente, y al que se au
guran desde medios eclesiásticos y afines un porvenir raro, oscuro y en ocasiones hasta
apocalíptico.

Un libro anterior del mismo autor, de 2003. De la Victoria al Coru:ordato. Las relaciones Igle
sia-Estado durante el primer franquismo (1939-1953) (Alertes, Barcelona), vino a ofertar un mé
todo de trabajo y una búsqueda de objetivos que aquí. en el obra que"tratamos de comentar, conti
núa vigente a pesar de que mejora notablemente tanto la utilización de fuentes como la redacción
de un proceso en que se atisba la dificultad con que todo historiador se enfrenta si trata de separar
la percepción social del proceso y las inclinaciones personales con que se acaba mirando y juz
gando a cada uno de los protagonistas del proceso.

Lo primero que, naturalmente. el lector encuentra es un pr610go; un prólogo animoso. claro.
bien trabado, y dispuesto a animar a la lectura de las cerca de quinientas páginas que siguen. Y es
verdad que lo logra; precisamente porque no es sólo una presentación de compromiso. El prolo
guista se pronuncia; decanta una correcta división del período a instancias de un Concilio que, por
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supuesto, vale como hito para significar un «antes» y un «después»; habla de Iglesia en sentido ge
neral. incluso cuando se está refiriendo casi explícitamente a la Jerarquía eclesiástica; enfrenta ya,
en la práctica, a unas instituciones de poder -Iglesia y Estado--- sin llegar a diferenciar la fuerza
con que cada una ejercía el poder, el momento y proceso en que actuaban de consUllO, los miedos
y recelos a un «regalismo» atemporal, muchísimo más grave una vez que desde el poder político
se pretende enmendar o influir en lo que no pertenecía a la propia jurisdicción.

¡Qué difícil sigue resultando distinguir, separar, diferenciar, intuir contraefectos; sobre todo
cuando la postura mantenida de «enfrentamiento» no se corresponde con otras fonnas y sistemas
de percepción. Precisamente ahora, cuando se vuelve a despertar cierto halo conservador. y una
resistencia a planteamientos críticos que alentaron períodos y fases anteriores vuelven a ser pues
tos en duda; cuando se pretende volver a apuestas por la responsabilidad y la «culpa» en torno a
supuestos y procesos nunca suficientemente elaborados por falta de esfuerzo y exceso de prejui
cio, resulta más necesaria la matización, la prudencia en los juicios, la reducción de contrastes: y
no el simple recurso a la confusión entre habilidad política y «buena voluntacb>. Ésta se presupo
ne; excepto cuando se muestra y demuestra que no es tal. ¿Hizo. acaso, la Iglesia Española su
«transición» antes de la que vivieron los españoles? ¿No tuvo. acaso. su fuerza una reacción. tam
bién jerárquica, frente a, o ante. los planteamientos requeridos por las Declaraciones Nostra Ae
tate y Dignitatis Humanae, referidas respectivamente a las relaciones con las iglesias no cristia
nas, y a la libertad religiosa? Y aun cuando fuese admitidas, al igual que ocurre con otros decre
tos vaticanos, ¿se corresponde la declaración y aceptación oficiales con una praxis más adelante
olvidada?

¿Hubo, de hecho, un «divorcio», necesario o no. con vistas a una «capacidad de adaptación»,
en función de una supervivencia? Coincide este lector con el prologuista en que el trabajo es ex
celente; aun cuando no ve de la misma fonna el liderazgo del cardenal Enrique Tarancón, sin tener
en cuenta las diferencias entre lo que ocurría, lo que se nos contaba y 10 que. al final. se comienza
a ver, sobre todo cuando se comprenden y explican sus consecuencias.

* * *

El autor introduce su trabajo (págs. 17-22), a partir de un contraste que él percibe como an
quilosamiento del Régimen versus transfonnación de la Iglesia. Indica que ésta. la Iglesia, cambia
gracias al Concilio, en tanto que en 1975 <<Francisco Franco seguía siendo Jefe del Estado», con
los similares poderes y con el carácter autoritario que no abandonaría hasta «la muerte del dicta
dOD>. Luego matizará su argumento para indicar que «DO fue Tarancón quien impulsó el cambio»,
sino que «fue el encargado de poner en marcha lo que la mayoría de sus compañeros de episcopa
do le pedían» (págs. 17-18).

Este adelanto, con ser verosímil. no se compadece en plenitud con el largo, premioso y com
plicado proceso que más adelante se lee, gracias a la reconstrucción artesana que el autor da a los
documentos con que cuenta: y que ha sabido empalmar con admirable éxito y con no menor es
fuerto y logro.

¡Claro que es imposible explicar el «cambio de actitud de la Iglesia» a lo largo de los años se
senta y setenta sin la influencia conciliar! Pero no es menos cierta, y no debe ignorarse, esa mar
cha de la sociedad que ve crecer su riqueza, que se siente obligada a la mayor revolución demo
gráfica y a la más repentina modernización política, y que experimenta en su seno, al hilo de cam
bios generacionales importantes, el rumbo del crecimiento económico, la evolución social e inclu-
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so la ruptura de unas formas de comportarse y hasta de una moral que se desliza por el incumpli~

miento, sin que ello suponga más censura que la oficial o la eclesiástica.
Basta leer la primera ponencia de la Asamblea conjunta para comprender muchos cambios,

transformaciones, olvidos, silencios, etc.. que llevan a muchos creyentes a relativizar muchas de las
cuestiones admitidas, y generan en los que no lo son. y en los que dejaron de serlo, evidentes sig
nos de búsqueda en otras opciones más idóneas para la realización de su compromiso social.

Muy pronto se suceder".m, entre otros muchos textos. con una celeridad hasta entonces in
imaginable, y con una prisa imposible de ser tolerada, el Anteproyecto de un Concordato imposi
ble, pese al buen entendimiento Casaroli-Garrigues, o un Documento de la Conferencia Episcopal,
La Iglesia y la Comunidad Política que evidenciaban, cada uno por su parte. el cambio eclesial que
el Gobierno no podía de forma alguna aceptar: la necesidad de la renuncia a una relaci6n Estado
Santa Sede. obviando o ignorando a la Conferencia Episcopal Española.

Pero de este proceso no está claro que pueda deducirse un «enfrentamiento», ni siquiera pun
tual, si se sigue observando -y el autor lo reitera una y otra vez a lo largo de sus páginas- el do
minio de la suavidad de las formas frente a la temida fuerza real que pudiera haber roto cuanto se
venía fraguando por los más variopintos caminos.

Al final. la muerte del Jefe del Estado, Francisco Franco, se percibe coronada por dos postu
ras. magníficamente recogidas en las homilías del funeral, en la explanada del Palacio Real. y la
de la misa de acci6n de gracias en la Iglesia de los Jer6nimos. en que se pide y reclama la uni6n
y el servicio desde la Jefatura del Estado a «todos los españoles».

LA RECEPCIÓN mSPANA DE LOS TEXTOS CONCILIARES
Y EL INCUMPLIMIENTO DEL CONCORDATO

Los dos primeros capítulos, referidos respectivamente a la recepci6n, en España, de los textos
básicos del Concilio Vaticano n -los decretos sobre el ecumenismo, deber pastoral de los obispos
y apostolado de los seglares; las declaraciones Nostra Aetate y Dignitatis Humanae, y la Constitu
ción Gaudium et Spes-. y al repetido incumplimiento por parte de la Jerarquía eclesiástica del
Concordato de 1953, marcan magníficamente unas «formas de percibir» lo que tantas veces se ha
venido explicitando: el ~<correcto modo» de funcionamiento de las relaciones de la Iglesia y el Es
tado. que. según constatan obispos que vivieron activamente el proceso, comienza a aparecer dete
riorado una vez que se toma conciencia y se explicita con frecuencia acelerada la necesidad de un
distanciamiento. una vez en escena afirmaciones clave en torno al proselitismo religioso que venía
estorbando a la apuesta ecumenista, a la declaración de derechos humanos que habría de demandar
relaciones cordiales con las religiones no cristianas, la desvinculaci6n del episcopado de taras po
líticas ajenas a la expresión y desarrollo de las libertades, o la autonomía del seglar en disponer y
fomentar la «inspiración cristiana del orden social».

Todos estos asuntos llenan las páginas de magníficas revistas que, como Iglesia Viva o Pastoral
Misionera, todavía hoy activas, arriban con fuerza y vienen a potenciar los no menos importantes ór
ganos de difusión que se publican en Universidades Pontificias y Movimientos de Acción Católica.

¡Qué curiosa, y qué bien trabada por el autor. la presentación del informe del ministerio de Jus
ticia, redactado no en los momentos oportunos, sino a la altura de 1972. para sumar y exhibir todo
un conjunto de infracciones del Concordato de 1953, y como forma de asegurar y concluir un ~<pul

so» como el que se plantea a partir de enero de 1966.
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El ministerio de Justicia habla ah ora de <<infracciones»; e incluso distingue entre las de carác~

ter secundario y las «francamente graves», como las referidas al nombramiento de obispos. el uso
ilegal del Fuero o el recurso también excesivo a la inviolabilidad de los lugares sagrados. Merece
la pena que elleetor se detenga en los cuadros elaborados a partir de los Informes de la Dirección
General de Asuntos Eclesiásticos~ que se sorprenda ante datos como los referidos a la erección de
parroquias, exenci6n del servicio militar a los clérigos. el recurso al Fuero como formar de eludir
su procesamiento. la financiación económica de la Iglesia, la atención estatal a los Seminarios y la
dotación de sus cátedras, el cuido del inmenso patrimonio histórico-artístico. etc. La lectura dete
nida de este proceso deja al Ieeto! con «ganas»~ y hubiera sido de agradecer que, junto a esta im
pagable relación. también hubiera quedado atendida la «contraoferta». esto es. la crítica o la répli
ca a cuanto en este informe se contiene. no siempre objetivo. ni justo~ e incluso ni siquiera plena~

mente veraz.
La política social del Régimen. por poner solo un ejemplo. tuvo mucho que ver con este acos

tumbrado acuerdo: con este silencio y con la colaboración leal acostumbrada: que ahora, ante la
necesidad de reivindicar los servicios mutuos y la naciente "ingratitud" con que el Estado se sien
te correspondido, había de manifestarse frente a una Jerarquía Eclesiástica mucho menos homo
génea de lo que en aquellos momentos y ante los medios de comunicación se venía insistiendo.
Porque fue complicado cambiar una relación que no contaba con las transformaciones sociojuridi
cas que había de imponer el paso de una Conferencia de Metropolitanos a una Conferencia Epis
copal verdaderamente ejerciente. Y se tardó mucho en conseguirlo.

LAS RELACIONES <<ESTADO/SANTA SEDE» Y SUS IMPLICACIONES
SOCIORRELIGIOSAS

Disiento del autor cuando indica que la Iglesia Católica. tras el Vaticano TI. debió acelerar su
«necesaria adaptación a la modernidacb>. Tampoco se trata de dilucidar si entre 1966 y 1970 la
Iglesia española «pareció no darse cuenta de la magnitud del Vaticano ll» (pág. 69).

El problema es mucho más complejo. Y no cabe la «trampa» ni el recurso a una apuesta per
sonal. bien sea en la persona del cardenal Vicente Enrique Tarancón. o en poner todo el énfasis en
<<nombres clave» como Pablo V. Giovanni Benelli, Luigi Dadaglio o el más arriba señalado car
denal arzobispo de Madrid. ¿Cabe decir. con propiedad y plenitud. que éste último «sería el hom
bre elegido por Roma para separar de manera definitiva la Iglesia del Estado»?

El autor. a partir de este capítulo, juega en exceso al «negro sobre blanco»; le cuesta matizar y
justificar. vía «pie de página» si es viable. muchas de las consecuencias que deduce y de los jui
cios que emite: parece olvidar que no cuenta con dos archivos necesarios. a los que no pudo ac
ceder. Conferencia Episcopal y Nunciatura~ confía. posiblemente con demasiada generosidad, en
las fuentes que ha tenido a bien ofertarnos, con un esfuerzo y una laboriosidad dignas de gratitud
y elogio. Pero. parece. si no olvidar. sí preterir. el entorno sociorreligioso. sociopolítico e incluso
ideológico que envuelven y hasta encapsulan estos fundamentales años: la movilización en auge.
los incontrolables aumentos urbanos. los procesos de secularización en movimiento. y la crecien
te apertura al exterior por razones de trabajo. de placer o de obligado exilio. la crisis de autoridad
y el conflicto de la Acción Católica. la rebelión estudiantil y universitaria, un profundo cambio de
valores interpretado como ataque a los principios. las grandes transformaciones de las que comen
zaban a dar cuenta instituciones y publicaciones. como las de Cáritas Española. Revista Española
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de la Opini6n Pública, FOESSA, DATA, etc. No es asunto baladí, precisamente perque el paso
eclesial del inmovilismo al aperturismo. de que habla el autor de forma más que sencilla. debió ate
nerse a las no menores resistencias al cambio por parte de gobiernos igualmente insatisfechos. y
confusos a la hora de pactar con una Jerarquía eclesiástica igualmente condicionada por los cam
bios, y en ocasiones perpleja. en su paso de una situación más o menos tranquila a las incertidum
bres y sorpresas que deparaba el ejercicio de denuncia y la práctica de la "profecía". ¿Qué podría
ocurrir cuando no era ya el Primado el único que decidía. y la Conferencia Episcopal tardaba en
afumar su autoridad y peder? (pág. 76).

Aquí, por desgracia. se debilita la cronología a lo largo de la exposición, y están ausentes las
fechas: y aunque éstas en la historia valen por 10 que encierran. en estos jugosos años hay que hi
lar muy finamente con ellas. El tiempo social se vuelve muy distinto conforme la sociedad se aven
tura, a través de los nuevos media y de su jamás suficientemente probada solvencia, a situaciones
y oportunidades nunca antes imaginadas. El término más adecuado es «desconcierto»; que se ve
nía arrastrando, como Taranc6n reconoce. desde que los obispos pisaron el aula conciliar: y que se
continu6 fraguando y ampliando una vez que se acusaron los efectos políticos y sociales de tan in
gentes cambios (págs. 78-87).

Fue. en este sentido, especialmente importante la adecuaci6n de la Declaraci6n sobre libertad
religiosa, emanada del Concilio a la situaci6n española, cuyo proyecto de Ley de libertad religio
sa se iba a convertir ~<en la primera demostraci6n de la discrepancia con el Concilio Vaticano TI
(pág. 87). De hecho chocaba con el Concordato; y venía a poner en entredicho, como el autor con
firma El espíritu del nacionalcatolicismo y la confesionalidad cat6lica del Estado español». La lec
tura de estas páginas alumbra magníficamente un proceso en que. pese a la duda sobre si cabría co
honestar el pensamiento y la praxis de la Iglesia con la necesidad de que un Estado cat6lico cum
pliera con el «trámite» que el Concilio de exigía, ambos, Iglesia y Estado. se congratulaban, en
enero de 1968, ante un contencioso briosamente resuelto. Se pasaba así de una «confesionalidad
cat6lica exclusiva» a la «confesionalidad cat6lica abierta». La tolerancia devenía, pues. en libertad.

Poco antes, el contencioso con la Acci6n Cat6lica habría de resolverse a favor de un gobierno.
con el que la cúspide de de la Conferencia Episcopal parecía estar de acuerdo (págs. 91 y sgtes.).
¿Acaso. pues. no vuelve a estar en escena la clásica tesis de los «apoyos», tan magistralmente ex~

puesta por Ruiz Rico?

LA IGLESIA EN LAS POSTRIMERÍAS DEL FRANQUISMO:
LA CONSOLIDACIÓN DE LA CONFERENCIA EPISCOPAL ESPAÑOLA

La firma de un Concordato nuevo parecía ser una exigencia para el mantenimiento y mejora de
unas relaciones entre Estados soberanos; y ello obligaba a los gobiernos a «puentear» a una Con
ferencia Episcopal todavía pendiente de la resoluci6n de una problemática interna: la de hacer con
fluir la jurisdicci6n de los obispos en sus diócesis, y la aceptación de compromisos y decisiones
globales. para los que la Conferencia Episcopal habría de ser VÍa y propósito obligados.

y así se hilvanan en esta obra el estudio del Anteproyecto de Concordato Casaroli-Garrigues,
las conversaciones Casaroli~L6pez-Rodó, y el Proyecto de Concordato actualizado del Pedro Cor
tina. El análisis a que el autor se vi6 obligado, y el esfuerzo que por necesidad impone al lector es
grande a la par que sugestivo. De tal manera el proceso es difícil y premioso que en más de una
ocasi6n, su lectura sirve de guía, y me atrevería a decir de contexto, para comprender y explicar
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cuanto en aquellos años apenas se trasluce. Las resistencias de López-Rod6, la dureza de Cortina,
la influencia pennanente. atosigante, de que hay que aligerar porque Franco se muere y esto. pese
a todo, no está siquiera ~<atado». bien han merecido la pena un esfuerzo como éste.

Sin que ello sea considerado crítica o duda ante lo que el autor indica, aquí viene a trasluz irse
algo mucho más importante de cuanto se viene exponiendo: la difícil circunstancia para la Santa
Sede, a la que la autoridad de Pablo VI, la solvencia del cardenal Villot, y el conocimiento de la
Iglesia española de que hacen gala Benelli y Dadaglio dan el suficiente cobijo y hasta el adelanto
técnico y diplomático, capaz de resolver incluso las dudas con que Casaroli. en ocasiones, parece
atender a las exigencias políticas del momento.

Se trasluce igualmente una Conferencia Episcopal meDOS unitaria de lo que los medios afines
venían indicando. Sorprende que en aquellos años, tal como Ecclesia o Vula Nueva, entre otras pu
blicaciones, recogen. los portavoces de la Conferencia repitieran hasta la saciedad una unión no
sólo inexistente sino prácticamente imposible. Más adelante, el autor reproduce con finura casi ar
tesana las trayectorias y formas que diferencian a los dos cardenales que presiden respectivamente
la liturgia en la Plaza de Oriente y en la iglesia de los Jerónimos en noviembre de 1975.

