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PRESENTACION

Nuevamente nos encontramos con los lectores de la revis-
ta CORINTIOS XIII movidos por el deseo de acercarnos a la
«vida en Caridad» desde una reflexidn que nos oriente hacia
la praxis. En este caso, la ocasion nos la ofrece la Ultima encicli-
ca del papa Benedicto XVI, Spe Salvi. El regalo de este docu-
mento nos sitda en el horizonte de la esperanza y de la vida
social como encuentro permanente de amor con Dios y, por
ello, con el amor de Dios.

El presente nimero toma como punto de partida la belle-
za de las tres virtudes teologales: fe, esperanza y caridad,
como camino de Salvacidn. Las tres estdn en el inicio y en el
desarrollo de toda la carta papal aunque la esperanza sea el
eje de reflexién y de su mensaje. El Papa define la esperanza
de una manera activa: «llegar a conocer a Dios, al Dios verda-
dero, eso es lo que significa recibir esperanza» (55, 3).

Desde aqui, para expresar esta experiencia, Como primera,
y ante la conciencia de que los que llevamos mucho tiempo
en el cristianismo somos poco conscientes de esto, nos pre-
senta la experiencia de la esclava, Josefina Bakhita, para en-
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sefiarnos lo que significa encontrarnos por primera vez con
Dios y recibir esperanza. Bakhita en el momento en que se en-
contré con Dios como Paron tuvo esperanza, «no solo la pe-
quena esperanza de encontrar duefios menos crueles, sino la
gran esperanza: yo soy definitivamente amada, suceda lo que su-
ceda; este gran Amor me espera» (5SS, 3). Es la esperanza de
una persona que viviendo en la pobreza cruel busca poder des-
cansar con Aquel en quien se fia, porque Dios estd en el mun-
do y en la vida publica-comunitaria y no sdlo en la vida privada.

Esto mismo, sigue diciendo la enciclica, les sucedié a los
primeros cristianos al encontrarse con Jesus, no como revolu-
cionario al estilo de Espartaco o de Barrabds, sino «el encuen-
tro con el Sefior de todos los sefiores, el encuentro con el
Dios vivo , asi, el encuentro con una esperanza mds fuerte
que los sufrimientos de la esclavitud, y que por ello transforma
desde dentro la vida y el mundo» (S, 4). Jesds no trae una ex-
periencia de liberacidn politica como han pretendido exten-
der la Revolucién francesa o Lenin (S5, 19-21).

Los lectores pueden darse cuenta que estamos ante la
esperanza de los pobres y marginados del momento actual.
Todo esto puede contemplarse en algunos datos que mani-
fiestan no solo una pobreza relativa y una desigualdad crecien-
te sino también una situacion alarmante de pobreza: alrededor
de un tercio de la humanidad vive con un ingreso inferior a un
ddlar diario. «De los habitantes del mundo en desarrollo, casi
tres quintas partes carecen de saneamiento bdsico. Casi un
tercio no tiene acceso a agua limpia. La cuarta parte no tiene
vivienda adecuada. Un quinto no tiene acceso a servicios mo-
dernos de salud. La quinta parte de los nifios no asiste a la es-
cuela hasta el quinto grado». Estos datos indican la desigualdad
entre hombres y mujeres, entre regiones dentro de los mis-
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mos paises, entre adultos y nifios que tienen la esperanza y la
necesidad urgente de salir de esa situacidn: su meta es la libe-
racion y el desarrollo integral.

«(...) llegar a conocer a Dios, al Dios verdadero, eso es lo
que significa recibir esperanzay, aclara en el nimero 3 de la
enciclica, la segunda enciclica del Papa, después de Deus caritas
est («Dios es amor»), publicada en enero de 2006. La enciclica
explica que JesUs no trajo un «mensaje socio-revolucionario,
no era un combatiente por una liberacién politica. Trajo «el
encuentro con el Dios vivo, con una esperanza mas fuerte
que los sufrimientos de la esclavitud, y que por ello transforma
desde dentro la vida y el mundo» (55, 4).

Cristo «nos dice quién es en realidad el hombre y qué
debe hacer para ser verdaderamente hombre». «El indica
también el camino mds alld de la muerte; sdlo quien es capaz
de hacer todo esto es un verdadero maestro de vida» (S, 6).
Para el Papa estd muy claro que la esperanza no es algo, sino
Alguien: no se fundamenta en lo que pasa, sino en Dios, que
se entrega para siempre (5SS, 8).

Para llevar a cabo esta reflexion teoldgica hemos elegido a
un equipo de especialistas que trabajan en universidad y facul-
tades de teologia, parte de ellos Delegados Episcopales de
Céritas Diocesanas. El hilo conductor de este ndmero gira en
torno a dos nucleos: la esperanza y la salvacion. La esperanza a
la que la enciclica se refiere estd en el presente y en la meta.
En ambos casos el objeto/realidad de deseo es la felicidad y la
salvacion.

D. Angel Iriarte, Delegado episcopal de la Didcesis de Tu-
dela - Navarra, nos presenta su trabajo con el tftulo Aspecto
social de la esperanza cristiana. El autor es consciente de que
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aparece en esta enciclica un elemento clave, que mas adelante
aborda: el hacer compatibles o incompatibles la esperanza y el
fracaso histdrico, la esperanza y la dura vivencia de la frustra-
cion. Desde esta constatacion quiere responder a varios inte-
rrogantes ;Es posible vivir la esperanza cuando nuestros afanes
histdricos fracasan? ;Es posible vivir esperanzados cuando ex-
perimentamos v sentimos la frustracién? Y no se refiere sim-
plemente a cuando un afdn, una ilusion puntual se ve truncada.
Se refiere a lo que tiene mds calado humano: a cuando los afa-
nes de toda una vida, o de una parte importante y significativa
de una vida, no se ven cumplidos, incluso no hemos logrado
nada, o siendo un poco mds optimistas, no hemos logrado casi
nada.

Segun el autor, esta enciclica poco a poco ha ido derivan-
do desde postulados socioldgicos vy teoldgicos a postulados de
espiritualidad, que no dejan de ser teoldgicos. Y estd convenci-
do que es una derrota natural. Si en algin dmbito es necesaria
una recia espiritualidad es en el dmbito de lo social, en el dm-
bito de la intervencidn social. Es imposible vivir la esperanza
cristiana inmersos en el dolor vy el fracaso, sin vivir una profun-
da espiritualidad. Es imposible transmitir esperanza al endolori-
do y fracasado, si no la vivimos en lo profundo de nuestras en-
trafas. Lo expone en cinco apartados: Lo social, algunos rasgos
de la esperanza cristiana, la esperanza cristiana comunitaria, la
reserva escatoldgica, y la prueba de la realidad.

El método cientifico y la ideologia del progreso «versus» Progre-
so y salvacion es el titulo de la aportacion de D. Angel Galin-
do, Profesor de la Universidad Pontificia de Salamanca. El tema
que el autor expone parte de dos consideraciones significativas
que aparecen directa e indirectamente en la enciclica Spe Salvi.
En cuanto a la primera, es preciso aclarar la distincidn entre los
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conceptos «progreso» Yy «desarrollo». La otra consideracion
hace referencia a las razones por las que la Iglesia ha de partici-
par en la vida publica ante la presion de los poderes regalistas e
intervencionistas por relegarla al terreno de lo privado.

Desde estas perspectivas considera importante ver, en pri-
mer lugar, el origen de la fuerza progresista del cristianismo.
Desde estas bases estudia el origen de la «cultura del progre-
so» en su auténtica fuente, es decir; en la idolatria de la ciencia,
para pasar a analizar el progreso social en su sentido indivi-
dualista y comunitario, la dimensién politica de la esperanza y
la ideologia del progreso y el camino que conduce hacia el
verdadero desarrollo integral del hombre.

Didlogo cristiano-marxista sobre el futuro y la esperanza es
el titulo que nos ofrece D. Demetrio Velasco, profesor de la
Universidad de Deusto. Ante la posicion excesivamente cri-
tica de los modelos revolucionarios modernos y de sus pro-
mesas que la enciclica Spe Salvi refleja, el autor propone una
vision menos pesimista del mundo moderno y de sus lo-
gros. Sin dejar de reconocer que gran parte de estas pro-
mesas han resultado ser un fiasco y un fracaso para la espe-
ranza humana, hay razones para pensar que una concepcion
razonable de la esperanza cristiana debe saber apreciar la
herencia que ella misma ha recibido de las revoluciones
modernas y, en concreto, del marxismo. Saber mirar la reali-
dad social desde la perspectiva de las victimas, comprender
la naturaleza y alcance del pecado estructural o subrayar la
dimension praxica de la esperanza cristiana son hoy un pa-
trimonio activo del creyente cristiano, en buena medida gra-
cias a la tradicion marxiana. Un ejemplo concreto es la for-
ma en que muchos creyentes se identifican con Marfa y su
canto del Magnificat.
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La esperanza cristiana ante el desafio del liberalismo es la
aportacion de D. lldefonso Camacho, de la Facultad de Teolo-
gia de Granada. Parte del reconocimiento de lo que el liberalis-
mo ha supuesto para la cultura occidental y para la humanidad
en su conjunto. Sobre esa base indiscutible admitimos también
que, en el didlogo con el liberalismo, el cristianismo se siente in-
terpelado vy es, a la vez, capaz de interpelarlo. Por eso tal didlo-
go puede ser fecundo. Pero a condicidon de que no se parta de
esas mutuas descalificaciones, que menciondbamos antes.