Las relaciones Iglesia~Estado se van fraguando en el escenario en que actúan los responsables
políticos y las autoridades vaticanas. Pero la imposibilidad de llegar al Acuerdo. como paso previo
a la firma de un nuevo Concordato, va mucho más allá. No cabe hablar de «enfrentamiento», aun
cuando resulte cómodo repetirlo; y a fuer de repetido, tratar de convertirlo en verdad. Se estaría en
este sentido construyendo una realidad subjetiva. tal como indicara Berger; con la seguridad de que
la comodidad es fácilmente confundible con el sentido común. Incluso cuando se llega a la ame
naza, o, más en concreto, a la advertencia de recurso a la excomunión, de ahí no se pasa. Mejor di~

cho, no se puede pasar porque el salto podria llevar a muchos efectos no queridos. Pueden, inclu
so. recrudecerse y endurecerse formas no deseadas en la práctica de las relaciones; pero el criterio
y el sentido común se imponen cuando ambas instituciones conocen, comprenden y miden los re~

sultados de sus actos.
El lector echa ahora de menos, en medio de este bosque de datos, noticias. idas y venidas, etc.

la tala necesaria que permite caminar por el bosque; y, cómo no, unos cauces, unas pistas, que en
esta ocasión deberían venir adobadas con unos buenos marcos que una sociología del hecho reli
gioso ayuda a organizar. Y. puesto que el autor, sigue adelante con este proceso, y su carga de mo
tivaciones continúa in crescendo, no queda más remedio que pedirle que no abandone. que pro
fundice, que explique; y sobre todo, que evite dejarse guiar por testimonios que, por mucha auto~

ridad que tengan. siempre escriben desde su "'realidad subjetiva". Internalizaron la realidad; la di
girieron en un proceso de socialización primaria y secundaria; y, al final, la plantearon y explicaron
conforme su entorno social pennitía o exigía.

Cuando hoy se utilizan estas visiones del pasado con un interés y propósito no siempre evi
dentes, se tiende a adulterar la realidad, incluso con buena voluntad y mejor conciencia.

Resulta muy complicado sacar conclusiones de lo que todavía no ha logrado la evidencia mí
nima. ¿Cuándo dejó España de ser <<franquista»? ¿Cuál es el momento y el proceso en una secula
rización patente desde los mediados sesenta? ¿Por qué el primer apoyo a la transición no se ha co
rrespondido con apoyos posteriores, o con formas de soporte diferentes?

Queda mucho por ver, reproducir. comprender y explicar. El autor nos puso en buena pista. Él
mismo, y cuantos prestan interés a este período y a la carga sociorreligiosa que encierra, tienen que
seguir haciendo camino. Cierto que la historia se hace desde el presente; pero hay que cuidar que
las lentes con que se .mira no enturbien la realidad que se trata de plasmar.
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JUAN A. LACOMBA AVELLAN: Historia Con
temporánea de Andalucía. De 1800 a Úl

actualiJiad. Almuzara, Córdoba. 2006. 315
páginas.

Un libro nuevo de Juan Antonio Lacomba;
un libro que se acaba de imprimir el 28 de fe
brero de 2006, Día de Andalucía; una obra
que, como el autor indica en ligero prólogo
que titula «unas palabras previas», trata de
aproximarse desde dentro, desde la perspectiva
de la propia Andalucía. en un esfuerzo, viejo y
nuevo, mejor, continuamente renovado, de
ahormar continuidades y cambios. de «aden
trarse en averiguar lo acontecido en Andalu
cía». El «enfoque», pues. no es otro que <<la
misma Andalucía», insertada en el contexto
español en el que se integra y del que forma
parte históricamente.

¡Qué curiosa insistencia; y que sugerente
forma de presentar y ofrecer cuanto desde los
años sesenta viene preocupando y ocupando a
Juan Antonio Lacomba. a quien tengo la suer
te, una vez más, de leer. y la oportunidad de
ofrecer ahora. por tercera vez, la síntesis, el re
sumen, el juicio que a este lector y amigo me
rece su obra y. con ella. su trayectoria.

Porque, la primera ocasi6n fue en 1996. en
la revista del Departamento de Historia Con
temporánea. Cuadernos de Historia Contem
poránea, de la Universidad Complutense. con
motivo de la primera edici6n de su Historia de
Andalucía. Luego, en 2001. pude hacer lo mis
mo cuando comenté la segunda edici6n de la
misma obra, ya en las páginas de SOCIEDAD y
UTOPÍA (19. 2001). Allí. tras la lectura de una

obra amplia, dirigida por Lacomba, que asi
mismo redact6 la época contemporánea. que
gan6 extraordinariamente en esta edici6n nue
va, pude referirme. parafraseando al autor, a
una forma de «hacer historia» con la que se
busca «conocer realmente lo que ha sido An
dalucía», «entender c6mo se ha conformado»
y «explicar el proceso hist6rico andaluz».

Añadía además. como característica y pre
rrogativa de este «hacer», que «la vida es algo
más que producci6n y poder o fuerza»; y que
las «sociedades se componen de hombres, de
grupos, de interacciones, de barrios más que
de clases. de muchos sectores obligados a mar
ginaciones y exclusiones de los más sangrantes
matices». Este matiz. frecuentemente olvidado
cuando se trata de recuperar, comprender y ex
plicar cualquier pasado. está por desgracia ge
nerando unas visiones y unos procesos desde
los que difícilmente se puede acceder al servi
cio social que la reconstrucci6n del pasado de
bería siempre aportar.

En esta ocasi6n, la Historia Contemporá
nea de Andalucía se renueva, se aligera y se
amplía; y se sigue en ella reiterando c6mo el
atraso persiste y continúa conviviendo con la
riqueza. Se prorroga igualmente, como secue
la en esa coexistencia, la estampa de corrup
ci6n e injusticia como antesalas y factores de
conflicto social; se vuelve a advertir que el
origen de las agitaciones no nace de la espon
taneidad ni de casualidades ajenas a factores
responsables; y permanece inc6lume cuanto
exige la visi6n integral de un proceso en el
que no parece romperse la tendencia secular al
subdesarrollo.

SOCIEDAD y UTOP/A. Revista de Ciencias Sociales, n.o 27. Mayo de 2006
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Los tres capítulos siguientes describen este
<<itinerario» y la específica conflictividad ser
cial que aboca a la Segunda República y la re
presión bélica y posbélica. Magníficas las pá
ginas que resumen la guerra civil y la repre
sión en Andalucía~ y no menos ricas las que
alumbran en pasos sucesivos la época de Fran·
co. que el autor titula con acierto «Andalucía
periférica y dependiente».

En su desarrollo da el debido peso a la
emigración como salida; al coste humano de
este éxodo, casi nunca valorado. y apenas sufi·
cientemente medido, sobre todo desde una
visión cualitativa: posiblemente porque co
menzÓ muy pronto a imponerse y pesar una
realidad social habitualmente ignorada y prete
rida. Prueba de ello fue la difícil andadura ha
cia la autonomía, a que se refiere el capítulo
Vil. Las breves y jugosas páginas referidas a
la «identidad y conciencia andaluza» reZUIDan
un empeño. en el que el profesor Lacomba fue
protagonista más que directo: la lucha contra
la «mutilaci6n de la realidaeb>. La mutilaci6n y
la deformación acostumbradas dejan de consi
derarse efecto del sino; precisamente cuando
Andalucía insiste en ser «sentimiento» y «con
ciencia», como vía como camino necesario a la
«plena conciencia de pueblo».

Dos capítulos, los últimos, refieren el ca
minar auton6mico más reciente: el hoy como
realidad y el mañana como proyecto. Persiste
el «déficit» auton6mico. la economía atrasada
y dependiente. una modernizaci6n sin desarro
llo. los persistentes déficits políticos: y se ani
ma a seguir recuperando. estudiando y propi
ciando «la toma de conciencia de pueblo» y la
recuperaci6n de la cultura como «activo so
cial».

Al final, cómo no, el recuerdo de BIas In
fante: un BIas Infante renovado, en red, como
única manera de eludir situaciones de precarie
dad. o de verse abocada a lugares de margina
lidad y exclusi6n. «Son demasiados años los
que lleva dormida» -indica Lacomba citando
aA. Gala

El reto es claro; y la capacidad y disposiw

ci6n al optimismo son, ahora tanto o más que
nunca, uno de los mejores servicios que una

síntesis como ésta van a prestar a todo lector
que. harto de vaguedades y distorsiones. opte
por abrirse a una sensibilidad y responsabili
dad social de las que este libro está dando con
tinuamente testimonio.

JOSÉ SÁNCHEZ JIMÉNEZ

RrvAS REBAQUE, F. Y SAN DE DIEGO, RAFAEL
M'. S. J. (eds.): Iglesia de la Historia,
Iglesia de la Fe. Homenaje a Juan María
Laboa Gallego. Publicaciones de la Uni
versidad Pontificia de Comillas. Madrid.
2005, 699 págs.

Juan María Laboa. durante más de treinta
años de profesor de Historia de la Iglesia en la
Facultad de Teología de Comillas, se ha jubi
lado; y la Facultad de Teología ha tenido el
acierto de pedir a colegas y amigos una cola
boraci6n a esta magnífica obra, con la que los
profesores de la misma Universidad, Rivas y
Sauz de Diego. como editores del homenaje,
han logrado. ya desde el título. la mejor sínte
sis de un largo y jugoso proceso: «Historia de
la Iglesia, Iglesia de la Fe». Porque la Historia
que aquí se recoge. tal como recoge la presen
taci6n, {{es, también. Teología» (pág. 17). Lue
go lo ratifican y concretan. cuando afirman
que {{sin atenci6n a la historia, la Dogmática se
hacer atemporal. meramente especulativa». Ni
inmovilismo, pues. ni relativismo~ ni indivi
dualismo ni s610 pasado: {<tenemos futuro: la
Historia de la Iglesia culminará en la Parusía».

Tratan, pues, los editores de unir, en el ho
menaje. el recuerdo. el afecto y la gratitud ha
cia el profesor Laboa, en el intento de «rela
cionar la historia y la fe» como una de las
características fundamentales de la teología ca
t6lica del siglo xx. y en su prop6sito de aunar
la visión de la Iglesia desde el punto de vista
científico y creyente; que ha sido precisamente
el «discurrir» y el {{hacer» de Juan María La
boa en su jugosa trayectoria intelectual y pu
blicística. que se enraíza y se marca más gra
cias a su «suerte» de vivir de primera mano el
Concilio Vaticano ll.
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El libro se inicia con una bio-biografía. a
la que sigue el «agradecimiento de la Univer
sidad Pontificia de Comillas» que, a través de
su Rector, y en no más de cuatro páginas. re
salta la labor docente e investigadora de La
boa. al que augura «un servicio notable a la
Iglesia y a la sociedad con su labor de investi
gador. de publicista y de conferenciante».
«Que sea por muchos años». acaba el Rector:
y los amigos y seguidores del profesor, así
como los lectores que tengan la suerte de co
nectar con este texto, nos unimos de corazón y
con simpatía.

* * *
La obra es amplia, y en ella se ordenan su

cesivamente, en torno a los focos de interés
que dominan el <<hacen> y el «discurrir» del
homenajeado. siete sendos puntos: Pueblo de
Dios. Sponsa Verbi, Cuerpo Místico, Myste
rium lunae, Madre y Maestra, Sociedad Per
fecta y Sacramento de Salvación.

En Pueblo de Dios se suceden cinco cola
boraciones: las dos primeras, referidas a la his
toriografía de la Iglesia: y las tres restantes.
respectivamente, a los jesuitas que mantuvie
ron la Compañía cuando fue disuelta a fines
del siglo XVIII. a las gentes y costumbres que
muestran las misiones populares de los jesui
tas, mediado el siglo XIX, en el norte de Espa
ña. y al papel de la Iglesia en Cataluña duran
te la II República.

En el segundo bloque, Sponsa Verbi, tres
textos alumbran los orígenes y la espiritualidad
de las monjas jer6nimas, el papel de la mujer
en la predicaci6n de S. Juan de Ávila y la ha
giografía barroca en tomo a San José. En el
apartado ID, Cuerpo Místico, cuatro trabajos
discurren en torno al «desgarro» que en este
Cuerpo Místico de CristO suponen las herejías
y crisis o las conflictivas relaciones entre po
der pontificio poder monárquico. En Myste
rium Lunae, se recuerda la analogía entre Cris
to-Sol e Iglesia, que es la Luna que refleja la
luz del Sol. e ilumina la noche y pasa por dife
rentes fases en su recorrido, se da curso al mis
terio. al símbolo. a cuanto va <<más allá de la
razón» en la existencia de los hombres.

El capítulo V. el titulado Madre y Maes
tra, hace hincapié en la dimensión docente. en
la dimensión cultural y el la dimensi6n diplo
mática que caracteriza a la Iglesia, sobre todo
«la diplomacia humanitaria» de los papas del
siglo xx. Queda para el capítulo siguiente, So
ciedad Perfecta, la atención a la Iglesia en so
ciedad, bien en su organización interna, bien
al servicio de unos hombres que se hallan de
una u otra forma inmersos en esa faceta del
poder temporal que conocemos como socie
dad política: Acción Católica, Comisión de
Pastoral Social, la relación con los poderes ci
viles, la relación de Pablo VI con España. y el
derecho a la rebelión y la injerencia humanita
ria.

En el último capítulo. Sacramemo de Sal
vación, los autores reflexionan sobre el Conci
lio Vaticano n, sobre su proyecto en la historia
y en tomo a la conexión entre la misión de la
Iglesia como «tarea humanitaria» y la política
contemporánea.

El epílogo queda reservado, de forma no
vedosa, al profesor Laboa, que nos ilustra con
un suculento texto-testimonio. Los años que
vivimos peligrosamente, precisamente el texto
que presentó como lección inaugural del curso
académico 2004-2005 de la Universidad Ponti
ficia de Comillas.

Este lector tuvo la suerte de conocer muy
pronto esta lección inaugural: y ahora, cuando
trata de dar noticia de este magnífico homena
je, ha vuelto a releer este ensayo-testimonio en
que él ha sabido ahormar con maestría la His
toria con la Teología, la Iglesia con la fe.

Animo a los lectores de esta obra a que
comiencen leyendo el epílogo. como la mejor
introducción para este conjunto de interven
ciones escritas, montadas de forma pedagógi
ca y respetuosa con el discurrir y el hacer de
Juan María Laboa. Deténgase. por favor, en el
último pensamiento. ¿Una generación perdi
da? y concluirán que no: que no fue perdida,
pese al «extraño y triste sino» de que babIa.
Porque él se decide por el optimismo y la es
peranza. Y si no, vean lo que piensa y escribe,
tal como recoge la última página de este libro
homenaje:
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«Nos habremos equivocado. ob
viamente. pero habrá un Papa en el fu
turo que, en un renovado intento de
purificar la memoria, reivindicará la
actuación de tantos obispos. sacerdo
tes y creyentes en general, liderados
por Pablo VI, buscando una humani
dad mejor y más fraterna y una Iglesia
con cristianos más libres, más corres
ponsables. más conscientes. más capa
ces de dar razón de su fe y de vivir de
esta no exotéricamente» (pág. 699)

JOSÉ SÁNCHEZ JIMÉNEZ

B. MUÑoz: Modelos culturales. Teoría socio
política de la cultura, Anthropos editorial,
Barcelona, 2005, 333 páginas. B. MuNOZ:
La cultura global. Medios de comunica
ci6n, cultura e ideología en la sociedad
globalizada, Pearson. Prentice may. Ma
drid, 2005, 334 págs.

Lo que a la profesora Blanca Muñoz. titu
lar en la Universidad Carlos ID, de Madrid, le
preocupa y ocupa, en esta ocasión, es la obser
vación de una sociedad, la «sociedad-red». en
la que el individuo. de no estar previamente
avisado. perderá su norte, subyugado por una
experiencia tecnológica y una dominación ci
bernética que acabarán ofreciendo «una salva
je dominación de la conciencia. Valores, acti
tudes y formas de pensamiento soportan en la
existencia diaria una serie de «desapariciones»
y <<resurrecciones», presencias y silencios, no
siempre abiertos ni atentos a la defensa y desa
rrollo de la reflexión como principio esencial
para «la mejora de la vida». Al contrario, una
tradici6n cultural, en la que se veDÍan sinteti
zando tradiciones de la cultura popular y de la
cultura de masas. se está viendo abocada en
nuestros días a una simplificación y unifica
ción. tan irracionales como vanas, que podrían
acabar con un patrimonio de siglos por quie
bra, por olvido, por imposici6n del «vacío».

No se trata, sin embargo, de una visi6n pe
simista ni de un razonamiento nostálgico o je-

reIDÍaco. No; aquí se está buscando el reforza
miento de la creación, intelectual. estética,
educativa, cultural. Se está luchando por la li
bertad del pensamiento. por su pluralismo en
riquecedor, por su existencia duradera y pro
gresiva. Aquí se pretende acabar con la «gue
rra fría» contra la reflexión y la educación que
nuestras sociedades deben mantener, :frente a
todo intento de banalización y reducción peli
grosas.

Este es el contenido y el objetivo de la se
gunda de las obras que se comentan: La cultu
ra global; por la que debe comenzar la lectura.
precisamente porque la inmediatez de sus
planteamientos y la capacidad de convertir su
texto en espejo de nuestro ser y de nuestro es
tar vendrá a facilitar la lectura más dura, más
reposada y más inquietante del la primera

En la presentación a La cultura global,
Blanca Muñoz lo indica desde el principio: se
está hoy justificando. consciente o inconscien
temente «una salvaje dominación de la con
cienci3.»: «el lugar del individuo ha quedado
suplantado por una existencia diaria dispersa~

da en desapariciones y resurrecciones de valo
res. actitudes o formas de pensamiento que o
bien se reactualizan o bien se silencian»; «la
reciente anoIDÍa no nace de un conflicto entre
valores, sino de la negaci6n de los valores he~

redados provenientes de las mejores aporta~

ciones humanísticas y creativas».
Luego acabará situando interrogantes-cla

ve: «¿cómo se realiza reste ciclo contemporá
neo de la ignorancia dirigida?»; ¿estamos
asistiendo a la «tecnologizaci6n de las con
ciencias» y a la «banalizaci6n del caos» o a la
puesta en marcha de «las capacidades destruc~

tivas de los individuos? Lo que la autora, en
fin, busca, y por lo que lucha, es «defender,
para las presentes y futuras generaciones, la
obstinada rebeldía de pensar y de crear».