El trabajo estd divido en varios ndcleos: «liberalismo y cul-
tura occidental», «liberalismo y DS, «SS y DSI», «SS y liberalis-
mo», para terminar con varios retos: dar contenido a la liber-
tad humana y superar una visiéon individualista y ultramundana
de la esperanza cristiana. Aunque el gran reto del cristianismo
en el mundo moderno es mostrar que Dios no es una amena-
za para el ser humano vy su libertad, sino la mas profunda fuen-
te de su plenitud. Pero esto es mds fdcil afirmarlo que hacerlo
realidad en la vida de la Iglesia y de cada creyente dia a dfa...

Esperanza y compasién ante el dolor humano es la aporta-
cion de D. José Carlos Bermejo, religioso camilo del Centro
de Humanizacién de la Salud. Si la oracidn es «escuela de la
esperanza», tal como presenta Benedicto XVI en los ndmeros
32-34 de Spe Salvi, en segundo lugar se indica «el actuar vy el
sufrir como lugares de aprendizaje de la esperanza», a lo que
dedica del nimero 35 al 40, antes de centrarse en el Juicio
como lugar de aprendizaje y ejercicio de la esperanza, a partir
del ndmero 41.

El autor se centra, pues, en lo que el Papa presenta como
el segundo lugar de aprendizaje de la esperanza: el actuar y el
sufrin Un actuar que consiste en «colaborar con nuestro es-
fuerzo para que el mundo llegue a ser un poco mas luminoso
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y humano, y se abran asi también las puertas hacia el futuro»
(85, 35); un actuar que es, por tanto, compasién ante el sufri-
miento ajeno. En los nimeros dedicados a este lugar de
aprendizaje de la esperanza se subraya, como en el conjunto
de la Enciclica, la dimension comunitaria de la esperanza, si
bien «la atencidon de la Enciclica estd dirigida sobre todo a la
“gran esperanza’, a la “esperanza cierta” sostenida por la fex.
Desde aqui divide el trabajo en tres partes: ;De qué sufrimien-
to hablamos?, ;De qué esperanza hablamos! Y Compasién vy
consuelo.

El profesor de la Universidad Pontificia de Salamanca Don
José Roman Flecha tiene a bien enviarnos su trabajo sobre Es-
catologia cristiana y ecologia. Segin el autor, la preocupacion
por la naturaleza, respeto al medio ambiente, conservacion de
la biodiversidad, politicas para la promocion de un progreso
sostenible. Todas estas expresiones son caracteristicas de la
cultura contempordnea.

Para el cristiano son otros tantos «signos de los tiempos».
Por referirse a Dios, en cuanto origen vy destino, las virtudes
teologales no nos llevan a ignorar la belleza y el deterioro de
la naturaleza. En efecto, la fe cristiana nos lleva a descubrir en
la creacion la huella del poder y del amor del Creador. La es-
peranza nos anima a vivir en este mundo temporal con la mi-
rada puesta en una eternidad de vida. Y el amor nos pide de-
dicar nuestra atencién no sélo a las personas que viven en
este momento, sino también a las que nos van a suceder en el
uso de este mundo que es nuestra casa comun.

Después de la introduccidn, el autor divide esta aportacion
en tres partes: conciencia del desastre, mensaje revelado y en-
sefianza del Magisterio, para terminar con las conclusiones
desde donde se puede decir que es evidente que la preocu-
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pacidn ecoldgica aparece con una llamativa frecuencia en los
pronunciamientos de Benedicto XVI. Si bien el planteamiento
del tema se sitda en un nivel ético racional facilmente com-
prensible y aceptable por creyentes y no creyentes, el Papa no
puede dejar de referirlo a la fe en un Dios creador. La respon-
sabilidad cristiana por la promocién de un desarrollo sosteni-
ble nace de una experiencia universal y de la llamada a la soli-
daridad con la humanidad presente vy futura.

La promesa de la vida eterna en el ocaso de las utopias es el
titulo de la colaboracion de D. Arturo Garcia Lucio, del Secre-
tariado Social Diocesano de San Sebastidn. Su reflexidn sigue
los siguientes pasos: en primer lugar, una mirada al entorno
para leer qué estd ocurriendo con las que se consideraban
grandes esperanzas y utopias de la modernidad, por qué ha
sucedido vy algunas consecuencias que se derivan de ello; en
segundo lugar, qué significado tiene la expresion «vida eterna»
en labios del Sefior; cdmo evoluciona su comprension teoldgi-
ca, ¥ cdmo es asumida vitalmente en nuestra cultura; en un
tercer y ultimo momento, plantea cdmo obtener algunas apli-
caciones sobre la funcién de la escatologfa para llevar una
existencia mds acorde al proyecto de Dios.

En definitiva, segin el autor, vivir la tensidn utdpica desde la
virtud de la esperanza supone apostar por ella, sin saber ni
cuando ni cdmo va a realizarse, por puro amor de Dios a
toda su creacidn y de una manera especial a los dltimos. Sin
esta conviccidn no es posible sentirse co-creadores, ni se pue-
de resistir ningdn compromiso serio, pues lo utdpico dejard de
tener sentido en cuanto la realidad se torne mas dificil.

La llamada a una solidaridad que llegue hasta la creacion de
un comunidad fraterna universal, la utopia del Reino de Dios,
se da en este mundo Y alcanzard su plenitud en la denominada
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«comunion de los santos», realizacion del deseo de terminar
con todo tipo de fronteras entre los humanos y verificacién de
una convivencia sin fisuras, que posibilite el gozo definitivo. Deja
de tener sentido el considerar al otro como enemigo a vencer
y gana la de esforzarse en vivir la fraternidad incluso con los ri-
vales. A ello hemos sido convocados, jpor qué no empefiarnos
en esta direccidn ya desde ahora! Es la mejor preparacion para
gozar por siempre de la Vida eterna.

El Biblista, profesor del Seminario Diocesano y del ISCR
San Pablo de Malaga, D. Gabriel Leal, Delegado Episcopal de
Céritas Diocesana de Mdlaga, nos brinda un trabajo sobre la
Esperanza y Biblia que lleva por titulo Raices biblicas de la es-
peranza. Reflexiones a propdsito de Spe salvi. Considera que la
segunda enciclica de Benedicto XVI toma su nombre de la
afirmacién que San Pablo hace en Rom 8,24: «En esperanza
hemos sido salvados». En ella el Papa nos invita a escuchar
«con un poco mds de atencidn el testimonio de la Biblia sobre
la esperanza» (S5, 2).

A propdsito de la enciclica y partiendo de su fundamenta-
cion biblica, se propone presentar brevemente los aspectos
fundamentales de la esperanza cristiana, centrdndose en los
textos de San Pablo. Para ello, divide su colaboracién en dos
partes: «los fundamentos biblicos de la Spe salvi» y «esperanza
cristiana en las cartas de San Pablo».

Por fin, introducimos el trabajo de M?* del Prado Gonzdlez
Heras, religiosa Agustina, con el tftulo El recurso a la oracién
en «Deus caritas est» y «Spe Salvi». Segin la autora, la oracidn
es presentada en los textos de la enciclica en lugares en si ya
significativos, concediéndole el protagonismo o la urgencia
inaplazable para que el amor y la esperanza sean posibles,
porque la oracidn es el acto de comunidén entre el hombre vy
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Dios del que brota o nace todo sentido y quehacer en el
mundo. Para ello, intenta presentar en su trabajo la articula-
cién en los textos papales sobre el amor y la esperanza y su
recurso a la oracion y, por tanto, se detiene en ésta, intentan-
do captar la valoracidon que de ella hace Benedicto XVI y el
papel que ocupa en los dos existenciales y virtudes teologa-
les que exponen las Enciclicas. Después de una introduccidn,
analiza varias concurrencias desde donde contempla la arti-
culacion del amor y de la esperanza en la oracion para ter-
minar con algunos imperativos éticos y practicos y algunas
conclusiones desde las que se puede decir que Las verdade-
ras estrellas son las personas que han sabido vivir rectamente»
(58S, 49).

Siguiendo el apartado iniciado en esta nueva andadura
«Grandes testigos de la caridad», en este nimero D. José Ma-
rfa Lépez, sacerdote de la Didcesis de Segovia estrechamente
vinculado a la Institucidon «Fraternidad cristiana de personas
con discapacidad» (FRATER), nos presta la experiencia testifi-
cante de Padre Francois, fundador de FRATER con el subtitulo
Una historia de liberacion.

El autor, partiendo de «Francois y Fratery», dos realidades
inseparablemente unidas, como lo estdn los padres vy los hijos,
nos dice que «hablar de Francois es hablar de la Frater. Hablar
de Frater es hablar de una realidad liberadora, con mds de se-
senta afios de historia, fundamentada en Marcos 2,1-12, cura-
cién del paralitico, y en el mandato de Jesus después de curar-
le: «Levdntate, toma tu camilla y anda» (Mc 2,11). Es decin
«asume tu propia realidad, hazte responsable de tu vida, camina
por ella con coraje y alegria y comprométete». En la Iglesia de Es-
paia la Frater estd encuadrada como Movimiento de Accidn
Catdlica especializado.
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Divide el trabajo en dos partes: La persona del fundador y el
movimiento (FRATER) fundado. La persona: Enrique, Ledn, José
Maria (con todos estos nombres le bautizaron) Frangois. Conoci-
do como el Padre Frangois y con cuyo nombre le identifica.