Para ello. ordena en once jugosos capítu
los el análisis de la «comunicación. cultura e
ideología en una sociedad globalizada»: des
cribe las interferencias entre desigualdad so
cial. sociedad posindustrial y cultura de masas:
critica los procesos de deseducaci6n comuni
cativa y sus capacidades de «neutralizaci6n so-
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cial»: piensa en tomo al «circuito culn.tral» y
valora la «sobrealienaci6n» en un mundo. pos
moderno y sujeto a estrategias consumistas ig
norantes del mañana; y articula, en los capítu
los 6 y 7 el impacto comunicativo del 11-S y la
capacidad movilizadota del 11-M.

Hilvana. a continuación, los nuevos proce
sos de dependencia, los nuevos modelos de de
sarrollo y ampliaci6n de la violencia, la modi
ficación de los roles de género y las razones de
la quiebra de la democracia participativa.

El último capítulo, el 11. el que titula «lí
mites al desarrollo de los derechos humanos».
diferencia perfectamente entre «comunicación
de masas» y «comunicación para las masas»;
para preguntarse, con lógica. qué significado
tienen hoy los derechos humanos una vez que
las sociedades experimentan la mayor distan
cia entre democracia forma y decisiones políti
cas. <<En la cultura global -concluye la auto
ra- la independencia se sustituye por la su
bordinación a los criterios de los accionistas
culturales y mediáticos». Pero, hecha la denun
cia, no queda ajena al futuro, a la esperanza:
«Una cultura cosmopolita y universal será la
única defensa que pueda hacer frente a las as
tucias y artificios de la cultura falsificada. En
este camino emancipador se tendrán que con
centrar los mejores esfuerzos e impulsos que
han tratado. al fin Y al caho y por encima de
todo, de hacer humana a la especie humana».

* * *
La primera de las obras que se reseña, Mo

delos culturales... resulta más académica y
abierta al debate actual sobre la racionalidad
ilustrada frente a la racionalidad instrumental,
precisamente ahora., en los inicios del nuevo
milenio. cuando se tiene conciencia plena.
como se ha indicado más arriba. de los silen
cios, de los vados y de los olvidos en el nece
sario y permanente encuentro de la sociedad
con su cultura y con los cambios que se expe
rimentan en el análisis y desarrollo de los mo
delos culturales.

Analizar estas diferentes posiciones teóri
cas e ideológicas no es sólo cuestión académi
ca o intelectuaL El modelo, en esta ocasión, es

algo más que un instrumento o método; y su
elección llevará a modos diferentes de cons
trucción y organización de las sociedades, en
sus estructuras económicas, sociales, políticas,
psicológicas y humanas.

En esta ocasión, la lógica es, si se permite,
más cartesiana, más fría. aunque no menos
exacta y útil. Se parte de la revisi6n de la revi
sión del concepto de <<modernidacl», y se ana
lizan y explican las contradicciones de la So
ciedad del Bienestar y las consolidación pre
sente de sus transformaciones: se siguen
comparando los «ideales de la Modernidad» y
su presencia cultural estética y educativa; y se
acaba preguntando «qué modelo cultural debe
ría constituir en predominante, o qué valores
habrían de definirse como fundamentales en
los inicios del actual milenio.

Los modelos culturales a los que se pasa
revista son: el modelo cultural del neoconser
vadurismo~ el modelo cultural del neoliberalis
mo; la cultura como vacío, la cultura como
análisis de la cotidianidad: y la cultura como
análisis crítico, que repasa la crítica culnrral de
la Escuela de Frankfurt, y los «centros norma
tivo-simb6licos de cada sociedad», una vez
que la mercantilizaci6n global y lo 16gica del
beneficio inundan y dominan cuanto existe;
esto es, la utilizaci6n de la conciencia como
«una mercancía más».

Insistirá en esta ocasi6n, una vez realizada
la distinci6n entre la primera y la segunda ge
neraci6n de la E. de Frankfurt, en la indaga
ción de los procesos ideo16gicos que reducen
el mundo-de~la-vida en favor del «avance de la
racionalización instrumental» (el cálculo de
utilidad sin ética): la pseudocultura que susti
tuye a las cultura, la pseudoformación a la
educaci6n. la opini6n «mass-mediática» a la
Opinión Púhlica.

El Balance y conclusiones, que subtitula
«hacia otra interpretación de la cultura», conec
ta a la perfecci6n con la obra antes comentada,
La cultura global. Aquí concreta lo que viene
siendo larga trayectoria en el pensamiento y en
la actividad docente de la profesora Blanca
Muñoz: dejar constancia de que en el área cul
tural es donde se está produciendo la batalla
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del cambio, o nO cambio, de las estructuras 50

ciopolíticas y económicas en su conjunto:

1. La cultura. entendida como mercado o
intercambio mercantil. imprime una
giro hacia la negaci6n de la idea mis
ma de cultura.

2. Los modelos culturales se han conver
tido en campo de batalla de las dife
rentes concepciones económicas. so
ciales y políticas. Hablar de cultura es
entender la posibilidad de imaginar y
establecer otras fonnas económicas y
de relación social colectivas.

3. «La cultura. en cuanto factor civiliza
dor, deberá situar como objetivo y
propósito central de la Historia: ellle
gar a una serena y universal pacifica
ción de nuestra especie mediante la li
bre emancipación de los individuos.
que asumen, por. fin. conscientemente
la misión de conducir de forma autóc
tona su propia existencia individual u
el destino cooperativo, solidario e his
tórico hacia el desarrollo de una colec
tividad plenamente humanizada y re
conciliada» (págs. 308).

Esto vuelve a recordarme 10 que en más de
una ocasión comenté con la autora, en referen
cia siempre a la fuerza y a la constancia con
que los media y los intereses en su entorno do
minan y moldean a las sociedades. Vuelve, así.
a ser especialmente útil la relectura de El mie
do a la libertad. Posiblemente hoy su relectura
hará más hiriente la toma de conciencia del en
torno que nos envuelve y digiere.

JOSÉ SANCHEZ JrMÉNEZ

RAFAEL VILLENA EspmosA: El Sexenio Demo
crático en la España Rural. Ciudad Real
(1868-1874), Instituto de Estudios Man
chegos (CSIC), Ciudad Real, 2005, 553
págs.

«¡Por fin!» -pude indicar al autor de esta
obra cuando hace unos meses tuvo la delicade-

za de remitínnelo. tras muchas, y al principio
continuadas. esperas. A ello hace referencia el
autor en la página 98, donde indica que el ori
ginal fue entregado al Instituto de Estudios
Manchegos en 1998; y que. ante la duda entre
renovarlo para su publicaci6n, o dejarlo como
estaba. prefirió lo segundo. para evitar demo
ras nuevas. y porque la obra continúa mante
niendo. pese al avance de la literatura histórica
en estos años, vigor. y, por encima todo, capa
cidad de ilustrar al todo aquel que lo lea. sobre
todo si se trata de un estudiante que piense en
su futura tesis. Aquí cuenta, con modelo y mé~

todo: sin necesidad de buscar por otros lares
cómo se hace una tesis doctoral.

Se trata. por lo tanto, de la tesis con que el
autor defendi6 su acceso al Doctorado tras una
defensa magistral en la Facultad de Letras de
Ciudad Real en 1995, ante un tribunal, que le
concedi6 la calificaci6n de «Apto cum laude
por unanimidad». del que tuve la suerte de for
mar parte.

Ya entonces conocía suficientemente al
doctorando gracias a que su director. el desgra
ciadamente fallecido Dr. Luís Lorente Toledo,
fue alumno mío. y tuve además la oportunidad
de dirigir su tesis doctoral defendida en la Uni
versidad Complutense, en el Departamento de
Historia Contemporánea. Han pasado casi
veinte años de esto.

Rafael Villena, tal como el profesor I.
Sánchez recoge en jugoso prólogo. es uno de
los primeros alumnos que vio coronada su ca
rrera universitaria en la Facultad en que co
menz6. en 1984, cuando aún era s610 Colegio
Universitario de Ciudad Real. Concluy6 su li
cenciatura en 1990, ya en la Facultad de Letras
de la Universidad de Castilla-La Mancha. en
cuya sede de Ciudad Real defendió la aludida
tesis, tras un período como becario, que le
brindó la oportunidad de conectar con el Dr.
Lorente Toledo. Dirigió éste la tesis; su única
tesis como director, ante de que una muerte re~

pentina truncara su proyecto de investigación y
de vida Pero en R. VIllena continúa presente
su figura. su amistad en el recuerdo e incluso.
me atrevería a decir, cierta complementariedad
entre las inquietudes socioecon6micas de
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aquel y la preferente inclinación soeiopolítica
de éste. Al fin Yal cambo, ambos realizaron, y
Rafael sigue realizando, una historia que me
atrevería a señalar como local-total, en el me
jor sentido de esta expresión, dada la peculiari
dad de las tierras y entornos urbanos y rurales
que sirven e base a su investigación.

* * *
La obra, ahormada en un espacio y en un

tiempo concretos, controlables y socialmente
ricos en contenido, en experiencias de cambio
y en expresiones de conflicto. resume un pe
ríodo básico en el tránsito. más adelante abor
tado, de una realidad liberal y censitaria a una
situación democrática que no volverá a experi
mentarse hasta los años treinta del siguiente si
glo: y analiza con lentitud y casi premiosidad.
de forma casi artesanal, a lo largo de sus siete
capítulos. cómo se reparte la población y se
estructuran las ocupaciones y profesiones de
sus habitantes. Toca muy acertadamente la
evolución de los recursos económicos y de las
transformaciones tanto econ6micas como jurí
dicas a que vieron sometidos: cultivos y tipos
y formas de explotaci6n y de propiedad; apro
vechamiento de montes y del subsuelo, pri
mordialmente el Almadén; desarrollo de la una
industria más explicable como artesanal; des
cripci6n del comercio. de los servicios y del
régimen ocupacional y profesional.

Es de especial interés como ha sabido tra
ducir el sistema estatal fiscal. al marco de la
provincia; y cómo la Hacienda provincial, a
través de los mecanismos al uso. ordena las
Haciendas municipales, sus formas de ingreso
y gasto, y la fuerza y eficacia del <<reflujo re
volucionario en el proceso.

Pasa luego. en el capítulo 4. al análisis de
las coyunturas. dominadas de forma práctica
mente general y concurrente por unas crisis de
subsistencias. que se agravan cuando la plaga
de la langosta devasta fácilmente la agricultu~

ra.
Los efectos. mejor dicho, las consecuen

cias políticas parece devenir por su propio
peso: reconstruye modélicamente la incidencia
provincial y local del proceso revolucionario;

repasa los cambios desde la Regencia a la Mo
narquía Democrática; rehace los avatares de la
República hasta el ocaso del Sexenio; y con
trasta los avatares del republicanismo manche
go con la amenaza del carlismo. Sus resultados
queda n recogidos en el capítulo 6, donde lo
gra. a partir de la práctica electoral vigente. ca
racterizar. mejor que definir, las connotaciones
e identidades de la elite política manchega.

Deja para el último capítulo en relato de
las manifestaciones de una conflictividad so
cial que se viene observando o deduciendo a 10
largo de todo el texto. Lo deja para el final
porque ha querido distinguir. a lo largo de todo
este período, los avances y las permanencias
en la explicitaci6n de los conflictos urbano y
rural, así como la marcha del «conflicto laten
te». la utilización de la beneficencia como «es
trategia de control social». o la repercusión en
la Mancha de la Primera Internacional.

Unos jugosos apéndices y una amplia rela
ci6n de fuentes más la oportuna bibliografía
completan este trabajo que. reitero, podrá ser
igualmente útil, dentro y fuera de su Universi
dad a muchos licenciados que en trance de or
denar materiales para la redacci6n de su tesis,
podrán observar modelo. método y objetivos
de manera correcta, concreta y clara.

El autor lo dice en la introducci6n. En tor~

no a esta época y a estas cuestiones cuenta con
otros trabajos que dejan en el pasado lo que él
aventura al hablar de su tesis: «Una tesis es un
trabajo de investigaci6n esencialmente solita
rio. incluso «amargamente» solitario, a veces».
Muchos. lo reconoce, pese a todo, le apoyaron.
Hoy le toca ser apoyo e impulso para otros.
Gracias a esta publicaci6n, cuenta con el ins
trumento id6neo para conseguirlo.

JOSÉ SÁNCHEZ JlMÉNEZ

RERNANDO CUADRADO, L. A. (2005). La poe·
sía de Ocravio Uña. Dykinson. Madrid.
153 págs.

El presente libro introduce al lector en la
obra literaria de Octavio Uña. conocido profe-
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sor universitario que se ha hecho acreedor a un
prestigioso reconocimiento en el mundo de las
letras y la cultura dentro y fuera de nuestro
país. Desde esta perspectiva, el contenido se
ofrece a modo de análisis breve de dicha pro
ducción artística. teñido por la mirada y los co
mentarios de L. A. Remando.

En una aproximación inicial. la Introduc~

ci6n está dedicada a delinear la trayectoria vi
tal, profesional y creativa del poeta. Semblan
za rica en matices que el autor sabe captar y
expresar. A continuación, L. A. Hernando de
dica los diez primeros capítulos a interpretar
las que considera temáticas centrales de la poe
sía de Octavio Uña. Con esa intención. recorre
la poesía del vate zamorano. aquilatada y pu
blicada a 10 largo de los últimos treinta años
bajo títulos tan significativos como Escritura
en el agua; Edades de la tierra; Antemural;
Castilla, plaza mayor de soledades; Usura es
la memoria; MediodCa de Angélica; Ciudad
del ave; Labrantíos del mar y otros poemas;
Cantos de El Escorial; Cr6nicas del Océano.
En ese personal recorrido. L. A. Hemando sal
pica su escritura con referencias poéticas ex
traídas de esas obras, de modo que el texto se
articula. en su conjunto. con agilidad y expre
sividad. El autor se centra. en el undécimo ca
pítulo. en algunas intervenciones oratorias de
Octavio Uña: en concreto. diversos pregones
que L. A. Hemando glosa y dimensiona en la
variada inspiraci6n del poeta. En el último
capítulo, el autor incluye un escueto análisis
lingüístico y de estilo de las composiciones ex
puestas. El volumen se cierra con una recopila
ci6n de las publicaciones principales de Octa
vio Uña. así como de la amplia bibliografía ge
nerada en torno a su producci6n literaria y
ensayística.

Pese a la concisi6n con que el autor abor
da la exégesis de la obra literaria de Oetavio
Uña, lo dilatado de la misma dificulta ahondar
en sus entresijos y plasmarlo sucintamente en
un libro. Por ello está justificada la mirada pa
norámica del autor. dirigida por una sensibili
dad personal que puede calificarse de intensa y
vital, pulsada por una poesía genuina y directa.
Intento noble el de L. A. Remando, por su pa-

labra empeñada en transmitir el misterio de la
poesía, en revelar la transformaci6n de estados
internos a la luz de escenarios externos, en tra
ducir la vivencia propia a sentimiento compar
tido. En ese empeño. el autor consigue comu
nicar su interpretaci6n y modelar el acerca
miento al poeta.

!RENE MoRÁN MoRÁN

MONZÓN. C. (2005): Encuestas y elecciones.
Tecnos, Madrid, 241 págs.

Desde mediados del siglo xx pocas cues~

tiones relacionadas con la vida política suscitan
tanto interés en la sociedad durante las fechas
previas a las consultas electorales como las en
cuestas dirigidas a detectar el estado de opini6n
de los ciudadanos, fen6meno que afecta las for
mas de democracia implantadas y. de modo pe
culiar. las corrientes y formaciones políticas
que pugnan por alcanzar o retener el poder. so
bre todo. si la expresi6n de tales opiniones con
forma buena parte de la opini6n pública gesta
da y canalizada por los medios de comunica
ci6n. la prensa en particular. y dirigida a los
mismos ciudadanos. convertidos así en públi
cos y audiencias de sí mismos. A indagar este
complejo fen6meno dedica el catedrático uni
versitario C. Monz6n.destacado experto en co
municaci6n social y política. un sistemático es
tudio interrelacionándolo con democracia, par
ticipaci6n y opini6n. en suma, cultura política y
comunicaci6n mediática. A la vez. el desarrollo
de este proceso en nuestro país es analizado
empíricamente desde 1977 hasta nuestros días,
lo que permite profundizar en las características
de la opini6n pública española y, por extensi6n,
en algunas de las variables relevantes que han
conformado la democracia más reciente. La
presente monografia. titulada Encuestas y elec
ciones, recoge tema tan controvertido en la lí
nea que se ha mencionado con un planteamien
to riguroso y científico. sin concesiones a ten
dencia ideol6gica alguna y con un estilo preciso
y esclarecedor, todo lo cual facilita la compren
si6n y estimula la lectura del contenido.
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Ya en la Introducción, el autor centra su
atención en el ámbito de la comunicación polí
tica. con las implicaciones que tiene para el
desarrollo de la cultura de la democracia. a la
vez que expone los principios teóricos y meto
dológicos de la demoscopia A 10 largo de los
capítulos dos y tres se explican las dimensio
nes fundamentales de los sistemas electorales
en las democracias, los condicionantes históri
cos y presentes que configuran el sufragio, con
particular detenimiento en el caso español,
la legislación que lo regula y las limitaciones
que representa la aplicación de la fórmula
D'Hondt Los dos capítulos siguientes. cuatro
y cinco. muestran los entresijos de la técnica
de las encuestas de opinión. sus antecedentes,
fases. limitaciones yecos que encuentran en
los medios de comunicación. El caso español
es analizado con exhaustividad en los capítulos
seis y siete. a partir de las encuestas preelecto
rales y los resultados de las elecciones genera
les desde 1977 hasta 2004, acompañado todo
ello de dos completos anexos. para detenerse
en la presencia de las encuestas en la prensa
durante las tres últimas campañas (1996, 2000,
2004). Cierra el libro un Epl1ogo que recapitu
la las relaciones entre comportamiento ciuda
dano y cultura política en las democracias, re
conociendo el papel mediador y mediatizador
que juega la prensa, junto a otros medios de
comunicación de masas. al ofrecer a los lecto
res ciertas interpretaciones. con frecuencia in
teresadas y limitadas. de los resultados obteni~

dos en las encuestas de opinión. Al respecto.
es excelente el tratamiento expositivo de las
ideas. los datos y las técnicas a través de nu~

merosos cuadros y algunos gráficos. lo que
unido a la selecta bibliografía recogida en
apéndice final, convierte este volumen en una
referencia valiosa de los estudios existentes en
este campo.

Se trata, en definitiva. de un libro necesa
rio para quienes se dedican a la comunicación
política en cualquiera de sus modalidades. in
cluyendo los políticos en activo o en ciernes.
por cuanto reconoce las ventajas y los límites
de una técnica de investigación social amplia
mente utilizada para aproximar a un estado de

opinión~ también para los ciudadanos atentos a
dilucidar los mecanismos del poder mediático
para ejercer el control político u orientar el
comportamiento electoral a través de cauces
públicos y privados de comunicación. Desmiti
ficador, por tanto. del potencial tergiversador
atribuido a la demoscopia para ubicar el pro
blema. y sus respuestas. en un contexto más
amplio y profundo que afecta a toda la socie
dad.

IRENE MoRAN MoRAN

SANMARTÍN. R. (2005): Meninas. espejos e hi~

landeras. Ensayos en Antropología del
Arte. Trotta, Madrid, 348 págs.

Con la presente publicación el profesor R.
Sanmartín. catedrático de Antropología Social
de la Universidad Complutense de Madrid. da
a conocer una investigación en la que ha inver
tido años de paciente observación de la crea~

ción artística, estableciendo una comunicación
abierta y profunda con un representativo elen
co de sus actuales protagonistas. El tema se
centra, pues, en el estudio etnográfico de la
creación del arte contemporáneo. ya se mani
fieste este proceso en el ámbito de la pintura.
la escultura. la literatura o la cinematografía.
Guiado por una actitud a la vez objetiva y lle
na de sensibilidad, acomete el entendimiento
de una compleja actividad cultural, el arte, di
rigido a generar nuevos y fructíferos sentidos a
la vida humana. No otras son las claves trans~

formadoras de los valores intrínsecos del arte.
que apelan a suscitar la belleza y el compromi~
so ético. desvelando así el papel intermediario
y generoso de los creadores del arte. capaces
de descifrar y revelar las limitaciones y las es
peranzas que anidan en la sociedad y la cultu
ra de cada época

A nadie escapa la dificultad de abordar,
desde una rigurosa perspectiva científica. una
empresa de esta índole, por la magnitud y las
peculiaridades que presenta su objeto de inda
gación. De ahí que el logro de este ensayo por
parte de su autor merece el reconocimiento po-
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sitivo tanto de quienes se ocupan activamente
en la creación del arte como de aquellos inte
resados en desentrañar la intensa y densa vi
vencia de los creadores y sus realizaciones ar
tísticas. Una vez más. en su ya meritoria labor
investigadora. hay que agradecer al profesor
Sanmantín la dedicación y el esfuerzo que ha
volcado en esta obra. la perspicacia y la ecua
nimidad de las que hace gala en el tratamiento
de tan inefable tema. sostenido todo ello en
una fe y una honestidad no ajenas al mismo
proceso de creación que atribuye a otros. Nos
encontramos. por tanto. ante un cuidadoso tra
bajo de campo, un acercamiento fenomenoló
gico a la creación y el uso del arte. elaborado a
partir de la observación de la dinámica que
construye la obra artística. en paralelo a entre
vistas realizadas a las figuras más señeras del
arte contemporáneo, informantes de primera lí
nea. a cuyas respuestas y experiencias se aña
den las aportaciones de grandes maestros del
pasado interpretados, bajo el prisma antropoló
gico. en sus respectivos contextos históricos.

En una aproximación inicial. Arte y Antro
pología Social, y tras los agradecimientos de
rigor. el profesor R. Sanmantín ubica el arte
entre los intereses prioritarios de dicha disci
plina por cuanto aquel traduce buena parte de
las inquietudes humanas y las muestra a la
consideración del espectador desde la totalidad
del ser. sin la parcialidad y la fría lógica que
caracteriza a la ciencia, de modo que «cabe re
cuperar por esa vía la tradición humanística de
la Antropología» (p. 18). asumiendo la doble
dirección del flujo existente entre arte y cultu
ra. similar al detectado entre ser humano crea
dor y vida en general. o vida social en particu
lar. entre los planos convergentes de la estética
y la ética. A continuación, el primer capítulo
se dedica a esclarecer las múltiples facetas de
la obra de arte. en su complejo entramado de
unicidad y objeto simbólico. manifiesto de be
lleza al servicio de la autenticidad del ser del
mundo y de la común condición humana, libe
radora de referencias personales y sociocultu
rales en una búsqueda nunca concluida de lo
desconocido. movida por el afán de abrir hori
zontes y ahondar en lo inescrutable, articulada

desde distintos niveles contextuales para tras
cender su tiempo y ser recreada por el otro.

A partir de tan compleja e interesante in
terpretación antropológica del proceso creati
vo. en los ocho capítulos restantes del volumen
se analizan las vías expresivas de la obra artís
tica con un impecable dominio de los recursos
y procedimientos que juegan a hilvanar estilos.
ficción. memoria. crítica y mito. Bajo tan enri
quecedor despliegue de lenguajes e imágenes.
de símbolos y ritos. se acogen rigurosos análi
sis etnográficos que abarcan desde la produc
ción cultural más selecta de la actualidad pro
cedente de la novela. la poesía y la filmografía
hasta los hitos pictóriCas marcados por Veláz
quez, Goya, Picas,o y A. L6pez, sin faltar la
cultura popular representada por las Fallas va
lencianas. En suma, la Antropología nos des
cubre el arte como obra inacabada «porque se
trata de una respuesta viVa» (p. 336, Epl1ogo).
Basta encontrar testimonio de ello en la amplia
bibliografía citada y recopilada al final del li
bro.

IRENE MORÁN MoRÁN

ÁNGEL EsPINA BARRIO (Ed.): Familia, Educa
ci6n y Diversidad cultural. Salamanca
2004. Edt. Universidad de Salamanca.

Se trata de un libro colectivo de varios au
tores que ofrecen enfoques y criterios sobre fa
milia, educaci6n y diversidad cultural en Amé
rica Latina y en España. En la mayoría están
presentes aspectos de multiculturalismo. len
guas en contacto. culturas en proceso de cam
bio. etcétera. Los ensayos aquí publicados son
el resultado de una selección de las muchas
ponencias presentadas en el VI Congreso In
ternacional de Antropología en Castilla y León
e Iberoamérica. En el primer apartado titulado
Familia, educaci6n en el contexto urbano, está
compuesto por cinco ensayos. todos interesan
tes. centrados en los problemas de la educa
ción multicultural y escuelas plurales ofrecidos
por José Antonio Fernández de Rota y Monter
y Maria del Pilar Irimia Fernández, con análi-
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sis comparativo desde la Ray School de Chica
go a lo que acontece en Bélgica. Sugerente
lectura

De este mismo bloque merece la pena citar
el de Ángel Espina Barrio y Alexander Suárez
Hurtado, titulado La desestructuraci6n fami
liar en la subculrura del vicariato colombiano.
Se analiza aquí la situación de los niños en
edad escolar. que por influencia del narcot:r"'dfiM

co y las mafias entran el mundo del vicariato
recibiendo una cuota económica, lo que no
deja de ser una pena, porque la época de la ni
ñez es para disfrutarla e iniciarse en la educa
ción, y no en estos menesteres tan desagrada
bles. Los autores ofrecen la historia de vida de
Jas60 y desde ella elaboran todo el estudio. In
teresante y a tener en cuenta.

El segundo bloque está dedicado a Familia
y Educación en el contexto ruraL Está com
puesto de cuatro ensayos y de ellos que desta
can el de Mercedes Cano titulado Familia y es
pacio doméstico en la cultura tradicional don
de se pone de manifiesto una articulación de
elementos mu1tifuncionales en los que se cen
tran los elementos integrantes del espacio do
méstico y cuya misión principal es el desarro
llo de la vida social y familiar. En este mismo
apartado. merece mención también el ensayo
de Carlos Montes Pérez. titulado Educación.
modelos familiares y antropología. Retos para
una sociedad multicultural en la comarca del
Bierzo. En el mismo se aborda la presencia de
emigrantes de Cabo Verde. Angola. Viet-Nam
y Pakistán, como consecuencia de la minería.
y los hijos de éstos como alumnos de la escue
la y en busca de la pertinente socialización.

El tercer bloque de ensayos lleva por títu
lo Familia y Educación en España. con cuatro
aportes que tratan de la educación islámica
desde tiempos históricos, especialmente en el
tiempo de los conversos: se pasa después a
evaluar el papel de la televisión como agente
de socialización y más adelante se trata de las
contradicciones en el sistema educativo espa
ñol.

El cuarto bloque lleva por título Familia,
educación e indigenismo en Iberoamérica y
también formado por cuatro bloques, siendo el

más rico e interesante de todos por la temática
que trata el modo de abordar los diferentes te
mas~ hasta el punto de ser el de más contenido
antropológico.

Hay uno de contenido histórico La alfabe~

ti'Zaci6nfamiliar y la diversidad cultural en las
Indias Occidentales, debido a leíar Alonso
Araguás y Nuria Rodríguez Manso: La educa
ción en lafamilia tzotzil: experiencia y forma
ci6n, debido a Ellas Pérez Pérez y especial
mente hay uno que resalta sobre todos y que el
titulado El papel de la lengua aut6ctona en la
cultura y etnicidad de los yaguas del nororien
te peruano debido a Juan Carlos Ochoa Abau
rre. de la Universidad Nacional de Educación a
Distancia (UNED. sede Pamplona) y Carlos
Junquera Rubio, de la Complutense de Madrid.
donde abordan como una lengua minoritaria
pennite la integración nacional en el Estado
Nación en que se habla de aquellos que se ex
presan con ella. Especialmente interesante es
el apartado Etnicidad. lengua y cultura en don
de los autores manifiestan los datos de la in~

vestigación de campo realizada.

AzuCENA DE LA CRUZ SÁNCHEZ

CARLOS JUNQUERA RUBIO, TOMAS CALVO BUE

ZAS Y RICARDO ÁVILA (Coordinadores):
Ensayos sobre el racismo. Guadalajara.
2004. Edt. Universidad de Guadalajara.

El racismo y la xenofobia se han concep
tuado como dos lacras históricas. Vivimos
unos momentos en los que acciones sociales de
rechazo se suceden todos los días. como si. a
pesar de los siglos pasados. unos humanos no
lo fueran para otros que dicen ser. por otra par
te. los civilizados y los abanderados de la so
ciedades prósperas en que acontecen estos ac
tos. El mundo actual vive momento de grandes
contradicciones políticas. económicas y socia
les porque gracias a ellas renacen el racismo,
la xenofobia. la intolerancia y numerosas acti
tudes que pueden ser acicate para el rechazo.

El número 18 de la revista Estudios del
Hombre está dedicada íntegramente a ensayos
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que se centran en el estudio de estos fenóme
nos y acontecimientos en Iberoamérica y Espa
ña. añadiendo luego un serial de documentos
oficiales que pueden servir para neutralizar es
tas acciones negativas.

Luego de una presentación general e intro
ducción debida a Ricardo Ávila Palafox, apa
rece el primer ensayo titulado El Racismo en
Brasil, debido a Lorenzo Fernández Franco,
quien después de valorar el mosaico cultural
que da pie a la realidad social de este país. El
ensayo analiza el tema desde la abolición de la
esclavitud a la actualidad ofreciendo criterios
que den valorarse en positivo para neutralizar
toda acción de desigualdad y rechazo, aspectos
de los que lamentablemente se está lejos aún.
Se pormenoriza en las regiones. en el mercado
laboral, en la pirámide social, etcétera,

El segundo ensayo lleva por titulo Los
grupos inmigrantes de los Estados Unidos de
América. Etnicidad, clase, identidad, debido al
profesor Secundino Valladares Fernández,
quien ofrece un estudio pormenorizado de la
realidad actual en el país más poderoso de la
tierra actualmente. El análisis se centra en los
entigranres, que son los que han configurado la
naci6n; al tiempo. cada conjunto migratorio
llevaba unas ideas muy concretas de lo que era
la familia. la ética, la moral. tal como se vi
vían en los lugares de origen. que van a chocar
con las del lugar de acogida.

Se inicia así una reflexi6n sobre la etnici
dad vieja (la del lugar de procedencia) frente a
la nueva que debe gestarse en la asimilaci6n e
integraci6n. El ensayo ofrece una ~<visi6n pano
rdIDica de las características generales de los
principales grupos étnicos que han inmigrado a
los Estados Unidos de América desde el siglo
XC<. Discute las hip6tesis culturalista y estruc
tural-constructivista, que explican. cada una a
su manera, la movilidad social de los inmigran
tes. con sus referencias específicas a la etnici
dad. identidad y clase social. Irlandeses, alema
nes, británicos. judíos. dominicanos, chicanos y
un largo etcétera se analizan en profundidad y
se valoran las actitudes de racismo. El hecho de
ser residente en este país y conocerlo facilita la
tarea de análisis. muy rica por otra parte.

Cristina García Vázquez ofrece un ensayo
titulado Trabajadores limitrofes, política mi
gratoria y discriminación. El caso argentino
en años recientes. En él se analizan las cues
tiones de rechazo en Argentina frente a los tra
bajadores en los últimos años. cuando la eco
nomía ha sufrido una bancarrota constante. El
hilo conductor se centra en la emigraci6n y lo
que acontece en Argentina con propios y ex
traños, especialmente los trabajadores proce
dentes de países cercanos (Uruguay. Brasil.
Chile, Bolivia, etcétera),

El cuarto ensayo se debe a uno de los co
ordinadores del número. Carlos Junquera Ru
bio. quien con el título. El color de la piel
como pretexto de segregación social, ofrece
unas reflexiones sugestivas desde el quehacer
hist6rico tanto en España como en Iberoaméri
ca. valorando los criterios biol6gicos. fenotípi
cos y genotípicos. como datos que se han teni
do en cuenta para rechazar socialmente a quie
nes eran de color distinto u ofrecían algún
rasgo social que desentonaba en el criterio de
quienes así lo valoran negativamente. El autor
señala que «el color de la piel ha entrañado la
exclusión social» (página 109). de tal modo
que desde hace milenios es un problema no re
suelto. precisamente porque culturalmenre se
entiende que ser negro es como ser inferior, te
ner la nariz torcida otro tanto y así se analizan
numerosos ejemplos de gentes que conoce el
autor y que han sufrido en carne propia el re
chazo. Es un ensayo que debería ser leído para
tenerlo en cuenta, especialmente las reflexio
nes que hace sobre el control de los signos
desde el poder político para ser usados luego
socialmente contra aquellos que deben margi
narse por quienes controlan la sociedad, así
como sus reflexiones distinguiendo bien lo que
es el racismo y el clasismo. habida cuenta de
que muchas veces se rechaza no por el color
de la piel sino por si se es pobre o rico.

Tomás Calvo Buezas ofrece unas aporta
ciones notables en su ensayo titulado La inmiw
gración de latinoamericanos en España ¿Hosw
pitalidad o Racismo? En el mismo se.valora la
presencia de latinoamericanos en España como
fen6meno reciente, pero que supera todo cál-
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culo preanunciador. Entiende que las migra
ciones humanas es un capítulo de la historia de
la Humanidad que acontece desde siempre.
Los hombres y las sociedades han estado va
gando por la faz de la tierra desde hace mile
nios, se asientan acá. después allá. etcétera.

La reflexión es actual y en ella se valoran
las influencias de la globalizaci6n actual como
signo que impulsa a los pobres hacia los lu
gares ricos. Analiza a continuación cómo una
mínima parte de la población del mundo (me
nos de un 15%) consume como el 80% de los
recursos. gestando una desigualdad social abis
mal. Esto condiciona muchos criterios socia~

les. políticos y culturales. El autor ofrece nú
meros y cifras de la situación de los latinoame
ricanos en España cotejándolas con los que se
encuentran en otros países europeos y en los
Estados Unidos. Un ensayo de fácil lectura y
sugerente. A tener en cuenta para estudios de
este criterio.

JUAN CARLOS OCHOA ABAURRE

CARLOS JUNQUERA RUBlO: Fray José Pío Aza
O.P. Misionero dominico, ge6grafo, fil610
go, historiador, etn610go y antrop610go en
el Amazonas. Pamplona. 2005. Edt. Euna
te, 318 páginas con fotos. ilustraciones y
mapas.

Fray Domingo de Santo Tomás, en su
Grammatica o Arte de la Lengua General de
los Indios de los Reynos del Perú (1560). decía
en carta a su Majestad el Rey de España «Mi
intenci6n, pues. principal, S.M.. al ofresceros
este artezillo ha sido. para que por él veáis
muy clara y manifiestamente cuán falso es lo
que muchos os han querido persuadir de ser
los naturales de los reynos del Perú bárbaros &
indignos de ser tractados con la suavidad y li
bertad que los demás vassa1los vuestros lo
son». Este texto del siglo XVI podría aplicarse
al libro que me toca comentar aquí.