En cuanto al movimiento FRATER, segin el autor, la intui-
cion de la Persona, sin duda inspirada por el Espiritu de Dios,
le impulsa a crear La Fraternidad Cristiana de Personas con Dis-
capacidad, dltimo nombre que ha asumido en Espafia, para sin
perder su identidad —cristiana—, adaptarse a la nueva sensi-
bilidad conquistada en nuestro tiempo —personas con disca-
pacidad—, conocida popularmente en la sociedad y en la igle-
sia como FRATER

Para finalizar este prélogo no quiero dejar de agradecer el
trabajo que realizan las personas que estdn directamente rela-
cionadas con la funcidn editorial, sin los cuales serfa imposible
conseguir que estos numeros salieran a la luz. Desde el Dele-
gado Episcopal de Céritas Espafiola, D. Vicente Altaba, pasan-
do por el secretario, D. Juan Antonio Garcia Almonacid, y
aquellos que desde su ocultamiento saben dar el fruto del
ciento por ciento como las espigas que bajo tierra maduran
para que salga a la luz el buen grano de la caridad. Por mi par-
te, sigo con la esperanza puesta en que el amor aumente
nuestra fe, ya que «en la esperanza hemos sido salvados».

ANGEL GALINDO GARCIA
Director
Revista CORINTIOS XllI






ASPECTO SOCIAL DE LA
ESPERANZA CRISTIANA

ANGEL IRIARTE

Delegado Episcopal de
Céritas Diocesana de Pamplona-Tudela

Hace casi ya dos décadas que Fukuyama (I) proclamaba
el fin de la historia, es decir, proclamaba que la capacidad de
la humanidad de establecer un orden social mejor, habia
acabado. Esta idea que en un primer momento fue amplia-
mente rechazada, ha calado profundamente en nuestra so-
ciedad. Parece que hay que conformarse con lo que existe,
los horizontes intrahistéricos no nos ofrecen nada mejor,
con lo cual lo que procede es acomodarse de la mejor ma-
nera posible en las condiciones actuales. Da la sensacion, re-
curriendo al lenguaje zubiriano, que no solamente estarfan
acabadas las posibilidades de la humanidad en este momen-
to histdrico, sino que también habrfan finiquitado sus poten-
cias (2).

En tal contexto, la esperanza, o las esperanzas, si es que al-
guien las considera reales, son meramente metahistéricas. Y
junto a este absoluto centrifugado de la esperanza de lo intra-
histdrico a lo metahistérico se estd dando la privatizacidon de
las posibilidades intrahistdricas y de las esperanzas metahisté-

(I F Fukuvama, El fin de la historia y el dltimo hombre, Barcelona 1992.
(2) Cf. X ZuBRi, Estructura dindmica de la redlidad, 169.
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ricas. Dicho en lenguaje vulgar, «sédlvese quien pueda», si es
que es posible salvarse aquf o alli.

No podemos olvidar que esta comprension y vivencia in-
trahistérica e individualista de la esperanza, tiene su por qué.
Sin profundizar en demasfa en él, hay que tener en cuenta,
como vienen sefialando muchos autores en los Ultimos dece-
nios, que vivimos y creemos después de Auschwitz. Vivimos vy
creemos después de haber considerado prescindible, super-
fluo a Dios. Después de haber colocado como su sustituto al
hombre y la capacidad infinita de su razén. Después del fraca-
so del sujeto humano y su razén en la Segunda Guerra Mun-
dial y el Holocausto.

Aparece aqui un elemento clave, que mds adelante abor-
daremos: el hacer compatibles o incompatibles la esperanza y
el fracaso histdrico, la esperanza vy la dura vivencia de la frus-
tracion. ;Es posible vivir la esperanza cuando nuestros afanes
histdricos fracasan? ;Es posible vivir esperanzados cuando ex-
perimentamos y sentimos la frustracion! Y no me refiero sim-
plemente a cuando un afdn, una ilusiéon puntual se ve trunca-
da. Me refiero a lo que tiene mds calado humano. A cuando
los afanes de toda una vida o de una parte importante v sig-
nificativa de una vida no se ven cumplidos, sino todo lo con-
trario: no hemos logrado nada, o siendo un poco mds optimis-
tas, no hemos logrado casi nada.

I. LO SOCIAL

Una forma de estructurar los distintos dmbitos de lo hu-
mano es hacerlo sobre dos ejes: el social y el personal. La
moral ha sido y es uno de los campos donde se sigue esta
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forma de articular las cosas.Y asi, la moral coloca los temas
referentes a la economia y a la politica en la que llama moral
social, y los temas de bioética y sexualidad en la moral per-
sonal.

Pero hay que tener siempre en cuenta que lo social y lo
personal no son compartimentos estancos. El sujeto de am-
bos dmbitos es el mismo, el ser humano. Todas las dimensio-
nes sociales tienen implicaciones personales y todas las dimen-
siones personales tienen implicaciones sociales.

Al abordar el aspecto social de la esperanza cristiana tene-
mos en mente todo el dmbito de las relaciones sociales, poli-
ticas, econdmicas que conforman las condiciones de posibili-
dad para la historia del hombre. Las condiciones sociales, poli-
ticas y econdmicas hacen que el mundo, la historia, sean de
una determinada manera y no de otra. Son estructuras que
hay que modificar si pretendemos que la vida de los hombres
sea distinta.

Lo social abarcarfa el conjunto de condiciones que hacen
posible o imposible lo que la Moral y la Doctrina Social de la
Iglesia denominan el Bien Comun (3).

En mi mente, al abordar lo social, estd presente muy espe-
cialmente el mundo de la intervencion social. Es decir, la acti-
vidad que se realiza de manera formal u organizada, intentan-
do responder a necesidades sociales, y especificamente, incidir

(3) «El concepto del bien comun abarca todo un conjunto de condi-
ciones sociales que permitan a los ciudadanos el desarrollo expedito y ple-
no de su propia perfeccion» (JuaN XXIII, Mater et magistra, 65); «El bien
comun abarca el conjunto de aquellas condiciones de vida social con las
cuales los hombres, las familias y las asociaciones pueden lograr con mayor
plenitud y facilidad su propia perfeccidon» (Gaudium et spes, 74).
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significativamente en la interaccidn de las personas, aspirando
a una legitimacion publica vy social (4). Dicho de otro modo,
tengo muy presente el dmbito en que se sitdan nuestras Cari-
tas, y la actividad que realizan.

2. ALGUNOS RASGOS DE LA ESPERANZA
CRISTIANA

La esperanza cristiana es esperanza metahistdrica. Nuestra
esperanza se basa en sabernos amados y esperados (5) por
Dios, en saber que Cristo ha ido por delante de nosotros a
prepararnos una estancia en la casa del Padre (cf. Jn 14,1-4).
Como bien expresa el Prefacio | de Difuntos, «aunque la cer-
teza de morir nos entristece, nos consuela la promesa de la
futura inmortalidad». Nuestra esperanza es esperanza en la
plenitud del Reino de Dios, es esperanza en la vida eterna.
Nuestra esperanza estd en Aquel que nos va a acompafar en
el atravesar el valle de la muerte (6). Nuestra esperanza, el fin

(4) Cf. F FANTOVA, «Repensando la intervencién social»: Documenta-
cién Social, 147 (2007), 183-198.

(5) Cf. BeNeDICTO XVI, Spe salvi, 3.

(6) «El verdadero pastor es Aquel que conoce también el camino
que pasa por el valle de la muerte; Aquel que incluso por el camino de la
ditima soledad, en el que nadie me puede acompafiar, va conmigo guidn-
dome para atravesarlo: El mismo ha recorrido este camino, ha bajado al
reino de la muerte, la ha vencido, y ha vuelto para acompafarnos ahora y
darnos la certeza de que, con El, se encuentra siempre un paso abierto.
Saber que existe Aquel que me acompafa incluso en la muerte y que con
su «vara y su cayado me sosiega», de modo que «nada temo» (cf. Sal
22,4), era la nueva «esperanza» que brotaba en la vida de los creyentes»
(BENEDICTO XVI, Spe salvi, 6).
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de la historia humana es el Sefior (7). La fe cristiana es espe-
ranza (8). En esperanza fuimos salvados (Spe salvi facti sumus),
son las primeras palabras de la Ultima enciclica de Benedicto
XVI tomando las palabras de San Pablo (Rom 8,24).

Nuestra esperanza es escatoldgica, siendo esperanza me-
tahistdrica, es al mismo tiempo una esperanza histérica. Nues-
tra esperanza no es un punto inmovil en el horizonte del mas
all3, es el motor de nuestro existir histérico que es camino ha-
cla nuestra meta escatoldgica. La fe «nos da ya ahora algo de
la realidad esperada, y esta realidad presente constituye para
nosotros una «prueba» de lo que ain no se ve. Esta atrae al
futuro dentro del presente, de modo que el futuro ya no es el
puro «todavia-no». El hecho de que este futuro exista cambia
el presente; el presente estd marcado por la realidad futura, y
asf las realidades futuras repercuten en las presentes y las pre-
sentes en las futuras» (9).

Lo histérico para el creyente tiene importancia. En el pre-
sente vivimos vya anticipadamente lo que esperamos (10) vy lo
que esperamos nos hace trabajar en el presente para hacer que
este se vaya pareciendo a lo que esperamos. Sabiamente nos
decia el Concilio Vaticano II: «la esperanza escatoldgica no mer-
ma la importancia de las tareas temporales, sino que mas bien
proporciona nuevos motivos de apoyo para su ejercicio» (I 1).

El Reino de Dios no es simplemente futuro, es ya realidad
presente (cf. Lc 17,21). La Resurreccién no es simplemente fu-

(7) Cf. Gaudium et spes, 45.
(8) Cf. BeneniCTO XVI, Spe salvi, 2-3.
(9) BenepicTO XV, Spe salvi, 7.
(10)  Cf. BENEDICTO XVI, Spe salvi, 9.
(I'l)  Gaudium et spes, 21.
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turo, somos ya resucitados en Cristo (cf. Ef 2,6; Col 2,12; 3,1-4).
El Reino de Dios es esa semilla diminuta que ha sido ya sem-
brada y que va creciendo poco a poco, en cierta forma, inde-
pendientemente de nosotros.

Quien supo unir magnificamente las diversas perspectivas
de esta realidad fue Ignacio de Loyola. De San Ignacio se de-
cfa que en las cosas del servicio de Nuestro Sefior que em-
prendia, usaba de todos los medios humanos para sacarlas
adelante, con tanto cuidado y eficacia, como si de esos medios
dependiera el buen resultado de lo que pretendia. Pero de tal
manera confiaba en Dios y estaba pendiente de su divina pro-
videncia, como si todos los medios humanos que habia pues-
to no fueren ni tuvieran efecto alguno (12).

3. LA ESPERANZA CRISTIANA ES
COMUNITARIA

Decfa mds arriba que la esperanza se ha hecho individua-
lista. Y esto no ha ocurrido Unicamente al exterior del cristia-
nismo, sino también en su interior. «... debemos constatar
también que el cristianismo moderno, ante los éxitos de la
ciencia en la progresiva estructuracidon del mundo, se ha con-
centrado en gran parte sdlo sobre el individuo y su salvacion.
Con esto ha reducido el horizonte de su esperanza y no ha
reconocido tampoco suficientemente la grandeza de su come-
tido...» (I3).

(12) Cf. P RVADENERA, Modo de gobernar de Nuestro Santo Padre Ignacio,
para que los superiores las sigan en lo que mds puedan, Cap.VI, n.° 14.
(13)  Benebicto XVI, Spe salvi, 25.
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La esperanza cristiana, la salvacion, es una realidad comuni-
taria (14). Cada uno de nosotros nos salvamos, © mds precisa-
mente, somos salvados con los otros. «Nadie vive solo. Ningu-
no peca solo. Nadie se salva solo» (15) «Esta vida verdadera,
hacia la cual tratamos de dirigirnos siempre de nuevo, compor-
ta estar unidos existencialmente en un «pueblo» y sdlo puede
realizarse para cada persona dentro de este «nosotros». Preci-
samente por eso presupone dejar de estar encerrados en el
propio «yo», porque solo la apertura a este sujeto universal
abre también la mirada hacia la fuente de la alegria, hacia el
amor mismo, hacia Dios» (16). «Nuestra esperanza es siempre
y esencialmente también esperanza para los otros; sélo asi es
realmente esperanza también para mi. Como cristianos, nunca
deberfamos preguntarnos solamente: ;Cémo puedo salvarme
yo mismo! Deberiamos preguntarnos también: ;Qué puedo
hacer para que otros se salven y para que surja también para
ellos la estrella de la esperanza! Entonces habré hecho el md-
ximo también por mi salvacion personal» (17).

Atendiendo la teologfa paulina, y muy en sintonfa con las
corrientes ecoldgicas de nuestro mundo, tendriamos que decir
aun mas: la esperanza cristiana, la salvacion, es cosmica. En pa-
labras de San Pablo, el designio de Dios es: «Restaurar en Cris-
to todas las cosas del cielo vy de la tierra» (Ef 1,10). Quien va a
recibir (ha recibido) la gracia de la salvacién es la creacion en-

(14)  «A este respecto, de Lubac ha podido demostrar, basandose en
la teologfa de los Padres en toda su amplitud, que la salvacién ha sido con-
siderada siempre como una realidad comunitaria» (BENEDICTO XVI, Spe sal-
vi, 14).

(15)  BeNebicto XVI, Spe salvi, 48.

(16) BeNeDicTO XVI, Spe salvi, 14.

(17) Benebicto XVI, Spe salvi, 48.
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tera. El cristiano en su caminar hacia el Reino que es el objeto
de su esperanza, lo hace arrastrando toda la creacidn, humana
y no humana hacia su meta. En palabras del Concilio: «La Igle-
sia a la que todos hemos sido llamados en Cristo Jesds v en la
cual, por la gracia de Dios, conseguimos la santidad, no sera lle-
vada a su plena perfeccion, sino «cuando llegue el tiempo de la
restauracion de todas las cosas» (Hch 3,21) y cuando, con el
género humano, también el universo entero, que estd intima-
mente unido con el hombre y por él alcanza su fin, serd perfec-
tamente renovado (cf. Ef 1,10; Col 1,20; 2 Pe 3,10-13)» (18).

4. LA RESERVA ESCATOLOGICA

Tal como venimos exponiendo, la esperanza cristiana, la es-
peranza escatoldgica tiene que ver con la historia. Por ello no
podemos relativizar en exceso lo temporal. No podemos
creer que porgue lo nuestro es el Reino de Dios, el esfuerzo
temporal carece de valor. Todo lo contrario. La esperanza en
el Reino aviva el compromiso con la historia (19).

Ahora bien, del mismo modo hay que afirmar, que no po-
demos confundir o identificar los logros humanos, el desarro-
llo temporal, con el Reino de Dios. En este sentido, Gaudium

(18) Lumen Gentium, 48.

(19) «Ensefia ademds la Iglesia que la esperanza escatoldgica no mer-
ma la importancia de las tareas temporales, sino que mds bien proporcio-
na nuevos motivos de apoyo para su ejercicio» (Gaudium et spes, 21); «la
espera de una tierra nueva no debe amortiguar, sino mds bien aliviar; la pre-
ocupacién de perfeccionar esta tierra, donde crece el cuerpo de la nueva
familia humana, el cual puede de alguna manera anticipar un vislumbre del
siglo nuevo» (Gaudium et spes, 39).
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et spes nos recuerda que somos «salvados por la gracia» (20),
y nos dice que «... hay que distinguir cuidadosamente el pro-
greso terreno del crecimiento del Reino de Dios» (21).

De este modo vemos que la escatologia cristiana tiene dos
momentos. Uno es el momento final, metahistérico. El mo-
mento del don gratuito de Dios, de la salvacion plena (22).Y
un segundo momento, el momento donde la salvacidn actda
ya, donde el Reino de manera misteriosa estd ya presente,
donde el esfuerzo temporal del hombre prepara, interesa al
Reino de Dios (23).

(20)  Gaudium et spes, 32.

(21)  Gaudium et spes, 39.

(22) «lgnoramos el tiempo en que se hard la consumacién de la tie-
rra y de la humanidad. Tampoco conocemos de qué manera se transfor-
mard el universo. La figura de este mundo, afeada por el pecado, pasa, pero
Dios nos ensefia que nos prepara una nueva morada y una nueva tierra
donde habita la justicia, y cuya bienaventuranza es capaz de saciar y reba-
sar todos los anhelos de paz que surgen en el corazén humano. Entonces,
vencida la muerte, los hijos de Dios resucitardn en Cristo, y lo que fue
sembrado bajo el signo de la debilidad y de la corrupcidn, se revestird de
incorruptibilidad, y, permaneciendo la caridad y sus obras, se verdn libres de
la servidumbre de la vanidad todas las criaturas, que Dios cred pensando
en el hombre» (Gaudium et spes, 39).

(23) «Se nos advierte que de nada le sirve al hombre ganar todo el
mundo si se pierde a si mismo. No obstante, la espera de una tierra nueva
no debe amortiguar; sino mds bien aliviar, la preocupacion de perfeccionar
esta tierra, donde crece el cuerpo de la nueva familia humana, el cual puede
de alguna manera anticipar un vislumbre del siglo nuevo. Por ello, aunque hay
que distinguir cuidadosamente progreso temporal y crecimiento del reino de
Cristo, sin embargo, el primero, en cuanto puede contribuir a ordenar mejor
la sociedad humana, interesa en gran medida al reino de Dios. Pues los bienes
de la dignidad humana, la unién fraterna vy la libertad; en una palabra, todos
los frutos excelentes de la naturaleza y de nuestro esfuerzo, después de ha-
berlos propagado por la tierra en el Espiritu del Sefior y de acuerdo con su
mandato, volveremos a encontrarlos limpios de toda mancha, iluminados vy
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Llegados a este punto no podemos olvidar una dimension
de nuestra esperanza escatoldgica, que en cierta forma se de-
duce de lo anterior Es lo que la teologia politica ha llamado
reserva o cldusula escatoldgica. Su contenido consiste en en-
tender que ningln logro histérico puede identificarse con el
Reino. Que todo resultado temporal es puesto en entredicho,
pero ningun esfuerzo es indtil. La meta siempre es el Reino,
por lo cual el creyente no puede parar nunca en su esfuerzo
por hacer de este mundo el mundo que Dios quiere. Nos de-
bemos congratular de los pequefios o grandes avances que en
ese camino logramos. Pero ningln logro, ningdn avance nos
debe dejar satisfechos, porque de la situacion que hemos lo-
grado a la plenitud del Reino hay una distancia infinita.Y hasta
que no lleguemos a la plenitud no hemos recorrido el camino
completo.