Ha querido el azar que el nombre de José
Pío Aza aparezca asociado a algunas experien
cias personales muy gratificantes a lo largo de

estos últimos años. Tuve la primera noticia so
bre este extraordinario misionero. ge6grafo,
antropólogo y lingüista en vísperas de mi pri
mer viaje al Perú en 1996, dando así una moti
vaci6n añadida a la ya de por sí apasionante ta
rea que me llevaba a aquel país. Me lleg6. ade
más. de la mano de CeIso García de Tuñ6n
Aza, uno de sus parientes vivos, quien además
de brindarme su amistad y propiciar las oca
siones para que asimismo me la consagrara su
hermano Bernardo, me contagi6 el entusiasta
empeño de la familia por rescatar y reivindicar
la memoria del ilustre antepasado. Dediqué
desde entonces muchas horas a la lectura de
toda la producci6n intelectual del misionero
dominico, trabajosamente reunida por los her
manos García de Tuñ6n Aza. y a la prepara
ci6n de una edici6n crítica de su obra tal vez
más memorable. el Estudio sobre la Lengua
Machiguenga (1924). que espero vea la luz en
fechas pr6ximas. Recientemente, la figura de
José Pío Aza me ha servido además para enta
blar contacto intelectual y amistad con Carlos
Junquera Rubio, quien también conoce de pri
mera mano muchos datoS sobre fray José Pío
Aza.

Creo que lo más llamativo para cualquiera
que se acerque a la personalidad de José Pío
Aza es la perfecta conjunci6n que en ella en
contramos, de un lado, entre el hombre de ac
ci6n y el hombre contemplativo y. de otro
lado, entre el hombre de Iglesia y el hombre de
ciencia. Si ya es de por sí llamativa la edad en
que decide orientar su vocación religiosa hacia
las misiones (había superado los cuarenta
años), más llamativas resultan la radicalidad y
energía con que se entrega a ella. El relato de
sus exploraciones fluviales por la regi6n ama
z6nica. o de su defensa de la causa indígena
frente a los intereses comerciales de las com
pañías caucheras en la zona parece más propio
de un aventurero o de un activista político que
de un religioso y contrasta fuertemente con el
grado de concentraci6n mental que debi6 al
canzar para, por ejemplo, deducir el sistema
gramatical de la lengua machiguenga y plas
marlo en un texto extraordinariamente claro y
estructurado conforme a las exigencias de los
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mejores tratados filológicos. José Pío Aza fue.
además. un dominico perfectamente conscien
te y respetuoso de las tradiciones de la Orden
de Predicadores a la que pertenecía y. al mis
mo tiempo, un avanzado conocedor de las más
sofisticadas herramientas del análisis gramati
cal de su época, cuyos trabajos no desdicen,
por ejemplo. de los de lingüistas profesionales
que. siguiendo el aliento de Franz Boas o de
Edward Sapir. comenzaban por aquellos años
en los Estados Unidos a estudiar con seriedad
y rigor las lenguas autóctonas del continente
americano.

José Pío Aza es continuador. en efecto. de
una vetusta tradición de fJ.J.61ogos misioneros
que. en el caso de la Orden de Predicadores y
del territorio del Perú. cuenta como primera y
destacadísima figura la de Fray Domingo de
Santo Tomás, autor de la primera gramática y
del primer vocabulario de la lengua quechua
(1560). No me cabe duda, además, del influjo
que éste debió de ejercer sobre aquel. Basta
con leer las páginas introductorias del Estudio
sobre la Lengua Machiguenga de Aza (titula
das «Al que leyere») para descubrir que tanto
la declaración de intenciones (propiciar una
herramienta que facilite la evangelización en la
propia lengua de los adoctrinados) como la es
trategia retórica del dominico asturiano (elogio
de la lengua estudiada. dificultad de la tarea.
insatisfacción o reserva sobre el resultado al
canzado. etcétera) remiten al modelo del ilus
tre predecesor. Sin embargo. José Pío Aza se
nos aparece al mismo tiempo como un moder
no cultivador de la lingüística, preocupado e
interesado por resolver problemas de carácter
estrictamente te6rico, como la existencia de
género gramatical o de pronombres relativos
entre las lenguas amerindias y de auténtica po
lisíntesis en el caso concreto de la machiguen
ga. Es una clara muestra de la dualidad nada
forzada de su carácter. tal cual se refleja en los
trabajos que nos ha legado.

Debemos mucho a los lingüistas y antro
pólogos misioneros que. desde los inicios del
período colonial y hasta nuestros días. se es
forzaron por reivindicar la dignidad y riqueza
de las lenguas y culturas aut6ctonas del conti-

nente americano y se mostraron contrarios a
que los indígenas las abandonasen en beneficio
de la lengua y costumbres de la metrópoli.
Puede discutirse si la motivación última de es
tos misioneros (el adoctrinamiento de los indí
genas en la fe católica) no representaba en sí
misma una forma de violencia ejercida sobre
sus fonnas de vida tradicionales. Con todo.
debe reconocérseles el haber desempeñado un
importante papel no sólo en la descripción de
algunas de esas lenguas y culturas. hoy desa
parecidas. sino también en la preservación de
algunas de ellas hasta nuestros días. La políti
ca oficial acerca de la cuestión de las lenguas
indígenas de América parece haber sido un
tanto inconstante a lo largo del tiempo: Carlos
1 (en 1550), Carlos II (en 1686) y Carlos ID
(en 1770) dispusieron nonnas orientadas a la
imposición del castellano en todos los ámbitos.
mientras que Felipe II (en 1570) y Felipe IV
(en 1627) dictaron otras favorables al empleo
de las lenguas aut6ctonas en la administración
local y religiosa. Bastante más constantes pa
recen haber sido. en cambio. las nonnas dis
puestas por la propia iglesia y. muy en espe
cial. la actitud de sacerdotes y misioneros des
plazados o ya originarios de América. entre los
cuales prevaleció mayoritariamente la llamada
«tesis paulista». que atribuye a San Pablo el
principio de que el oído debe ser la puerta de
entrada de la fe y que. en consecuencia al in
dígena ha de propiciársela en la lengua que re
almente pueda comprender. No por otra razón
habría derramado Dios el don de lenguas sobre
los apóstoles a través del Espíritu Santo en
Pentecostés.

José Pío Aza encarna en las primeras dé
cadas del siglo xx la más clara pervivencia de
esta actitud. En la misma introducción al Estu
dio de la Lengua Machiguenga a la que hacía
alusión más arriba podemos verla reflejada
por escrito con una prosa vibrante:

El mayor o menor éxito de la la
bor del misionero. se puede asegurar.
que va vinculado al mayor o menor
dominio que adquiera del idioma. Ha
bladle en su propia y nativa lengua, y
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hasta el salvaje nómada se detendrá a
escuchar con interés al extranjero que
le dirige la palabra: habladle en su
misma lengua y veréis como pierde su
fiereza. y cómo se suavizan las duras
facciones de su bronceado y pintarra
jado rostro; observaréis que la misma
palabra divina. envuelta en la graciosa
forma de su nativo lenguaje, caerá
como rocío del cielo sobre el agostado
espíritu del hijo de las selvas; hablán
dole en su mismo idioma es cómo has
ta el salvaje machiguenga llegaría a
exclamar: «arísaro. iniaserekotákina»
(verdaderamente, él me habla al alma),

No cabe duda de que gracias a esta actitud
de José Pío Aza la lengua y cultura de los ma
chiguengas están hoy entre las mejor testimo
niadas de América del Sur. Por eso es impor
tante que su obra cuente con el reconocimien
to que merece.

En parte el prejuicio de la motivaci6n re
ligiosa de los trabajos y en parte el que éstos
se realizasen y distribuyesen fuera de los cir
cuitos académicos normales, han motivado el
desconocimiento durante años de la ingente
tarea filológica y antropológica llevaba a cabo
por los misioneros desde la llegada de los es
pañoles a América. Hoy empiezan a darse los
primeros pasos para su recuperación y reinte~

graci6n entre las fuentes normales de estudio
para los interesados en la tipología de las len
guas y de las culturas. Un interesante volumen
titulado Lingüística Misionera Española
(Oviedo; Pentalfa, 1992), de José Luis Suárez
Roca. registra y comenta las gramáticas y vo
cabularios de las lenguas indígenas de Améri
ca realizados por los misioneros españoles
hasta el siglo XVIII. Es una empresa que mere
cería continuación. La Universidad de Oslo
promueve anualmente un «Congreso de Lin
güística Misionera». las actas de cuya primera
edición han sido publicadas por la prestigiosa
editorial John Benjamins y que celebrará en
2005 su tercera edici6n en Hong Kong. Son
s610 dos muestras que nos hablan de la apari
ción de un marco de reconocimiento que sin

duda hará más gratificante el trabajo de quie
nes. como Carlos Junquera Rubio, han decidi
do ponerse manos a la obra y entregarse a la
recuperación de este apasionante capítulo de
la historia de la lingüística y la antropología
españolas.

Deseo que esta reseña sirva. sobre todo.
como una forma de agradecimiento a Carlos
por su trabajo. Se lo agradece. naturalmente. la
familia de José Pío Aza, que tanto ha hecho
por evitar la dispersi6n y la pérdida de los tra~

bajos de y sobre el dominico asturiano a lo lar~

go de los años. y se lo agradecemos cuantos
sabemos del valor de esos trabajos y. muy esw

pecialmente, de la altura intelectual y moral de
quien los llev6 a cabo. Personas como Carlos
Junquera Rubio. fuertemente comprometidas y
empeñadas en la defensa de los pueblos indí
genas de América y en la difusi6n de su cultu
ra y sus lenguas. representan sin lugar a dudas
la más fiel encarnaci6n en nuestros días del es~

píritu de hombres como José Pío Aza. La obra
de Carlos Junquera no s610 hace justicia a la
vida y obra del dominico lenense. sino que al
tiempo realiza un repaso histórico de la coloni
zación de la selva amazónica y traza una des
tacable visión sobre el mundo de la explota
ci6n del caucho. con cuya decadencia coincide
la presencia de José Pío Aza en la zona. No
cabe duda de que en todos estos aspectos elli
bro al que estas palabras sirven de prólogo
debe considerarse como una obra de referencia
verdaderamente única.

Tan sólo me resta explicar el título de este
prólogo: «José Pío Aza, kenkitstatsirira machi
guenga». Literalmente. kenkitstatsirira signifi
ca «el que hace relatos» o «el narrador». pero
entre los machiguengas alude específicamente
a ciertos narradores rituales que servían. a un
tiempo. como correo entre los diferentes gru
pos dispersos por la selva y como depositarios
de la memoria colectiva de los machiguengas.
Creo que dedicarle este nombre es la mejor
distinción que podemos concederle a José Pío
Aza, auténtica voz de la historia del pueblo
machiguenga.

GUILLERMO LORENZO GONZÁLEZ
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CARLOS JUNQUERA RUBIO: Vigías en los ríos.
Pamplona. 2005. Edt. Eunate. con fotos e
ilustraciones.

He aquí el molino. He aquí un libro her
moso. profundo y documentado de Carlos Jun
quera Rubio sobre los viejos molinos crecidos
a la orilla del agua. La obra.. aparte de bien es
crita y amena. sin que la erudición llegue a
empalagar. lleva el sello del rigor universita
rio. del trabajo exhaustivo de campo y del tra
tamiento perfectamente sistematizado de los
datos recogidos. Por otra parte la base empíri
ca se ha orquestado con una presencia genero
sa en los archivos fundamentales de León y
Castilla y con una caudalosa consulta biblio
gráfica.

Carlos Junquera Rubio es autor de más de
media docena de libros de su exclusiva respon
sabilidad y su nombre aparece igualmente en
equipos de pensamiento que firman otros ca
torce títulos. Con un sólido bagaje de for
mación académica previa en Salamanca. Ma
drid y Lima. además de trabajos complemen
tarios de perfeccionamiento especializado en
la Amazonía. los Andes Centrales peruanos.
los Andes Septentrionales chilenos y territo
rios del Noroeste de Canadá. su trayectoria in
telectual se proyecta como profesor de Etnolo
gía en la Universidad Complutense de Madrid
(UCM) y en diversos ámbitos de la investiga
ción hist6rica. Nos encontramos. pues. ante un
humanista de capacidades. tallas y eficacias
más que probadas.

y en una época atonnentada por directivas
apocalípticas de la Unión Europea sobre la
contaminación y la reducción de las disponibi
lidades hídricas o sacudida por los planes hi
dráulicos del Gobierno español, de despobla
ción del campo y desaparición de unos siste
mas agroganaderos de subsistencia. Carlos
Junquera Rubio ha acometido de pronto un ob
jetivo fascinante. el molino, la serenidad gozo
sa del molino en nuestras vidas y la utilidad
del molino en nuestra alimentación sustantiva.
la del pan. Por el enonne valor antropológico y
etnográfico de los molinos, constituye un
acierto singular e indudable del profesor Jun-

quera Rubio el haber abordado un estudio se
rio y científico de estos ingenios del agua y de
la molturación. antes de que desaparezcan del
todo o se conviertan. por ejemplo. en restau
rantes y residencias de vacaciones para la bur
guesía. Si los molinos de viento llenaron pági
nas del Quijote. los molinos del río han confi
gurado capítulos esenciales de la sabiduría
colectiva de las aldeas y las comarcas.

En los pueblos leoneses. el molino. junto a
la fragua y la barbería. se consideró desde
siempre un ágora libre de expresiones e ideas.
un lugar habitual de reunión amistosa de los
vecinos. una cita previa para tamizar las cues
tiones que llegarían después al gran parlamen
to local del concejo abierto. Las mujeres fre
cuentaban otros escenarios para pegar la hebra.
sobre todo la solana. la fresca o el filandón (se
gún horas y estaciones). el lavadero público y
el caño de la fuente. Estos mentideros popula
res. tanto los de los hombres como los de las
mujeres. proporcionaban al concejo elementos
sustanciosos de juicio para tomar resoluciones
y dirimir los asuntos del regimiento o goberna
ci6n de cada localidad,

y habría que aludir a la aureola del molino
en el folklore. Entre los tópicos más socorridos
del folklore leonés. con mayor incidencia aún
que la cinta del pelo. el pañuelo. el amante. el
aire, la hija del alcalde y las campanas, adquie
re protagonismo el molino en multitud de co
plas y estribillos. de tono poético y festivo una
veces. bordeando otras veces la granujada del
molinero que rompe las sayas de las mozas y
la picardía de la molinera que se perece por el
herrero o que gasta lujosos pendientes a costa
de maquilas al alza. Al respecto. el lector pue
de recorrer con verdadero deleite el monumen
tal legado de Miguel Manzano y Angel BaIja
en los seis volúmenes de su Cancionero leo
nés, amén de compilaciones anteriores de.
pongamos por caso. Eduardo González Pastra
na. Antonio Álvarez Arias y Mariano D. Be
rrueta. Igual ocurre con los versos del corregi
dor y la molinera en otro empeño cultural de
máxima envergadura como es el Romancero
general de Le6n, encomendado por la Diputa
ción Provincial. dentro de las tradiciones ora-
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les. a expertos del Seminario Menéndez Pidal,
de la UCM. A la altura de esas aportaciones
singulares podemos situar el libro de Carlos
Junquera Rubio. máxime, si como cabe espe
rar. el estudio se extiende. en un futuro no le
jano, paso a paso y en espíritu de amplio alien
to. a la totalidad de los ríos de la provincia.
con vistas al inventario general de los molinos
leoneses. Es preciso ir a por todas. Es preciso
el inventario general.

De momento. sin la menor concesión a la
nostalgia ni a la retórica y durante cuatro
años. Carlos Junquera Rubio ha recorrido pal
mo a palmo los ríos Orbigo. Tuerto. Duerna y
Eria. más la legendaria Presa Cerrajera. ha
blando con testigos de la antigua molienda,
pateando edificios saneados o en ruinas y te
mando notas para una descripción minuciosa
y cabal de la técnica de las diversas clases de
molinos. de la función social que desempeña
ban y de suincardinaci6n en la comunidad in
dustrial. Fagocitado y drenado. cribado y so
metido a un decisivo poder de síntesis. el cu
mulo de referencias y apuntes ha cuajado en
una obra magníficamente estructurada. ex
puesta con la precisi6n y la claridad del profe
sional de la docencia. adornada con la apoya
tura de ilustraciones de fotografía y dibujo.
Así hasta los más torpes hemos entendido
c6mo eran los molinos de tolva. de sonaja. de
borriquete. de engranadera. de canaleta, de to
cador. de gorro de la lavija. de cresta o bello
ta del palahierro, de regolfo, de cubo... , los
molinos de particulares. del común de los lu
gares. de monasterios y conventos. de parro
quias. cofradías y capellanías. de clérigos y
viudas. en propiedad. y en arriendo... Desde
hoy lo sabemos todo sobre molinos. Gracias a
este libro. también las generaciones venideras
sabrán c6mo eran de verdad. y no por referen
cias vagas. ocasionales y fuera de contexto.
los Vigías en los ríos, vigías del pasado a cuya
sombra se nos ha devuelto. ¡x>r añadidura. un
vocabulario olvidado. recuperando términos
entrañables en el reencuentro feliz de la tolva,
cibera. molturaci6n. quilma, costal. celemin.
cuartales. batanes. escorrentías, antruesgas,
caz. rodezno. amal. rangua. citoya. muela,

orenza, tarabilla, entremoya. embojadura. so
puente, aceña... Qué recreo, qué delicia la de
las ricas hablas leonesas.

Bienvenido el aire onírico y gratifican
te del molino, de los ruidosos y polvorientos
-no contaminantes- molinos de las riberas
leonesas. los de mampostería. los de tapial. los
de adobe... «Son historia y una parte impor
tante de nosotros mismos». afirma el autor de
los Vigías en los ríos tras esta su primera in~

cursi6n por la molinería andante. Quedamos,
por tanto. a la espera de ulteriores correrías por
cauces y vericuetos con el prop6sito de un in
ventario general de los molinos de Le6n. Y
Carlos Junquera Rubio, que circula con tanta
autoridad y holgura por áreas de la antropolo
gía y la etnología. queda emplazado. con el
mecenazgo de quien corresponda. a esa nueva
aventura de los molinos. Quizás la tarea sea de
tal magnitud que necesite de un equipo. El ca
pitán ya lo hay.

FÉLIX PACHO REYERO

ÁNGEL EsPINA BARRJO (&l.) Poder. Política y
cultura. Recife. 2005. Edt. Massangana, 382
páginas con fotos. ilustraciones y mapas.

Este libro responde a la publicaci6n de al
gunas ponencias presentadas en el Vil Congre
so de Antropología en Castilla y Le6n. con el
título Poder. política y cultura Se edit6 en
Brasil gracias al convenio establecido previa
mente. El libro está estructurado en siete apar
tados. con un número muy desigual de ponen
cias.

La cultura es una edificaci6n que los gru
pos étnicos tejen o destejen cotidianamente, en
ocasiones de manera consciente y en otras in
conscientemente. En ocasiones y teniendo en
cuenta los contextos en que acontecen, la cul
tura muestra una gran resistencia al cambio
pero en otras se comporta de manera volátil y
efímera manifestando que no es siempre sin6
nimo de pennanencia. Este sería el criterio del
coordinador Ángel Espina Barrio.
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Para bien o para mal, como suele decirse
habitualmente, los Estados Latinoamericanos
surgieron como consecuencia de la caída colo
nial de España y Portugal principalmente. De
una unidad surgieron varias identidades y de lo
que debe valorarse es que esa pluralidad se CODw

vierta en un antagonismo armado porque los di
rigentes así lo deciden; y en ocasiones ha ocu
rrido. No obstante, la democracia se concibe
hoy como una propuesta política para canalizar
las diferencias, los desencuentros y los conflic
tos por medio del diálogo y con abandono deto
na violencia. En este sentido, los diferentes dis~

cursos DO tienen por qué ser iguales para que
sus defensores puedan sentarse a conversar y
planificar un mundo en común. Indígenas y
blancos no tienen que manifestar los mismos
conceptos del tiempo y del espacio para descu
brir proyectos compartidos que les autoricen a
proceder mancomunadamente. En esta línea se
entienden los aportes de Russel Pany Scout
(Universidad Federal de Pernambuco) Yotros.

Las discrepancias y las contradicciones no
tienen por qué acabar en la guerra y en el de
sencuentro, ni tampoco deben caminar hacia la
armonía y el consenso. Admitir al otro con su
diferencia no excluye obviar las distancias. si
lenciar las posiciones encontradas o ignorar las
tensiones y los intereses en conflicto. La de
mocracia acepta la posibilidad de insistir con
convicción por lo que creemos y denunciar lo
que descubrimos como injusto. No se trata de
rehuir el conflicto. se tramita pacíficamente en
el dialogo constante. Esta es la posición de to
dos los estudiosos del bloque n que valoran el
poder. la política, la religión. la posición de
ciertas minorías, etcétera.

El apartado VI me parece singular desde
muchos puntos de vista. Está dedicado a Poder,
Política e Indigenismo y sólo cuenta con tres
aportes (uno de dos autores). pero es donde me
jor se capta la realidad de los indígenas en la
construcción social y política de Latinoamérica.
Esos tres ejemplos, uno de Guatemala debido a
Tomás Calvo Buezas. otro de Perú debido a
Juan Carlos Ochoa Abaurre y a Carlos Junquera
Rubio y un tercero de Renato Athias. El prime~

ro, titulado Aculturaci6n y Conflicto en las Co~

munidades indias: el caso de los Indios Mayas
tz'utujiles de Guatemala, plantea el largo proce
so de incomunicación. en que se han encontrado
estas comunidades, desde el principio de la na
ción en su antidiálogo con los detentadores del
poder. La solución vino de la mano del mestiza
je y este ha operado con criterios sincréticos
para alcanzar la posición en la que se encuentra.
Tomás Calvo Buezas hace un repaso de los es
tudios previos sobre las teorías aculturadoras in
dias y los conflictos de los tz'utujiles como con~

secuencia de estas imposiciones.
Juan Carlos Ochoa y Carlos Junquera Ru

bio ofrecen un ensayo con un título sugerente,
Cultura y Poder Chamánico entre los Yaguas
del Nororiente Peruano, en el que ofrecen las
claves históricas. con abundante apoyo biblio
gráfico, del paso de esta etnia por las Reduc
ciones Jesuíticas de Maynas primero y de su
contacto con la sociedad nacional peruana des
pués. En este sentido hacen un listado de qué,
quiénes y dónde se encuentran las exposicio
nes sobre el poder indígena tradicional centra
do en quienes practican el chamanismo en be
neficio de sus conciudadanos.

Renato Athias plantea una reflexión sobre
la resistencia indígena en Brasil y los proble
mas que han tenidos las diferentes etnias para
ser reconocidas en sus mínimos derechos civi
les, que esa es la realidad.

LORENA Rufz

ÁNGEL EsPINA BARRIO (Ed): Conflicto y Coo
peración. Salamanca. 2005. Edt. Universi
dad de Salamanca.

Este libro ofrece las ponencias selecciona
das del VID Congreso de Antropología en
Castilla y León e Iberoamérica, celebrado en
Salamanca. Es además un regalo de la Diputa
ción de Salamanca a todos los Jefes de Estado
reunidos en esta ciudad en el otoño de 2005.
razón por la que se presenta con una introduc
ción de Manuel Martín Martín.

Como otras obras que afloran después de
este tipo de Congresos. la presente está estruc
turada en V Apartados, desiguales en número
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de autores y de temas a tratar. Por esta razón
voy a centrar la reflexión en aquellos aspectos
que me parecen más notables, especialmente de
los conflictos que están vigentes en Iberoaméri
ca. En el apartado de Aspectos Generales des
taca el apone de Ángel Espina Banio, genio de
estos encuentros desde hace años. quien en
frenta su estudio titulado Conflictos y Coopera
ciones en Iberoamérica, como una posibilidad
y una gran dificultad. pues hay regiones que
por su conflictividad resultan imposibles para
recibir ayuda y cooperación: no obstante, y este
sería el caso de Colombia. siempre hay gentes
dispuestas a echar una mano allí donde más se
necesita. Trata pues de la Cooperación Oficial
de España y de sus instituciones en Iberoaméri
ca. Lectura agradable y a tener en cuenta.

José Antonio Fernández de Rota y Monter
expuso sus criterios sobre Postcolonialismo y
cdtica antropológica. Aborda las colonizacio
nes europeas desde la Historia. la Antropolo
gía y las Ciencias Sociales en General. ponien
do en antecedentes «el hecho de que el poder
europeo como discurso y práctica fue siempre
parte de la realidad que los antrop610gos trata
ban de entender y del camino por el que trata
ban de entenderlo» (pp. 23-24).

Se ofrece un apartado para evaluar conflic
tos entre religi6n y política destacando el de
Pilar Rodríguez Piemavieja que tiene en cuen
ta los criterios de Cieza de Le6n y Diego de
Landa, dos cronistas de Indias, uno de Perú y
el otro de Mesoamérica Más adelante. el libro
brinda lo más sugestivo. En primer lugar nos
encontramos con el ensayo de Juan Carlos
Ochoa Abaurre. titulado La expedición de Pe
dro de Ursúa y Lope de Aguirre: el mayor
conflicto del Amazonas», en el que documenta
no s610 la utopía que represent6 este viaje sino
de lo que sirvi6 para más tarde, ya que en la
mente de las gentes qued6 grabado que un
mundo natural y como residiendo en un Edén
idilico había sido atacado por los conquistado
res hasta destruirlo.

Esta expedici6n sirve a Ochoa Abaurre
para recrear los mitos, tan importantes por ser
generadores de cultura, así como para docu
mentar la presencia de navarros en la Amazo-

nía, precisamente lleg6 la nobleza navarra de
la mano de Pedro de Ursúa, un caballero en
toda la extensi6n de la palabra. Lo curioso es
que esta figura permaneci6 en las mentes. no
se ha borrado su memoria y Lope de Aguirre,
vizcaíno, se ha considerado siempre como el
gestor de la traici6n y el asesino irredento.

Otro ensayo de este mismo bloque es el de
Carlos Junquera Rubio. dedicado en esta oca
si6n a las Fronteras étnicas y convencionales
en el Amazonas: conflictos, rupturas fraternas
interétnicas y posibles soluciones. En él se
plantean los conflictos entre los diversos Esta
dos que emergieron de la Emancipaci6n en
torno a 1824, la segregaci6n posterior de la
Gran Colombia ideada por Bolivar, y los con
flictos que aún están presentes y las razones y
causas de cada uno de ellos. Se centra espe
cialmente en lo que signific6 el caucho, los
traumas que gener6, las mortandades que cau
s6 y los litigios que dej6 posteriormente. Indu
dablemente. demuestra el autor estar muy al
tanto de lo que allí ha acontecido. no en vano
se le considera un experto en temas amaz6ni
cos en los ambientes académicos.

Un tercer ensayo de este mismo bloque. de
criterio muy interesante, es el del profesor Se
cundino Valladares Femández, titulado Des~

plazados, refugiados, retomados: tres intentos
de construcción social en el municipio [XCM
de Guatemala. Es un ensayo centrado en con
flictos guatemaltecos, que son analizados con
minuciosidad. a la vez que se estudian con el
conocimiento de quien ha estado en el lugar.
Las masacres. las causas por las que se hicie
ron, los actores más notables, la vida bajo los
palos de la selva. a resguardo de los verdugos,
las instituciones como la de los Misioneros
norteamericanos de Maryknoll. que moviliza
ron a los indígenas desde las tierras altas hasta
las selvas bajas, como un gran proyecto de co
10nizaci6n y éxodo salvador. Aporta unas ex
celentes ideas para valorar las relaciones entre
misioneros y nativos, y entre éstos y los gru
pos de presi6n contrarios. Lectura sugerente y
obligada la de este estudio magistral.

AzuCENA DE LA CRUZ SÁNcHEZ
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ALARcos MARTíNEz. Francisco José: Para vi
vir la ética en la vida pública. Ediciones
Verbo Divino. Estella. 1999. 154 págs.

Este libro, introducido por Marciano Vi
dal, es de plena actualidad y sintetiza. de for
ma didáctica y rigurosa. teología, ética y pas
toral en un intento de aunar teoría y práctica
pastoral.

El texto está pensado a modo de guía y
orientación para comprender la realidad y al
mismo tiempo llama a la acción responsable
del cristiano en la vida pública El autor apro
vecha su sólida formación, es Licenciado en
Teología Moral y Praxis de la Vida Cristiana y
Master en Bioética. para proponemos un itine
rario para vivir la fe en la vida pública. par
tiendo de la teología y la ética.

El punto de partida del libro es la constata
ción de la privatización de la fe. Parte del aná
lisis de las que considera las tres crisis funda
mentales: la económica. la cultural y la secula
rizaci6n religiosa., que llevan al predominio de
la visi6n positiva de la privatizaci6n de la de~

mocracia. de los derechos humanos. de la se
cularizaci6n. entre otros. Pero el autor defien
de que la vida del cristiano no se puede quedar
en la intimidad. y nos propone retomar la de
nominada teología política de Metz para elabo
rar un itinerario que empieza por una ética de
la dimensi6n pública de la fe, para concluir en
la pastoral pública de la fe.

El análisis de las condiciones reales de la
modernidad le llevan a afirmar la irreversible
consecuencia de la privatizaci6n de la fe. Esto
vacía de contenido social a las estructuras sim
bólicas de identificaci6n de proyectos sociales
comunes y. por tanto. conduce indefectible
mente al crepúsculo del deber. mientras que
una experiencia de vida cristiana exige unas
condiciones vitales y existenciales de radicali
dad pastoral, donde lo público y lo privado no
se neutralizan u oponen, sino que interaccio
nan.

Al tratar determinados aspectos de una éti
ca mínima que garantiza y refuerza la interac
ci6n público-privada. incorpora los principios
de la libertad, la igualdad y la solidaridad in-

corporándolos a través de los derechos huma
nos. Se afirma., con toda raz6n. que al creyente
se le exige una aspiración a la máxima perfec
ci6n en una vida caracterizada como don de
Dios y de su amor. como bienes verdadera
mente fundantes de la persona humana en ple
nitud, en contraposici6n a la deficiente antro
pología contemporánea producto de la crisis
religiosa. econ6mica y cultural expuestas.

Acertadamente. se recuerda que no se abo
ga por el apartamiento de los cristianos en es
pacios públicos propios y excluyentes -parti
dos políticos. organizaciones sindicales. etc.
como forma de participaci6n cristiana en la
vida pública.

La misi6n pastoral a la que invita el libro
debe contener una necesaria formación en di
ferentes formas de presencia. oración, celebra~

ci6n, espiritualidad secular del amor al mundo.
desde una necesaria animaci6n del mundo en
la pastoral pública de la fe.

El libro es una buena contribuci6n a lo que
podía denominarse una pedagogía teo16gica de
puesta al día y de vocaci6n de unidad entre los
cristianos, como objetivos básicos del Concilio
Vaticano 1I. en la necesaria y leal colaboraci6n
de los cristianos en el mundo. y más concreta
mente en la dimensi6n pública de la fe.

Este estudio marca un interesante itinerario
en la línea de la Doctrina Social de la Iglesia.,
donde partiendo del análisis social a partir de
las ciencias sociales -ver-o desde la teología
postconciliar. y con la orientaci6n y guía de los
principios y valores permanentes, se invita a to
rnar posici6n -juzgar-o para -actuar- en
consecuencia en una pastoral social para vivir
la ética. desde la fe en la vida pública.

Para terminar. se podría parafrasear un co
rolario de M. Buber expuesto en el inicio del
libro: (...) aquel que en el mundo contempla a
Dios. se halla en la presencia divina.

JOSÉ MANuEL GUTIÉRREZ DiAz

ACCION SOCIAL EMPRESARIAL. Responsabili
dad Social de la Empresa. Madrid 2005,
175 Pág.
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El texto que recoge las doce ponencias
presentadas a las Jornadas sobre La Responsa
bilidad Social de la Empresa1 que tuvieron lu
gar durante cuatro jornadas en el otoño de
2004 constituye un valioso esfuerzo de refle
xión llevada a cabo por profesores universita
rios, empresarios. directivos y ejecutivos a fin
de aclarar, profundizar y abrir cauces de diálo
go sobre los diferentes aspectos relevantes que
conlleva esta dimensión moral en la puesta en
marcha. el desarrollo y la consolidación de la
Empresa actual en relación con los beneficios
económicos. sociales y ambientales del ejerci
cio empresarial en relación con el bien común.

El propio título de las jornadas plantea una
serie de interrogantes, problemas y retos a los
que se enfrentan los ponentes con afán de dar
respuesta a la necesidad social de incorporar al
acervo empresarial un adecuado marco teóri
co-práctico a partir de la Doctrina Social de la
Iglesia2 desde la obligación moral de los acto
res empresariales de incorporar a sus beneficios
económicos. no sólo el beneficio propio de
quienes trabajan o contribuyen directamente al
buen funcionamiento de la Empresa, sino tam
bién en el bien común. Ello implicaría a todos
los Agentes sociales (propietarios. accionistas.
consejo de administración. directivos. emplea
dos. obreros, sindicatos y patronal, clientes,
proveedores. competidores, administraciones
públicas, medios de comunicación social, so
ciedad civil y a la sociedad en general.

Todo el esfuerzo de la reflexión llevada a
cabo gira en torno al comportamiento social de
la empresa sobre la base de la reflexión. orien
tación y guía que supone la DSI -ver~juzgar y
actuar-, por lo que. especialmente las dos pri
meras ponencias. se sitúa a ésta como la base
que define el campo de reflexión y encauza el
debate en los términos adecuados para abrir
campos actuales de diálogo en el entorno de la
Empresa y la sociedad donde ésta tiene su me
dio de acción.

1 En adelante RSE.
2 En adelante DSI.

Es necesario recordar aquí que la Empresa.
desde el punto de vista cristiano. actúa -y por
lo tanto es susceptible de comportamiento mo
ral exigible por quienes se ven implicados. que
en este caso somos todos. aunque en diferente
medida- a modo de corporación instituciona
lizada de personas que desarrollan su labor en
aras al desarrollo integral de la persona huma
na social y del bien común. Es, por lo tanto, el
ámbito moral el que define y proyecta la ac
ci6n social de la Empresa en la sociedad. cre
ando. además, una cultura empresarial que se
consolida institucionalmente creando ámbitos
culturales, politicos. fmancieros. económicos y
sociales para el futuro. por lo que su responsa
bilidad social es. si cabe, mayor que la de otros
sectores con menor repercusi6n en el desarro
llo social.

Además de las dos ponencias marco que
sitúan el debate en las Enseñanzas Sociales de
la Iglesia se expone otras diez intervenciones
que recogen los aspectos más relevantes de La
RSE respecto a sus componentes personales y
estructurales: sus retos, riesgos y oportunida
des: sus problemas en la Economía española
presente y su contexto europeo; además de
destacar los factores para su gobierno. las es
trategias de éxito. su direcci6n y su desarrollo
en una economía globalizada.

El volumen reseñado comienza por definir
los Conceptos econ6micos claves en la Doctri
na Social de la Iglesia, así como definiendo La
direcci6n de la Empresa en las enseñanzas so
ciales de la Iglesia, para adentrarse. posterior
mente. en la presentaci6n de los principales as
pectos que incumben a la Empresa. considera
da ésta última desde una comunidad de
personas -La empresa comunidad de perso~

nas-; Desde el punto de vista macroecon6mi
co -La Empresa en un entomo macroecon6
mico-; en su contexto español dentro de la
Uni6n Europea -La Empresa española ante
la nueva Uni6n Europea---:.; y en una prospec
ción de futuro -La Empresa ante el futuro.
Riesgos y oportunidades-o

La problemática de la Empresa en relaci6n
con su Responsabilidad Social enlaza a partir
de los problemas actuales de la Economía espa-
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ñola -Problemas de Economía española ante
el siglo XX1-, con su gobierno -El gobierno
de la Empresa. La responsabilidad de sus ges
tores-, las estrategias de éxito -Estrategias
para el éxito de la Empresa-, la fonnaci6n di~

rectiva -Directivos para el siglo XX1-, su re
ferencia en un Economía global-Responsabi
lidad Social Corporativa: una forma global de
entender la empresa- y su necesario servicio
para la persona -Empresa y persona-o

Los conceptos económicos claves para la
DSI presentados en cinco epígrafes hacen refe
rencia específica al orden moral en la actividad
económica como consecuencia de la antropo
logía cristiana y de los principios y valores
permanentes de la DSI inmersos en la activi
dad empresarial.