Con todo lo dicho hasta ahora debemos afirmar que de la
esperanza cristiana surge una €tica. La ética del compromiso
con la realidad, con la historia. La ética de la respuesta al Amor
y la Gracia. La ética de la fraternidad.

Gaudium et spes nos dice: «El Sefior dejé a los suyos una
prenda de esta esperanza y un vidtico para el camino en aquel
sacramento de la fe, en el que los elementos de la naturaleza,
cultivados por el hombre, se convierten en su cuerpo y san-
gre gloriosos en la cena de la comunidad fraterna y la pregus-
tacion del banquete celestial» (24).

trasfigurados, cuando Cristo entregue al Padre el reino eterno y universal:

«reino de verdad y de vida; reino de santidad vy gracia; reino de justicia, de

amor y de paz». El reino estd ya misteriosamente presente en nuestra tierra;

cuando venga el Sefior;, se consumard su perfeccién» (Gaudium et spes, 39).
(24)  Gaudium et spes, 38.
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«lLa Eucaristia es prenda de la esperanza de consumacion
y alimento del camino que nos lleva a la plenitud. Es pregusta-
cion del banquete celestial y cena de la comunidad fraterna. Es
decin, es anticipacion de plenitud y celebracion de la realidad
ya construida (fraternidad) aunque imperfectamente. Asi po-
demos entender que el sentido de la celebracion eucaristica
viene marcado, por una parte, por la esperanza en el don de
Dios que nos regalard la plenitud.Y por otra, si estd inserto en
el esfuerzo humano (ético) de hacer de este mundo un mun-
do de amor. Dicho de otro modo, la Eucaristia estard llena de
sentido si la comunidad vive la dimension escatoldgica en las
dos dimensiones que venimos comentando: radicalidad en el
compromiso y espera de la plenitud» (25).

5. LA «PRUEBA>» DE LA REALIDAD

En el Evangelio de Marcos leemos: «Y comenzd a ensefar-
les que el Hijo del hombre debia sufrir mucho y ser reproba-
do por los ancianos, los sumos sacerdotes y los escribas, ser
condenado a muerte y resucitar a los tres dias. Hablaba de
esto abiertamente. Entonces, Pedro, tomdndole aparte, se
puso a reprenderle. Pero él, volviéndose y mirando a sus dis-
cipulos, reprendid a Pedro, diciéndole: «jQuitate de mi vista,
Satands! Porque tus pensamientos no son los de Dios, sino los
de los hombres» (Mc 8,31-33).

Es el texto del primer anuncio de la Pasion en el Evange-
lio de Marcos, que estd colocado inmediatamente después de
la confesion que Pedro hace de Jesus como el Cristo. Ante el

(25) A.IRARTE, Dos marcos de referencia para un cristianismo politico:
Ledn Xlil'y la «Gaudium et spesy, Vitoria 1997, 315.
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anuncio de Jesuds de que va a sufrir; va a ser rechazado, y con-
denado a muerte, la reaccion de Pedro es reprender a Jesus
(26). A este texto siguen las condiciones del discipulado: si al-

guno quiere venir en pos de mi, niéguese a sf mismo... (cf. Mc
8,34-38).

En el segundo anuncio de la Pasidn (cf. Mc 9,30-32) dice
Marcos: «ellos no entendian lo que les decia y tenfan miedo
de preguntarle» (27).Y a continuacion leemos el texto que

nos dice que habfan discutido sobre quién era el mayor (cf.
Mc 9,33-37).

En el tercer anuncio de la Pasién (cf. Mc 10,32-34), Marcos
no nos dice nada de lo que dicen o piensan los Doce, pero es
curioso que el texto que sigue es el de la peticidon de los hijos

de Zebedeo (cf Mc 10,35-40).

Sin entrar en si Pedro y los demds apdstoles crefan (espe-
raban) que Jesus iba a implantar un Reino terreno, o no, lo

(26) «Pedro, al que se acusa de dejarse llevar por lo humano, es pre-
sentado en una postura en la que nos podemos reconocer cada uno de
nosotros. Todos nos inclinamos con mds gusto hacia el vencedor que hacia
el vencido. La incapacidad de sufrir y el miedo secreto a sentir el tacto de
la muerte impiden que podamos entender al Hijo del hombre y asumir
con su padecimiento la historia dolorosa de los hombres, que continda en
nuestro tiempo (...). La finalidad de este pasaje de Marcos esta bien logra-
da en la medida en que la verdadera confesién de Jesus incluye la acepta-
ciéon de su camino de dolor: Esta aceptacidn no es algo abstracto y tedri-
o, sino que se pone de manifiesto en la «simpatia» con los que sufrens (.
GNILKA, El Evangelio segin San Marcos I, Salamanca 1993(2), 23).

(27) «lLa reaccién de los discipulos a este segundo anuncio es expre-
sion de que se mantiene la falta de inteligencia. La indicacién, formulada su-
cintamente, de que temen preguntarle mas detalles, pretende caracterizar
su temor al sufrimiento» (J. GNILKA, El Evangelio segtin San Marcos I, Sala-
manca 1993 (2), 62).
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que creo que aparece claro en los textos es que lo que no
contemplaban de ninguna manera era el fracaso de Jesus. Y
para ellos ser rechazado, condenado a muerte..., eran sefiales
inequivocas del fracaso.

Seguramente los discipulos no entendieron el calado de
las palabras de JesUs hasta después de la Resurreccidn. Pero
parece que lo que sentian en un principio era el rechazo al
fracaso de Jesus, el rechazo a su propio fracaso y su propio su-
frimiento. Parece que entendian que la muerte violenta de Je-
sus acabarfa con sus propias esperanzas.

Esta manera de pensar y de sentir no es lejana a la que po-
demos tener nosotros hoy. Nuestra esperanza también es cues-
tionada por el dolor y la muerte, por el sufrimiento y el fracaso.

La esperanza la tenemos que vivir en la realidad, en la his-
toria. La esperanza es «histdrica», desaparecerd, no tendrd ya
objeto, el dia del encuentro con el Sefior. La realidad estd pla-
gada de mal. En nuestro mundo hay millones de personas
que sufren y mueren de hambre; las guerras que tifien de
sangre y muerte la faz de la tierra persisten; las enfermeda-
des muchas veces dolorosas y sin remedio nos llegan sin sa-
ber por qué; la hermana muerte nos visita sin respetar los rit-
mos de la vida (mueren jévenes, padres y madres con nifios
pequefios...); el desamor acompaiia a muchos seres huma-
nos; miles de nifios son explotados; las drogas siguen rom-
piendo montones de vidas; cientos y cientos de miles de per-
sonas tienen que abandonar su tierra, su familia, para buscar
recursos para poder vivir; seguimos llenando los margenes
de nuestra sociedad de personas a las que sistemdticamente
expulsamos en razén de su raza, situacion econémica, estado
mental...
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El mal existe en nuestra sociedad, en nuestra realidad.
El mal nos sigue acompafiando.Y es en esta realidad don-
de debemos esperar, desde donde debemos esperar
Nuestra esperanza cristiana se debe encarnar en esta rea-
lidad.

Pero ademds del mal, en nuestra historia estd presente el
fracaso, la frustracion. Conocemos a muchas personas que han
dedicado toda su vida a luchar por una causa. Por ejemplo, a
luchar contra el hambre en un determinado pais africano.
Cudntas veces sucede que después de muchos afios, cuando
parecia que la situacion mejoraba, viene una guerra, una crisis
econdmica y todo se viene abajo. Nos deja en la situacion ini-
cial del trabajo o en situacion peor.

En las Cdritas sabemos bastante de esto. Me refiero al fra-
caso y la frustracidon. Después de dedicar muchos afios de
nuestra vida a luchar contra la marginacidn v la vulnerabilidad,
vemos que los nimeros nos dicen que hay los mismos o mds
que cuando comenzamos. Después de trabajar con un deter-
minado colectivo y lograr mejorar significativamente sus con-
diciones de vida, vemos que la sociedad produce otro que
ocupa el lugar del primero o un lugar peor. Después de acom-
pafiar durante aflos a una persona en un proceso de recom-
poner, hasta donde se pueda, su vida rota, sucede algo que la
vuelve a romper; y hemos de volver;, en el mejor de los casos
a la linea de salida.

Son realidades que vivimos en el mundo de la interven-
cion social. Y con ellas y desde ellas hemos de esperar, hemos
de encarnar nuestra esperanza cristiana.