La actividad económica ha de estar al ser
vicio del ser humano. del bien común y del tra
bajo en unas dignas condiciones laborales.
Esta actividad se realiza en una comunidad de
personas y de trabajo, donde la calidad moral
de desarrollo y la responsabilidad social como
solidaridad se presenta como los conceptos
morales claves del trabajo en la Empresa.

La primera argumentación respecto a la
Empresa en relación con la sociedad sitúa su
reflexión alrededor de la necesidad de morali~

zar la actividad empresarial-fundamento éti
co de la cuestión social-, incorporando nue
vos conceptos como la inversión ética o el
comportamiento ético empresarial, toda ello,
como ya ha quedado apuntado, derivado de la
concepción antropológica de la dignidad de
la persona humana integral en el cristianismo
-valor absoluto de la persona humana y la
protección de su vida y condiciones de su rea
lización, igualdad, socialidad por naturaleza.
principio y fin del orden económico, político y
cultural, etc.- que hace primar a la persona y
su trabajo comunitario -de ahí la relevancia
de la familia como primera célula societaria
respecto al capital y el beneficio económico, al
individuo o el Estado y que otorga especial va
lor a su institucionalización y arraigo personal,
familiar y social del trabajador.

Esta ética empresarial im¡xme unos meca
nismos sociales, fiscales y ecológicos para que

el mercado sea verdaderamente libre. eficaz y
equilibrado y para su desarrollo integral. soli
dario y sostenible -aspecto de la creación
cristiana- en la civilización del amor que im
pone una cultura de una ética empresarial al
servicio de la persona y de las personas al ser
vicio del bien coml1n. configurando un verda
dero compromiso ético empresarial en una
Responsabilidad Socio-moral de la Empresa.

La DSI no establece normas y paradigmas
de dirección empresarial, pero sí pautas de
reflexión, orientaciones de juicio y guías de
acción al servicio de la persona humana y su
desarrollo pleno, desde una adecuada antropo
logía del trabajo, desde una sabiduría empre
sarial que consiga el bien común y las ganan
cias de la Empresa que crea riqueza. fomen
tando la unidad y solidaridad entre las
personas en la Empresa. en la necesaria cons
trucción de una cultura empresarial humani~
zante en el amor.

Establecidas las pautas de reflexión y el
camino a recorrer desde la DSI se propone de
fmir a la Empresa por quienes estudian y ense
ñan a los futuros administradores. gestores,
creadores y consultores de Empresas. teniendo
siempre muy presentes las Enseñanzas Socia
les de la Iglesia que han de contribuir a la re
flexión, orientación y guía del empresario.

La Empresa empieza definiéndose como
comunidad de personas que persigue, desde la
dignificación de la persona humana. un benefi
cio económico que repercuta en arraigo laboral
de sus trabajadores y la innovación y el desa
rrollo social sostenible.

Esta comunidad de espíritu comparte un
afán de superación en el desarrollo social bajo
la dirección empresarial que vaya más allá de
la mera aplicación automática de unas técnicas
derivadas de una ciencia económica, partiendo
de la constatación de que la Empresa está al
servicio del bien común, desde el trabajo hu
mano y para el perfeccionamiento de las per
sonas implicadas en el desarrollo empresarial,
ya sean éstos empleados, accionistas, directi
vos. clientes, proveedores, ya implique un
compromiso ecológico con toda la sociedad.
desde la competencia legal y en adecuada rela-
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ci6n con los organismos públicos y la sociedad
civil.

En la dirección humana de una Empresa es
necesario infundir un propio espíritu para pla
nificar. dirigir y controlar una Empresa desde
la información, una vocación empresarial, el
trabajo en equipo y la necesaria delegación en
el aprendizaje y la innovación.

Desde el punto de vista macroecon6rnico
la Empresa ha de habérselas con las refonnas
normativas de su entorno, especialmente en el
mercado de trabajo, desde la perspectiva 50

ciopolítica y de política presupuestaria para. de
esta forma. crecer innovando. De ahí que la
Empresa pueda competir -siempre y cuando
la excesiva burocracia estatal lo permita
desde una economía de mercado sostenible y
responsable que aumente la productividad dis
minuyendo los costes.

El entorno empresarial ha de ser interacti
vo, abierto e institucional. y donde el proceso
de cambio. donde la desregularización constitu
ye un elemento relevante a tener en cuenta, in
fluya en su relación con la competitividad y el
crecimiento, en aras al cambio de cultura em
presarial en la recuperación del bien común.

El marco de la Empresa española en la DE
está directamente inmerso en un Mercado glo
bal caracterizado por la aplicación masiva de
los medios de comunicación e infonnación al
ámbito empresarial de interconexión espacio
temporal en tiempo real, especialmente efi
ciente en sociedades estables y seguras. junto a
la aparición de nuevas fonnas de trabajo como
el tele trabajo --con sus consecuentes deriva
ciones de la organización del tiempo de ocio y
de trabajo. etc.-. y donde es fundamental la
transparencia en los accionistas.

En este panorama la RSE exige favorecer.
además. un sistema de competencia interem
presarial para perfeccionar el mercado. sin
buscar una situación privilegiada y de mono
polio empresarial, desde el respeto medio am
biental.

Esta nueva situación internacional abre el
mercado. sobre todo el laboral, a Europa del
Este, e incluso China. con costes laborales me
nores y menor exigencia social.

Ante esta economía globalizada se abren
nuevas expectativas, riesgos y oportunidades
en torno a conceptos como la gIobalización. la
liberalización. la comunicación. el sentido em
presarial. o los nuevos productos y servicios,
que han de estar muy presentes en todo el pro
ceso empresarial.

Alguno de los retos que se vislumbran es
tán relacionados con la tecnología. el reto es
tructural. la competencia. el reto humano. la
organización de la Empresa. la relación con los
agentes sociales implicados. su relación con el
entorno empresarial, las estrategias ante las de
mandas sociales, o las actitudes de los directi
vos, entre otros.

Ante estos retos y peligros la RSE se pre
senta como exigencia moral protegida. al me
nos en parte por la legislación vigente. como
contraprestación social. y como razonabilidad
económico-social y de una exigencia moral.

Por otro lado, .la Economía española. don
de las Empresas españolas desarrollan su la
bor. presenta una serie de problemas que defi
nen su ámbito de actuaci6n dentro y fuera de
su área de acción empresarial. Algunos de los
problemas estudiados se refieren a la descom
pensaci6n y el déficit de nuestra balanza de pa
gos. el aumento no compensado del gasto pu
blico. la disminución de los fondos estructura
les comunitarios a España. la situación
econ6mico-financiera tras el EURO -aumen
to de precios, tipo de cambio fijo. imposibili~

dad de emitir deuda publica del Estado, falta
de competitividad de nuestra economía. etc.
. además de la constatación de una mano de
obra cara, una manifiesta falta de innovación
tecnológica y su consiguiente falta de competi
tividad empresarial, el estancarniento de las
fuentes del riqueza más allá del tradicional
aportación del turismo y de la incorporación a
las sociedades modernas en los setenta y
ochenta, los efectos económicos del cumpli
miento del Protocolos de Kyoto. el peligro del
aumento presupuestario. el aumento del gasto
territorial. la situación de la denominada se
gunda guerraftia tras elll-M o la insosteni
bilidad de la Sociedad del Bienestar europea
en los términos actuales, entre otros.
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La RSE se correspondería. en la actuali
dad. a la responsabilidad formal de la misma.
que a su vez se refiere tanto a la de sus gesto
res -jurídica-o como a la social -moral
se dirige a su transformación del concepto de
beneficio empresarial y de la función social de
la empresa en un interés sociaL plural y com
plejo que se abre al mundo de los valores y
que afectan a todos los implicados en el proce
so empresarial en el desarrollo humano inte
gral. Este ámbito de la RSE sería portador de
los Derechos Humanos y los valores humanos
básicos.

La pervivencia de la empresa está íntima
mente relacionada. también. con el desarrollo
sostenible. en la incorporación de la triple
cuenta de resultados -económicos. sociales y
medio ambientales-o

Entre los fen6menos destacados que afec
tan al éxito empresarial han de destacarse la
globalización. Internet. o la deslocalizaci6n.
entre otros.

Desde la perspectiva de la RSE es necesa
rio hacer mucho hincapié en la situación de la
persona humana en el centro de la Empresa y
no al mero beneficio económico. Además. ello
permite aumentar la competitividad empresa
rial. por lo que beneficio social y beneficio
económico coinciden.

Otra interesante aportación recogida en
una de las ponencias proviene de la especial
responsabilidad Social de los Directivos de la
Empresas por ser sujetos especialmente privi
legiados en razón de los ingresos recibidos
como remuneración laboral correspondiente.
por lo que. desde una Empresa ciudadana. con
un nivel de tolerancia cero a la corrupción. la
empresa ha de servir en beneficio del más ne
cesitado -de acuerdo al principio evangélico
y de la DSl de la lucha porla justicia y la soli
daridad social. con especial atención al más
necesitado-.

Se exige. también. la emergencia de un
nuevo paradigma de Empresa. sobre una base
amplia de stakeholders que vaya más allá de
las mera exigencias legales. en diálogo abierto
y transparente con los interlocutores relevan
tes. desde el impacto social y ambiental. la

rentabilidad sostenible a largo plazo y desde el
Buen Gobierno Corporativo. Todo ello dirigi
do al bien común y cimentada en una sólida
ética empresarial y situando su eje central en
la persona humana.

Finalmente. en la última ponencia. se pre
senta un modelo empresarial que propone al
mismo tiempo un programa de RSE, un pro
grama para empleados y uno para el medio
ambiente.

Este magnífico esfuerzo de reflexión des~

de todos los ámbitos empresariales relevantes.
en relación con el pensamiento. juicio y guía
para la acción empresarial desde la DSI debe
ría. en mi opinión. seguir su desarrollo lógico
y terminológico a partir de una necesaria re
conceptualizaci6n personificante que supusie·
ra verdaderos avances moralizadores de la
EconoDÚa. y más concretamente de la RSE en
todo el entorno empresarial. Para ello podría
partir de desterrar términos como mano de
obra barata.. recursos y gastos humanos. dismi
nución de los costes sociales, factor o elemen~

to humano en el entorno empresarial. entre
otros. situando realmente a la persona humana
y su dignidad en el centro de la reflexión de la
RSE, al bien común y el desarrollo económico.
social y ambiental en el centro de la preocupa
ción del beneficio empresarial y. en definitiva,
revertiendo esta necesaria moralización y so
cialización del beneficio empresarial en toda la
sociedad. especialmente a favor del más nece
sitado.

JOSÉ MANuEL GUTlÉRREZ DiAz

RAMos DOMINGO. José: La mirada liberal.
Col. «Monografías y Ensayos». 12. Ed.
Universidad Pontificia de Salamanca. Sa
lamanca, 2005. 143 pp. [Bihliografía: pp.
131-143].

Considero un acierto la oferta editorial de
esta obra de sencilla apariencia porque tiene. a
parte iguales. dimensiones de interés y de ac
tualidad, de manera especial para ambiente5
del mundo de la filosofía. de la política. de h:
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moral de la economía,. del derecho y del arte.
En algunos aspectos también puede llegar a ser
útil su lectura quienes se dediquen a los me
dios de comunicación e incluso al ministerio
pastoral.

Disponer de ella puede constituirse en un
instrumento valioso para divulgar los aciertos
del liberalismo como una constante intelectual.
que avanza con el transcurso de la historia sin
detenerse y sin negar los diques de contención
que. como necesarios y correctores se le trate
de imponer. Manejar una obra como esta per
mite. a cualquier segmento de sus presuntos
destinatarios. seguir bien el desarrollo que ha
tenido el pensamiento político del liberalismo
en sus momentos fundamentales. El autor nos
los ofrece muy bien configurados. consideran
do los hitos determinantes tanto de los autores
como del proceso que narra. básicamente en
relación con la libertad de los individuos y de
los grupos, con sus autores y obras correspon
dientes, en su contexto histórico y en sus mOM

mentos estelares.
Acertadamente logra ofrecer una síntesis

evolutiva mediante la forma positiva que el
autor tiene para despertar el interés del lector.
llamando la atención sobre las dimensiones ar
tísticas. de manera especial las del mundo de
la pintura. La narración que hace. en simulta
neidad con el proceso de conquista de la auto
nomía y de la emancipación, puede servir para
que el lector capte mejor la atención y para fa
vorecer la reflexión del mismo sobre la actua
lidad de la cuestión a escala planetaria. Otro
tanto puede decirse sobre las consideraciones
en las que se detiene ello que establece de reM

ladón con el mundo de la economía. Todos
ellos son aspectos que con demasiada frecuen
cia suele estar ausentes en este tipo de traba
jos. y también en muchos ambientes en los que
a priori suelen ser rechazados aduciendo razo
nes de obsolescencia o reaccionarismo, en las
que hay una tiranía ideológica consciente o in
consciente, pero no un diálogo empírico. filo
sófico, económico, político, ético...

Eso no quiere decir que este trabajo en sí
mismo no pueda ser objeto de mejora. aún ce-
rriendo el riesgo de darle un excesivo volumen

por la información adicional que eso requiere,
pero. superando el ese riego, podría servir más
para incidir sobre detenninados segmentos de
lectores. Se evitaría así que la abundancia de
citas indirectas que contiene, aunque tal como
se presentan tampoco son un demérito para
este trabajo que referencio.

Si bien admito que algunos elementos con
cretos y accesorios podrían perfeccionar toda
vía más este libro, conviene advertir, a la mis
ma vez., que se trata de detalles nimios, más
propios de gustos y preferencias formales que
de contenidos sustanciales y que se señalan
aquí más como posibilidad de aliento y futura
mejora que como crítica negativa.

La publicación y la lectura de esta obra
presta.. sin duda. un buen servicio a numeroso
público. entre el que se puede enumerar a los
estudiantes de cualquier materia. a los profe
sionales de tareas y de materias educativas y
divulgativas. a los que se mueven lejos del ám
bito teórico y práctico del mundo liberal en sus
múltiples dimensiones (filosófica. histórica,
económica. religiosa... ), a quienes busquen
fuentes, razones. causas o explicaciones histó
ricas y evolutivas a fenómenos sociales e ideo
logía recientes de la política. de la economía.
de la literatura y el arte. de los medios de co
municación, etc.

JUAN MANuEL DiAz SÁNCHEZ

Toso, Mario: Democrazia e liheniL. «Laicitil
oltre il neo illuminismo posrmoderno».
Col. «Biblioteca di Scienze Religiose».
196. Ed. LAS. Roma. 2006. 248 pp.

Este autor, el Dr. Mario Toso, enseña
como catedrático de Filosofía Social en la Uni
versidad Pontifica Salesiana de Roma. donde
además actualmente es Rector Magnífico, tam
bién se ocupa de enseñar Magisterio Social en
la Pontificia Universidad Lateranense, igual
mente en Roma, es, además Consultor del
Pontificio Consejo «Justifica y Paz», en el Va
ticano. De algunas de sus obras se han hecho
ya recensiones en números anteriores de esta



390 Recensiones SyU

revista. De sus artículos, abundantes. y muy
significativos en el mundo intelectual católico.
podemos tener constancia porque aparecen con
mucha nonnalidad en destacadas revistas ita
lianas, como Orientamenti Pedagogici, Sale·
sianum, Aggiornamenti Sociali, Carechesi. fA
Sacieta. .. ,

Su producción bibliográfica es muy fecun
da. Entre sus obras más recientes sobre DSI se
encuentran los siguientes títulos: Umanesimo
sociale. «Viaggio neHa dottrina sociale dcHa
Chiesa e dintomi» (2002. 502 pp. 20. ed. rive~

duta e ampliata); Verso quale societa.? «La
dottrina sociale della Chíesa per una nuova
progettualiÚ>.». (2000. 491 pp.); Welfare so
ciety. <d.'aporto dei pontefiei da Leone XIII a
Giovanni Pao10 TI". (1995. 534 pp.). CARLOT
TI. Paolo - Toso, Mario (A cura). Per un wna~

nesimo degno dell'amore. (2005.506 pp.). To
das ellas en la consolidada colección de la «Bi
blioteca di Scienze Religiose» de la editora
LAS. de Roma.

Algunos de sus textos. disponibles en es
pañol. son: Doctrina Social hoy. «Evangeliza
ción. catequesis y pastoral en el más reciente
Magisterio social de la Iglesia». (Ed. IMDO
SOCo México D.F.• 1998.382 pp.) que es una
traducción de Dottrina sociale oggi. «Evange
lizzazione. catechesi e pastorale nel piu recen
te Magisterio sociale della Chiesa» (Torino.
1996. 259 pp) y el libro titulado Refu.¡bilitar
la política (también en 1MDOSOC. México)
-posiblemente por influjo de un documento
de la Conferencia Episcopal Francesa-. que
interpreta el título italiano Per una laicita
aperta. «Laicita dello Stato e legge naturale».
(Lussografica. Caltanissetta. 2002). También
podemos encontrar trabajos suyos. originales y
traducidos. (conferencias, comunicaciones y
artículos) en las revistas Corintios XlII de Es
paña y en La Cuestión Social, de México

En lo que al libro Derrwcracia e liberta se
refiere. el autor se sitúa ante una crisis que
afecta a la democracia actual. básicamente
porque la dimensión antropológica y ética han
dejado de ser considerados como componentes
esenciales de este sistema político. Yeso hace
que la crisis sea profunda y compleja a la mis-

ma vez. Sus reglas de juego. que funcionan
con habitual normalidad en un marco cada vez
de mayor amplitud geogrmca. están sometidas
en el mundo a los bandazos de la vida y de la
experiencia diaria de los ciudadanos. En esa
democracia se observan significativas ausen
cias y reduccionismos elocuentes. Se detiene
el autor. entre otras consideraciones. en las ca
rencias de tensión moral y de miradas públicas
dirigidas hacia un Dios que ha sido cada vez
más alejado de la realidad social organizada.
Y. como derivación. se fragua una democracia
que no tiene suficientemente en cuenta el ser
de las personas ni de la ley moral por la que
éstas deben guiarse. De esta manera la demo
cracia cada día presenta un inconveniente ma
yor en la convivencia. porque afecta a la espe
ranza ciudadana. especialmente de los más jó
venes. a la hora de situarse existencialmente
ante el futuro.