El mal y el fracaso son el crisol que «prueba» nuestra es-
peranza. En este crisol nuestra esperanza se purifica o fenece.
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Este crisol es el que otorga el sello de «calidad, el sello de
autenticidad a nuestra esperanza (28).

Pero, veamos algunos posicionamientos frente al crisol del
mal vy el fracaso. Por una parte, estan aquellos que creen que
su esperanza no tiene nada que ver con la realidad, con la his-
toria. Tienen una esperanza absolutamente metahistdrica.

Nos encontramos con los que aceptan o comprenden la
historia simplemente como un paso necesario para llegar al
cielo. No es necesario hacer nada para superar las injusticias,
los dolores de la realidad, porque Dios nos recompensard con
creces en el mds alld. El aqui no tiene importancia, solamente
tiene valor el alld, el mds alla.

Los hay que se preguntan cdmo si Dios existe (que es tan-
to como decir, cdmo si nuestra esperanza es verdadera), pue-
de permitir el dolor y el sufrimiento, el fracaso de los justos
(recordemos a Job). Con ligereza suelen concluir que si el mal
y el fracaso de los justos existe, no puede existir Dios, la espe-
ranza del creyente es una quimera.

Existen también aquellos que, teniendo una visidn indivi-
dualista de la esperanza, no la sienten cuestionada cuando el
mal y el fracaso afectan a otros. Sélo la cuestionan cuando los
afectados son ellos mismos. Hacen compatible su esperanza
con el dolor de la humanidad, pero no con su propio dolor.

Hay también quienes estdn convencidos que los buenos
estdn exentos del dolor y del fracaso. Desde una lectura un

(28)  «la verdadera, la gran esperanza del hombre que resiste a pe-
sar de todas las desilusiones, sélo puede ser Dios, el Dios que nos ha ama-

do y que nos sigue amando “hasta el extremo”, “hasta el total cumplimien-
to” (cf. Jn 13,15 19,30)» (BeNEDICTO XVI, Spe salvi, 27).
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tanto superficial del Evangelio interpretan infantilmente aque-
llas palabras de Jesus: «;No se venden dos pajarillos por un as?
Pues bien, ni uno de ellos caerd en tierra sin el consentimiento
de vuestro Padre. En cuanto a vosotros, hasta los cabellos de
vuestra cabeza estdn todos contados. No temais, pues; voso-
tros valéis mds que muchos pajarillos» (Mt 10,29-31).Y lo ha-
cen, sin darse cuenta que los pajarillos caen y que nosotros
nos quedamos calvos.

Seguramente existen mds posicionamientos, y los presen-
tados se podrfan describir con mayor precision vy rigor. Pero
creo que al menos la realidad nos dice que los presentados
existen, y algunos de ellos bastante extendidos.

Si antes deciamos que la esperanza cristiana tiene dos di-
mensiones, la dimension de plenitud en el Reino, y la dimen-
sidn presente en el compromiso con la historia, donde el Rei-
no ya estd presente, vemos que es bastante diversa a las espe-
ranzas que muchas veces se viven. La esperanza cristiana cho-
ca muchas veces con la «pruebay» de la realidad, y naufraga.

Pero, volvamos al anuncio de la Pasidn. Si acudimos a los
evangelios, vemos que, «los sindpticos coinciden en dividir el
evangelio en dos partes: hasta Cesarea y a partir del Tabor;
conclusion de la mision en Galilea e inicio de la subida a Jeru-
salén; del mesianismo del Cumplimiento al mesianismo de la
Cruz» (29).

Se podrfa decir que en los evangelios hay un momento
de inflexién, un momento en que cambia la perspectiva. Has-
ta ese momento los discipulos han seguido a un Jesus que es
escuchado por las multitudes, que cura a los enfermos, que

(29) J. GARRIDO, El camino de Jesus, Santander 2006, |64.
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realiza milagros. Unos discipulos que ven cerca el cumpli-
miento del deseo que encierra su esperanza, que encierra
normalmente toda esperanza. Pero a partir de ahf, Jesus co-
mienza a ponerlos de frente a la realidad, a la dura realidad.
Comienza a hablarles del rechazo, del horizonte de sufrimien-
to y muerte que le espera. Decfamos antes que los discipu-
los ante este posicionamiento de Jesds no entendian nada, y
se rebelaban.

No es de extranar que se rebelasen, que no entendiesen
nada. Lo que les estaba pidiendo JesUs era que aceptasen algo
muy diverso a lo que ellos deseaban. Que habiéndose entre-
gado por completo a la causa del Reino, se negasen a ellos
mismos, que la Iégica del Reino era una ldgica nueva, escanda-
losa para la mayoria: la de morir para dar la vida (30). Esto es
lo que Pablo dird en la primera carta a los Corintios, después
de que se ha comprendido y aceptado la nueva ldgica de Je-
sus: «nosotros predicamos a un Cristo crucificado: escdndalo
para los judios, necedad para los gentiles» (1Cor |,23). Esto es
lo que comienza a pedirles JesUs a los suyos, que sigan a uno
que va a ser crucificado, que vivan un seguimiento que va a
ser escandalo y necedad para la mayorfa.

Pero, el punto de inflexion al que hacemos referencia hemos
de vivirlo y asimilarlo. Necesitamos hacer nuestra la afirmacion
de Pablo: nosotros hoy también predicamos a un Cristo crucifi-
cado. Para poder hacerlo verdad necesitamos varias cosas.

Necesitamos hacer nuestra la dimension escatoldgica de
nuestra fe. Hacer nuestro el «ya s, pero todavia no». Hacer
vida que el Reino ya estd entre nosotros, pero que al mismo

(30) Cf. ). GARRIDO, El camino de Jests, Santander 2006, |65.
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tiempo tenemos que esperar el Reino. Que la historia, que lo
social, son importantes, y son el escenario vy el crisol de nues-
tro seguimiento de Jesds, pero que esperamos el cielo que
nos serd dado como don (31).

Esto implica que necesitamos unificar dos aspectos de
nuestra esperanza. Necesitamos unificar el deseo y el don.
Nunca reducir nuestra esperanza a uno de los parametros,
sino vivirlos unidos. Deseo que nos mueve a buscar y lograr el
horizonte que perseguimos, que nos mueve a anticipar cada
dia mds y mejor lo que esperamos. Pero conciencia de que lo
que esperamos es don, que es inalcanzable por la sola fuerza
del deseo, que es irrealizable histéricamente (32).

Necesitamos unificar cielo y tierra (33). No podemos re-
ducir nuestra esperanza a lo que denominamos bienes espiri-

(31)  «nosotros necesitamos tener esperanzas —mds grandes o mas pe-
quefias—, que dfa a dfa nos mantengan en camino. Pero sin la gran esperan-
za, que ha de superar todo lo demds, aquellas no bastan. Esta gran esperan-
za sélo puede ser Dios, que abraza el universo y que nos puede proponer
y dar lo que nosotros por si solos no podemos alcanzar. De hecho, el ser
agraciado por un don forma parte de la esperanza. Dios es el fundamento
de la esperanza; pero no cualquier dios, sino el Dios que tiene un rostro hu-
mano y que nos ha amado hasta el extremo, a cada uno en particular y a la
humanidad en su conjunto. Su reino no es un mds alld imaginario, situado en
un futuro que nunca llega; su reino estd presente alll donde El es amado y
donde su amor nos alcanza» (BENEDICTO XV, Spe salvi, 31).

(32) «El Juicio de Dios es esperanza, tanto porque es justicia, como
porque es gracia. Si fuera solamente gracia que convierte en irrelevante
todo lo que es terrenal, Dios seguirfa debiéndonos aun la respuesta a la
pregunta sobre la justicia, una pregunta decisiva para nosotros ante la his-
toria y ante Dios mismo. Si fuera pura justicia, podria ser al final sélo un
motivo de temor para todos nosotrosy» (BENEDICTO XVI, Spe salvi, 47).

(33) Cf. ). GARRIDO, Proceso humano y Gracia de Dios. Apuntes de espi-
ritualidad cristiana, Maliafio (Cantabria) 1996, 51-59.
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tuales, ni podemos reducirla a logros terrenales. Ni el objeto
de nuestra esperanza es Unicamente el cielo, ni su objeto son
Unicamente los logros terrenales. Nuestra esperanza tiene por
objeto, por horizonte tanto el cielo como la tierra (34). Lo
nuestro es el seguimiento de JesUs en la historia, hacia el Rei-
no. Bastarfa decir que lo nuestro es el seguimiento de Jesus.

Todo esto requiere un proceso de desapropiacion. Nece-
sitamos desapropiarnos de nuestros deseos, de nuestros es-
quemas, de nuestro orgullo, de nuestro tiempo. Nuestra espe-
ranza no rige el tiempo, el tiempo lo rige Dios. Necesitamos
aceptar los tiempos de Dios. El Reino no crece segln nuestros
tiempos. El Reino crece segin el tiempo de Dios.

Aceptar el tiempo de Dios nos lleva a aceptar la autonomia
de crecimiento del Reino. La semilla del Reino ha sido sembra-
da y se estd desarrollando, independientemente de nuestra vo-
luntad. Aunque al mismo tiempo es voluntad del Padre que
nuestro actuar anticipe y anuncie la realidad del crecimiento
del Reino. Actuar, como decfamos mas arriba refiriéndonos a
San Ignacio, como si todo dependiese de nosotros, sabiendo
que nada depende de nosotros. Como dice Benedicto XVI:

(34) «Toda actuacion seria y recta del hombre es esperanza en acto.
Lo es ante todo en el sentido de que asf tratamos de llevar adelante nues-
tras esperanzas, mds grandes o mds pequefias; solucionar éste o aquel otro
cometido importante para el porvenir de nuestra vida: colaborar con
nuestro esfuerzo para que el mundo llegue a ser un poco mds luminoso y
humano, y se abran asf también las puertas hacia el futuro. Pero el esfuer-
zo cotidiano por continuar nuestra vida y por el futuro de todos nos can-
sa 0 se convierte en fanatismo, si no estd iluminado por la luz de aquella
esperanza mds grande que no puede ser destruida ni siquiera por frustra-
ciones en lo pequefio ni por el fracaso en los acontecimientos de impor-
tancia histérica» (BENEDICTO XV, Spe salvi, 35).
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«Ciertamente, no “podemos construir” el reino de Dios con
nuestras fuerzas, lo que construimos es siempre reino del hom-
bre con todos los limites propios de la naturaleza humana. El
reino de Dios es un don, y precisamente por eso es grande y
hermoso, y constituye la respuesta a la esperanza.Y no pode-
mos —por usar la terminologia cldsica— “merecer” el cielo con
nuestras obras. Este es siempre mas de lo que merecemos, del
mismo modo que ser amados nunca es algo “merecido”, sino
siempre un don. No obstante, aun siendo plenamente cons-
cientes de la “plusvalid” del cielo, sigue siendo siempre verdad
que nuestro obrar no es indiferente ante Dios vy, por tanto,
tampoco es indiferente para el desarrollo de la historia» (35).

Necesitamos un cambio de visién sobre nuestra concepcion
del bien y del mal, de lo bueno y lo malo. Normalmente consi-
deramos bueno todo aquello que nos grada, que nos da placer,
que nos hace disfrutar, que nos produce satisfaccién, que nos
ayuda a vivir bien instalados en esta vida.Y por el contrario con-
sideramos malo todo aquello que nos produce dolor, que nos
produce amargura, todo aquello que nos impide vivir la vida tal
como nosotros la deseamos. Sin embargo, desde la concepcion
biblica de la vida como camino, bueno es todo aquello que nos
ayuda a caminar, que nos ayuda a acercarnos a nuestro fin.Y por
el contrario, malo es todo aquello que no nos ayuda a caminar,
que no nos ayuda o nos impide acercarnos a nuestro fin. Des-
de esta perspectiva bueno no es lo agradable, sino lo que me
ayuda a caminar, a crecer. Malo no es lo desagradable, sino lo
que no me ayuda a caminar, lo que me impide crecer.

Hay que ser conscientes, que muchas veces nos ayuda mds
a caminar lo «desagradable» que lo «agradable», que ademas

(35) BENEDICTO XVI, Spe salvi, 35.
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tiene el peligro de que lo podemos considerar un fin en sf
mismo (36).

En el fondo es discernir la realidad segun el «tanto en cuan-
to» ignaciano. Situarnos en nuestra realidad y «que no quera-
mos de nuestra parte mas salud que enfermedad, riqueza que
pobreza, honor que deshonor; vida larga que corta, y por con-
siguiente en todo lo demds; solamente deseando y eligiendo lo
que mds nos conduce para el fin que somos criados» (37).

Significa esto no quedarnos encerrados en la inmanencia,
sino mirar todo lo que nos rodea y nos sucede desde la tras-
cendencia. Y decir trascendencia no significa ni mucho menos
considerar «intrascendente» lo inmanente. En la realidad estdn
todos los hijos de Dios que sufren y fracasan, y su clamor si-
gue llegando a los oidos del Padre (cf Ex 3,7-10). Decir que
hay que contemplar todo desde la trascendencia significa mi-
rar al que sufre desde su trascendencia, contemplar su vida
como una vida que va mas alld de lo que ahora vemos, de lo
que ahora sentimos. Significa concebir el tiempo, la historia,
como medio, como camino, como cultivo de lo que no ve-
mos, pero estd ahl y lo esperamos, el Reino.

6. A MODO DE CONCLUSION

Este escrito poco a poco ha ido derivando desde postula-
dos socioldgicos y teoldgicos a postulados de espiritualidad,

(36) «Lo que cura al hombre no es esquivar el sufrimiento y huir
ante el dolor, sino la capacidad de aceptar la tribulacién, madurar en ella y
encontrar en ella un sentido mediante la unién con Cristo, que ha sufrido
con amor infinito» (BENEDICTO XVI, Spe salvi, 37).

(37) SAN IGNACIO DE LOYOLA, Ejercicios Espirituales, 23.
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que no dejan de ser teoldgicos. Y estoy convencido que es
una derrota natural. Si en algin dmbito es necesaria una recia
espiritualidad es en el dmbito de lo social, en el dmbito de la
intervencién social. Es imposible vivir la esperanza cristiana in-
mersos en el dolor vy el fracaso, sin vivir una profunda espiri-
tualidad. Es imposible transmitir esperanza al endolorido v fra-
casado, si no la vivimos en lo profundo de nuestras entrafas.

Lo nuestro es vivir en el tiempo la fe, la esperanza vy la ca-
ridad. En este tiempo, decir una es decir las otras dos. Vivir el
seguimiento de Jesus, vivir nuestra fe, es vivir la esperanza y la
caridad. Es vivir en la esperanza de la plenitud que estd ya aqui
sembrada, el amor por el hermano, sobre todo por el endolo-
rido y fracasado, intentando aquf y ahora que viva como se
merece un hijo de Dios.

Pero el camino de la fe, y por tanto el de nuestra esperan-
za, pasan mds tarde o mds temprano por el silencio del Sdba-
do Santo, por la noche oscura del alma.Y es ahi donde se acri-
solan, donde se abren y hacen vida de verdad la novedad del
Cristo.

Al final de la enciclica Spe salvi, dice Benedicto XVI refirién-
dose a Marfa, estrella de la esperanza: «... junto a la cruz, se-
guin las palabras de Jesus mismo, te convertiste en madre de
los creyentes. Con esta fe, que en la oscuridad del Sdbado
Santo fue también certeza de la esperanza, te has ido a en-
contrar con la mafana de Pascua» (38).

(38) BeNEDICTO XVI, Spe salvi, 50.
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EL METODO CIENTIFICO
Y LA IDEOLOGIA
DEL PROGRESO VERSUS
PROGRESO Y SALVACION

ANGEL GALINDO GARCIA
Universidad Pontificia de Salamanca

El tema que me toca exponer parte de dos consideracio-
nes significativas que aparecen directa e indirectamente en la
enciclica Spe Salvi. En cuanto a la primera, es preciso aclarar la
distincién entre los conceptos «progreso» y «desarrollo». Se-
gun la ciencia socioldgica, progreso vy su derivacion «progresis-
ta» es aquella situacion que busca la riqueza de un pais aun-
que se realice a costa del empobrecimiento de sus habitantes.
Segun esta acepcion, los llamados «progresistas» procuran su
cercanfa a la riqueza del pafs, aunque sus compafieros de ca-
mino se mueran en el intento. Sin embargo, el término «des-
arrollo» indica la busqueda del desarrollo integral de las per-
sonas del pais con un justo reparto de los bienes, como Pablo
VI puso de manifiesto en Populorum Progressio. Esta matizacion
nos ayudard a entender la critica que Benedicto XVI hace a la

(I La elaboracion de esta aportacion recoge en buena parte la con-
ferencia pronunciada en las conferencias cuaresmales celebradas en la pa-
rroquia de San Juan la Real de Oviedo, presentada en una publicacion pa-
rroquial con el titulo «Spe salvi: Salvados en esperanza», Oviedo 2008,
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«cultura del progreso» que se extiende desde el siglo XIX has-
ta nuestros dias.

La otra consideracidn hace referencia a las razones por las
que la Iglesia ha de participar en la vida publica ante la presion
de los poderes regalistas e intervencionistas por relegarla al
terreno de lo privado. Los cristianos y la misma lIglesia inter-
vienen en la vida social porque le interesa el hombre en su to-
talidad y los hechos sociales pertenecen al campo de la moral,
este deber de intervenir nace de un mandato del Evangelio y
es exigencia de la actividad pastoral de la institucion religiosa
y social como es la Iglesia. Esto como consecuencia del tripo-
de que da sentido a la existencia cristiana: la fe creida (creen-
cias), celebrada (liturgia) y vivida (ética).

Desde estas perspectivas consideraremos importante
ver, en primer lugar, el origen de la fuerza progresista del
cristianismo. Desde estas bases estudiamos el origen de la
«cultura del progreso» en su auténtica fuente, es decir, en
la idolatria de la ciencia, para pasar a analizar el progreso
social en su sentido individualista y comunitario, la dimen-
sion politica de la esperanza y la ideologia del progreso v el
camino que conduce hacia el verdadero desarrollo integral
del hombre.