Si cuando se habla de salvar y globalizar
la democracia lo que se quiere decir es que la
democracia debe ser entendida principalmente
como conjunto de regla procedimentales. lo
que en realidad se está pidiendo es que la de
mocracia se someta a un tipo de libertad con
creto. la de carácter reductivo. que sea una de
mocracia en la que el sujeto y los contenidos
de la misma no estén radicados en una deter
minación objetiva última a la hora de estable
cer un consenso. en el que -una vez alcanza
do-- debe darse por finalizada su tarea. En
esos casos no es ajena la mixtura de democra
cia con mercantilismo. real y figurado (de par
tidos) en proporciones favorables a éste. y
tampoco lo es la contaminación de juicios
apriorísticos sobre la separación entre la vida
privada y la vida pública de los ciudadanos y
de sus instituciones.

Pero el profesor Mario Toso no se rinde
ante las apariencias que quieren presentarse
como si fueran evidencias. Hace al lector un2
propuesta que consiste en pedirle que se plan.
te ante del viejo árbol democrático y que fijf
su atención en las posibilidades que ofrece un:
democracia de otro tipo. la de carácter partici
pativo y solidario: que el ciudadano intente do
tarla de una sana laicidad y que. sin ruptura di
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secuencia. trate de hundir sus raíces en el hu
mus que le brinda un pasado histórico y cultu
ral variado. donde se encuentran los nutrientes
de la dimensión humana y cristiana que han
terminado favoreciendo la germinación de esta
concepción política.

De ahí que no se pueda buscar en este vo
lumen una reflexión que vaya desarrollando
arm6nicamente y de forma sistemática todos
los aspectos de la fIlosofía y de la vida de la
democracia porque ya lo ha hecho en otros.
Más bien lo que pide es que se haga una para
da ante algunos problemas determinantes y
que se señalen elementos aparentemente con
tradictorios de la misma. que en realidad son
incrustaciones indebidas de un pensamiento
que se cree moderno.

También podemos encontrar en la lectura
de este libro el diseño de unas líneas maestras
que pennitan a lector superar, de manera satis
factoria. algunas contradicciones. Para ello lo
invita a acudír con confianza a la luz que pro
porciona la razón humana, tanto especulativa
como práctica, para aplicarla a la vida demo
crática. Pero sin olvidar que hay una ayuda im
prescindible para esa razón falible. es la luz
que llega desde la fe para potenciar y esclare
cer a la razón, para purificarla en las adheren
cias que la lastran y para enderezarla en sus
torceduras. Dios continúa siendo el que tiene
la última razón. también en el horizonte demo
crático que se den las comunidades políticas,
sin mennar por ello un ápice ni a la razón ni a
la democracia.

Este trabajo llama también la atención so
bre el peligro de pretender encerrar a la demo
cracia en el exclusivismo de la praxis política
yen su estricta aplicación legal. Porque no tie
ne la política el monopolio de la democracia
activa También la familia, la sociedad civil. la
economía. la cultura, las organizaciones reli
giosas, la ética civil... son espacios que debe
cultivar la dimensión democrática. Eso implica
una necesaria presencia de tales realidades re
cibiendo las reflexiones ético-políticas, hechas
para y dentro de los ámbitos de referencia
mencionados anterionnente, y no olvidar que
para llevarlas a cabo le cabe una dirección que

lleva una inscrita su trayectoria, la que va des
de abajo hacia arriba, desde las base hacia la
cúspide.

Esta obra tiene muy presente. y con fre
cuencia, referencias explícitas a la Doctrina
Social de la Iglesia. Es una atención que entre
nosotros con mucha frecuencia, y a veces de
manera malévola. se descuida, si es que no
abandona en la política y en el mundo acadé
mico, entre nosotros. Bien nos convendría que
sucediera así en el diálogo intelectual. como
acontece en otros países de tradición democrá
tica más antigua que la nuestra y con un origen
más conectado con pensadores y políticos que
son árbol y/o fruto de la cnltnra católica. Es
una doctrina con la que han de contar los polí
ticos creyentes para hacer un buen discerni
miento, pero también pueden manejarla todos
los hombres que quieran trabajar sin prejuicios
esterilizantes, con apertura de miras y con bue
na voluntad para aprovechar caminos que otros
han transitado, Finalmente, como la Iglesia
acude a las diversas ciencias para elaborarla,
ofrece también, a su vez, posibilidades para
que pueda alcanzarse una síntesis cultural en la
que se vea favorecida la superación de unos
compartimentos estancos de los saberes, de
donde a veces no se sabe salir,

JUAN MANuEL DÍAZ SÁNCHEZ

MARnONES, José M.a: Recuperar la justicia.
«Religi6n y política en una sociedad lai
ca». Col. «Presencia Teológica», 139. Ed.
Sal Terrae. Santander. 2005. 269 pp.

Todos los días en el mundo de la comuni
cación -y algunos con especial intensidad
nos encontramos con noticias, textos, colum
nas, crónicas, proposiciones, etc., que transmi
ten las posturas encontradas y con visos de en
cono, especialmente en fechas y temas que re
lacionan la fe y la política, La sensación nos
transporta a tiempos, situaciones y personas de
antaño, que ya parecían superadas en cada uno
de sus respectivos mundos y de sus textos. Las
personas normales, las que están alejadas de
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pOSICIones ideológicas radicales, de militan
cias políticas y religiosas profesionalizadas,
quedan frecuentemente descolocadas en su
cultura, en sus convicciones democráticas, en
su valoración de la libertad. en su aceptación
regulada de tales relaciones por el derecho.
etc. Otras veces parece que, quienes están en la
situación conflictiva,. alimentándola, atacándo
la o defendiéndola, ignoran los fundamentos
teóricos que contienen los mundos de la políti~

ca, de la teología. de la filosofía, de la sociolow

gía. de la cultura, etc. Y desde ese vacío de
contenidos y de imparcialidad pretenden apo
yar las razones esgrimidas en detrimento de
una parte a costa de la otra, sin conocer la po
sibilidad de una integración, que sería mutua y
provechosa para todos.

Quizá pueda parecer superficial o excesiva
esta apreciación. Pero lo que no se puede des
conocer que estas relaciones no gozan de la
necesaria corrección teórica o que están en sus
mejores tiempos. Una parte de los contendien
tes no valoran adecuadamente la política pen
sando que hacen favor a la fe. Por el contrario,
otros ignoran la dimensi6n religiosa, convenci~
dos de que no es necesaria -si es que no per
judica- en la sociedad civil. Los hay que rew

ducen al mundo de la privacidad personal y de
la intimidad sentimental la vida de la fe y la
separan de las implicaciones sociales y políti
cas. A unos y otros convendría recordarles que
esa fe desmundanizada hace poco favor a la rew

ligión traída por Jesús. proclamada en el Evan~
gelio y aplicada en su desarrollo hist6rico. por~
que una buena proclamación del Reino de
Dios incluye necesariamente la dimensión te
rrestre de la causa del hombre e implica a las
estructuras profanas en la vida religiosa y en el
culto si esto se hace desde el hond6n del espí
ritu y en compañía de la verdad, de la necesi
dad humana y de la actualidad.

Se debe intentar la superaci6n de estas si
tuaciones incompletas buscando dar a cada
agente social el lugar que le corresponde y ale
jar el desencuentro entre la fe y la política, dew

jando paso a la centralidad del ser humano. La
exclusi6n de fe en la vida social puede derivar
hacia una rémora en la lucha por la justicia,

porque tennina mutilando la convivencia hu
mana. deja deslavazada la condici6n humana.
abre el camino a la hegemonía de situaciones
injustas e ignora las desigualdades entre mu
chos grupos de personas y de naciones en la
era de la globalizaci6n. Pero la fe, alejada de
las complejidades de la vida, por su parte, deja
de ser liberaci6n humana del mal y de sus ine
ludibles consecuencias estructurales. porque
adopta unas formas de vida desconectadas de
los problemas. preocupaciones. realidades y
proyectos que empobrecen la plenitud del ser
humano. Tal comprensi6n y vivencia de la fe
apenas tienen que ver con los contenidos que
esta encierra en su misma esencia.

José M.a Mardones. el autor de este libro,
lleva una larga y sistematizada tarea por en
contrar el lugar adecuado de la fe en el mundo
de la política y a la política en el mundo de la
religi6n. Algunos de los títulos de sus trabajos
anteriores son ilustrativos: Análisis de la socie
dad yfe cristiana (Madrid, 1995.299 pp.), Ca
pitalismo y religi6n. «La religi6n política neo
conservadora» (Santander, 1991). Fe y políti
ca. «El compromiso político de los cristianos
en tiempos de desencanto» (Santander, 1993).
Postmodernidad y cristianismo. «El desafío
del fragmento». (Santander, 1988), Postmo
dernidad y neoconsenJadurismo. «Reflexiones
sobre la fe y la cultura». (EsteBa-Navarra.
1991). En su conjunto estos títulos nos atesti w

guan la intensidad y dedicaci6n del autor a este
asunto. Tal como expresa la contraportada del
libro objeto de esta recensión, también noso
tros podemos preguntarnos c6mo afrontar po
sitivamente la política desde una fe que busque
la justicia, en este momento de globalización
neoliberal, de exclusi6n social y de «guerras
de laicidad».

El libro nos ofrece respuestas con un con
tenido que queda desglosado en el índice en
tres partes: 1) la de una visión global (pp. 19
62); 2) la del compromiso político de los cris
tianos (pp. 65-143) Y3) la de ética, religión y
política (pp. 147-265). La primera, más breve,
incluye lo que podemos denominar coordena
das de ambas dimensiones. La segunda quiere
iluminar las situaciones vitales en las que se
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encuentra el creyente y para ofrecerle conteni
dos en las diversas circunstancias socio-políti
cas en las que pudiera encontrarse y donde
puede desarrollar la eficacia de su fe. Siempre
desde unos horizontes en los que está presente
el clima social y político de nuestros días. En
la tercera parte busca que la vida de fe esté
plantada en medio de las dimensiones y cues
tiones públicas en las que se debate el ciuda
dano creyente. También intenta que se descu
bra la política como campo eficaz para realizar
la obra de la justicia que demanda la fe cristia
na.

Si a través de esta lectura logramos descu
brir a los destinatarios y circunstancias de los
distintos textos que ocasionalmente dieron lu
gar a su composición y ahora se nos ofrecen en
capítulos estructurados. y nos atrevemos a ha
cer un seguimiento de las fuentes en las que el
autor bebe. a través de los autores expresamen
te citados, y si conocemos las aportaciones del
autor al aplicarlos, tarea que viene haciendo
desde tiempo atrás, nos alegraremos de cono
cer obras como esta. que. entre 10 liviano y 10
pesado. nos permite respirar el aire fresco que
se hace necesario para vivir entre el fragor de
los enfrentamientos y la desgana de los agota
mientos.

JUAN MANuEL DfAz SÁNCHEZ

AA-VV. Los Nuevos Escenarios de la Iglesia
en la Sociedad Española. «En el 40 ani
versario de Gaudium et Spes». «N Semi
nario de Doctrina Social de la Iglesia. Ma
jadahonda (Madrid) 2006». Col. «Cuader
nos Instituto Social León XIII», 4. Ed.
Instituto Social Le6n XIII-Fundación Pa
blo VI. Madrid, 2006. 188 pp.

En la aparente complejidad orgánica de la
Fundación Pablo VI caben muchas realidades
-y este Seminario y su publicación es una de
eIlas- pero un solo denominador: el cultivo y
la difusión de la Doctrina Social de la Iglesia.
y para ello me permito citar algunos trabajos.
en relación con los actuales. que avalan esta

afirmación. Entre otros, puede consultarse:
INSTITUTO SOCIAL LEÓN XIII. Comentarios a
la «Pacem in Terris». Col. «BAC», 230. La
Editorial Católica. Madrid, 1963. 710 pp.; Co
mentarios a la «Mater et Magistra». Col.
«BAC», 213. La Editorial Católica. Madrid.
1968.815 pp. 3D ed.; Comentarios a la consti
tución «Gaudium et Spes» sobre la Iglesia en
el mundo moderno. Col. «BAC», 276. La Edi
torial Católica. Madrid, 1968. 628 pp. Desde
cualquiera de las múltiples tareas que la Fun
dación promueve y patrocina se trabaja, sin re
duccionismos y sin confusiones, con este mis
mo objetivo.

Se trata ahora de detenemos para hacer
una breve consideración sobre esta pequeña
obra. que nos ofrece los principales aportacio
nes de un grupo de trabajo -el Seminario de
Doctrina Social de la Iglesia- cuyos miembros
se reúnen sistemáticamente durante todo el
curso académico. para llevar adelante un estu
dio serio y actualizado de algunas de las cues
tiones y búsquedas de soluciones que afectan a
la sociedad y a la Iglesia, a la luz de la Doctri
na Social. Para ello se elige un tema puntero
sobre el que se elabora un plan de trabajo. y
son invitados expertos de reconocido prestigio
para que aporten su colaboración al desarrollo
del mismo. Simultáneamente los miembros
permanentes de este Seminario se someten a
un itinerario en el que van acumulando infor
mación y actualizando las diversas visiones
que existen sobre las cuestiones seleccionadas
y aporta la bibliografía necesaria para el tra
yecto que se hace a través de sesiones periódi
cas espaciadas. se oyen las comunicaciones de
los miembros invitados, se dialoga sobre las
mismas y, al final, se confrontan las conclusio
nes adquiridas.

Aunque la dinámica del proceso pueda
coincidir con la que comúnmente es aplicada
en esta modalidad universitaria, la peculiaridad
real de este Seminario radica en la utilización
de la red informática, que permite estar presen
te en ella mediante la introducción constante
de los trabajos del Seminario y de los que pa
ralelamente se van confeccionando. Este otro
instrumento para difundir la Doctrina Social de
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la Iglesia, que marca en la finalidad del Centro
una nueva modalidad para la difusión amplia.
permite llevar estos trabajos hasta los rincones
e instituciones más insospechados.

Cada vez son más los que están interesa
dos en seguir el proceso a través de la Web
(=instituto-social-Ieonxiii.org) donde van apa
reciendo los materiales confeccionados en toda
su variedad y su riqueza. propios o de apoyo. a
medida que van produciéndose a 10 largo del
curso. Fruto de esta metodología mixta. expe
rimentada ya durante cinco años y se confinna
su eficacia Ahora la materialización de esta
obra en papeL que ya va por su número cuatro
de la colección. viene a validar un modelo clá
sico, lo acertado del tema elegido. la consis
tencia científica de las aportaciones de los au
tores principales.

En torno a esta reflexión sobre Gaudium et
Spes, tomando como excusa su cuarenta ani
versario, hay un trabajo que de forma armóni
ca y unificada muestra los cuatro momentos
asignados al curso-seminario y visualiza los
tiempos y los contenidos del proceso. Tras una
introducción ambiental de carácter general so
bre el tema. hay un primer momento que trata
sobre «la herencia del Concilio Vaticano lI».
Lo inicia un autor que participó personalmente
en el Concilio. D. Antonio Montero. arzobispo
emérito de Badajoz. Si a su experiencia direc
ta le añadimos su buen hacer en la narrativa y
en la estilística. esta parte ya merece la pena
por sí misma.

El segundo momento tiene como centro
«el hombre de hoy. destinatario de la evangeli~

zación», para contemplarlo en dos dimensio
nes. una teológica. hecha por el profesor Eloy
Bueno de la Fuente. de la Facultad de Teología
de Burgos y otra dimensión histórico-eclesial
española, de la que se hizo cargo el historiador
Juan María Laboa. Una vez conseguidas estas
coordenadas se está en condiciones para dar un

paso adelante y considerar. en un tercer mo
mento «la misión de la Iglesia en el mundo
contemporáneo». dirigiendo la reflexión hacia
lo cultural, lo teológico y lo pastoraL Aquí se
cuenta con las intervenciones del profesor San
tiago Madrigal. de Comillas. y del pastoralista
Pedro Jararnillo. El primero se interesa por dar
a conocer los fundamentos teológicos que sus
tentan a la Constitución Conciliar y el segundo
quiere llamar la atención sobre la necesidad de
hacer nuevos análisis y de alcanzar nuevas sín
tesis para mantener su eficacia operativa. Con
lo cual se entiende que llega el momento últi
mo. de cierre. con otra sesión monográfica so
bre <<la presencia de la Iglesia en la sociedad».
Dos cristianos experimentados en la briega pú
blica. uno veterano del dialogo político-social
y otro del diálogo político-cultural. Son Carlos
García de Andoni y Antoni Matabosch, de Bil
bao y de Barcelona respectivamente. Preten
den llegar a concretar caminos de presencia en
esas dos parcelas reales y no fáciles del mundo
actual: la política y la sociedad española. como
espacios y destinos de la actuación eclesial.

Cada una de estas partes está precedida
por unos apuntes concentrados, pero que se
aportan con la pretensión de introducción a los
participantes de manera propia y de ponerlos a
punto en cada uno de los momentos. De ellos
se encargan los mismos miembros pennanen
tes del Seminario. Y una bibliografía amplia y
ordenada cierra el presente cuaderno.

Merece la pena disponer de este material.
por lo accesible y práctico que es, por la varie
dad de iniciativas que propone, por la actuali~

dad de los juicios que emite y por las pistas
que aporta a la dimensión práctica. Y si se acu
de a la red para capturar los materiales y utili
zarlos, la finalidad última -pasar de la teoría
a la práctica- está al alcance de la mano.

JUAN MANuEL DiAz SÁNCHEZ