I. ORIGEN DE LA FUERZA PROGRESISTA
DEL CRISTIANISMO

El andlisis de los aspectos sociales de la enciclica, contem-
plados desde el campo de la moral, han de hacer referencia a
sus fundamentos vy origen. Estas referencias bdsicas a la espe-
ranza cristiana consideran su relacién intima con la fe como
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camino hacia la meta del progreso vy de la perfeccidn, en el en-
cuentro personal con el amor de Dios y en cuanto busqueda
de la felicidad.

I.I. La unidad fe y esperanza, camino hacia el
progreso y mirada que anticipa el futuro

El punto de referencia de la esperanza, segin esta encicli-
ca, es la salvacién. Conceptos teoldgicos y filosdficos tradicio-
nales como «visién beatifica» (bienaventuranza), «fin dltimoy,
«intentio», estdn presentes en el fondo de la reflexion de la
misma sobre la esperanza y sobre el progreso y crecimiento
del hombre. Esta, al igual que el progreso, no son sélo un he-
cho sino algo a conseguir: «La salvacién no es simplemente un
dato de hecho. Se nos ofrece la salvacidn en el sentido de que
se nos ha dado la esperanza, una esperanza fiable, gracias a la
cual podemos afrontar nuestro presente» (SS).

En este contexto ha de entenderse la esperanza en pro-
yeccidn a la liberacidn o a la adquisicion de la libertad. El hom-
bre serd libre en la medida en que vaya adquiriendo un des-
arrollo integral y la perfeccion que es el fin del progreso social.
No existe progreso humano auténtico si no estd abierto al
desarrollo integral de la persona, de todo el hombre y de to-
dos los hombres.

Por otra parte, hay que ver la virtud de la esperanza en
perspectiva de la amistad con Dios. Desde esta vida de amis-
tad, la esperanza se desarrolla dentro de un dinamismo esca-
toldgico como la opcidn fundamental que el hombre hace en
su aceptacion de Dios mediante la fe en Cristo. El mdvil de la
esperanza es el desear y tender a aquello que no acaba nun-
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ca y, vivida como opcién radical, la esperanza cobra este sen-
tido escatoldgico en una vida segun las bienaventuranzas con
la confianza de alcanzar la vida eterna (2).

Pero la esperanza, vista desde la salvacidn, no sdlo nos
ayuda a afrontar el presente, sino esto lo es porque luchamos
y caminamos hace una meta. En este sentido, la meta o el fin
dltimo, al igual que el progreso, en cuanto desarrollo integral,
y la perfeccion, tiran de nosotros y dan sentido al presente:
«el presente, aunque sea un presente fatigoso, se puede vivir
y aceptar si lleva hacia una meta, si podemos estar seguros de
esta meta y si esta meta es tan grande que justifique el esfuer-
zo del camino» (SS,1).

En la Biblia, fe y esperanza estan unidas y parecen inter-
cambiables (S, 2). La esperanza en la Biblia se basa en algo fia-
ble y en la conciencia de que hay un futuro y de que este no
termina en el vacio: «Elemento distintivo de los cristianos es el
hecho de que ellos tienen un futuro: no es que concozcan los
pormenores de lo que les espera, pero saben que su vida, en
conjunto, no acaba en el vacio» (SS, 2) de manera que solo
cuando el futuro es cierto como realidad positiva, se hace lle-
vadero tambien el presente en la vida sociopolftica.

La esperanza se fundamenta en definitiva en la misericordia
divina, en su bondad, en la omnipotencia divina y en su fideli-
dad a las promesas. La esperanza cristiana es la expectacion
cierta de la vida eterna que se funda en la certeza de la mise-
ricordia de Dios manifestada en los méritos de Cristo. Pero

(2) Cf.M. Guzz, «Sperare nell'eterno per trasformare la storia. Cris-
tianisimo e modernita a confronto», en AA.VV, Salvati nella speranza. Co-
mento e guida alla lectura dellEnciclica Spe Salkvi de Benedetto XVI, Paoline,
Milano 2008, 71.
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también se funda en las capacidades del ser humano, desarro-
lladas en proyeccion hacia la meta y el futuro de su desarrollo
integral.

1.2. Esperanza y vida social como encuentro
permanente de amor con Dios desde la
pobreza y la esclavitud

El Papa define la esperanza de una manera activa: «llegar a
conocer a Dios, al Dios verdadero, eso es lo que significa reci-
bir esperanza» (58S, 3). Desde aqui, para expresar esta expe-
riencia, como primera, ¥ ante la conciencia de que los que lle-
vamos mucho tiempo en el cristianismo somos poco cons-
cientes de esto, nos presenta la experiencia de Josefina Bakhi-
ta para ensefiarnos lo que significa encontrarnos por primera
vez con Dios y recibir esperanza. Bakhita en el momento en
que se encontrd con Dios como Paron tuvo esperanza, «no
solo la pequefa esperanza de encontrar duefios menos crueles,
sino la gran esperanza: yo soy definitivamente amada, suceda lo
que suceda; este gran Amor me espera» (SS, 3). Es la esperan-
za de una persona que viviendo en la pobreza cruel busca po-
der descansar con Aquel en quien se fia, porque Dios estd en
el mundo y en la vida publica-comunitaria y no sdlo en la vida
privada.

Esto mismo les sucedid a los primeros cristianos al encon-
trarse con Jesus, no como revolucionario al estilo de Esparta-
co o de Barrabds, sino como «el encuentro con el Sefior de
todos los sefiores, el encuentro con el Dios vivo y, asi, el en-
cuentro con una esperanza mas fuerte que los sufrimientos
de la esclavitud, y que por ello transforma desde dentro la
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vida y el mundo» (S5, 4). Jesus no trae una experiencia de li-
beracidon politica como han pretendido extender la Revolu-
cion francesa o Lenin (85, 19-21) (3).

Estamos ante la esperanza de los pobres y marginados del
momento actual. Todo esto puede contemplarse en algunos
datos que manifiestan no solo una pobreza relativa y una des-
igualdad creciente, sino también una situacion alarmante de
pobreza: alrededor de un tercio de la humanidad viven con un
ingreso inferior a un ddlar diario. «De los habitantes del mun-
do en desarrollo, casi tres quintas partes carecen de sanea-
miento bdsico. Casi un tercio no tiene acceso a agua limpia. La
cuarta parte no tiene vivienda adecuada. Un quinto no tiene
acceso a servicios modernos de salud. La quinta parte de los
nifos no asiste a la escuela hasta el quinto grado» (4). Estos
datos que no quieren ser exhaustivos indican la desigualdad
entre hombres y mujeres, entre regiones dentro de los mis-
mos paises, entre adultos y nifios que tienen la esperanza y la
necesidad urgente de salir de esa situacion: su meta es la libe-
racion y el desarrollo integral.

Podemos observar que, como respuesta incompleta desde
la llamada «cultura del desarrollo», ha surgido durante los ul-
timos decenios una politica econdmica que busca, mds que
atender a los pobres, llegar a tiempo para incorporarse a algu-
no de los tres focos econdmicos mundiales. Este proceso «ca-

(3) Cf. G.VaTTIMO, Consideraciones sobre la esperanza, diario El Mun-
do, 12 enero 2008, 4-5.

(4)  PNUD, Informe 1998, 2. Cf. G. Crepaldi, «Doctrina sociale della
Chiesa e diritti umani», en 22 Semana Social de Catdlicos, 29 de septiem-
bre de 2008, en Bolettino di Doctrina sociale della Chiesa,Vanthuan, septiem-
bre 2008. Cf. Benedicto XV, Discurso en el Colegio de los Benardinos, Paris
|2 de septiembre de 2008.
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rreril» o el llamado de las «velocidades» va configurando un
lenguaje y la manera de entenderse a si mismo vy a los demads
lejos de la generosidad con los pobres. La uniformidad del len-
guaje y la aplicacién del mismo a la orientacidn aportada por
las necesidades y la experiencia de los paises industrializados
entran dentro de la condena del Génesis, maxime si, como afir-
ma Alain Touraine, «el mundo parece encaminarse hacia una tri-
lateralizacion de los tres grandes boques, mds que hacia una
globalizacién» (5). Este proceso no expresa la esperanza como
camino a una meta de liberacidon y desarrollo integral, sino una
orientacidn hacia el desarrollismo de los ricos.

Frente a esto, ya Pablo VI vio con lucidez que es preciso
distinguir progreso y desarrollo. No existe progreso si no va
encaminado a adquirir el desarrollo integral del hombre (PP
[4-21). En este mismo dmbito se sitda Juan Pablo Il en la en-
ciclica Solicitudo rei socialis (SRS, 7; 15; 27) (6). Por eso, decir
que la economia juega un papel muy importante en el proce-
so de globalizacidn es algo indudable siempre que no abando-
ne el elemento antropoldgico vertebrador: que el bienestar
alcance a todos y no existan seres humanos obligados a vivir
en la pobreza o en la indignidad, como ocurrié con Bakhita y
otros muchos.

Pero las propuestas actuales de la globalizacidn, identifica-
da con la trilateralizaccién, orientan el llamado progreso hacia
la exclusion ya que no han salido de su «progresismo» verti-
cal. Estamos asistiendo a la dltima expresion del colonialismo,
o del imperialismo econdmico, utilizando palabras de Juan Pa-

(5) A.TOURAINE, La globdlizacién como Ideologia, en El Pais, 29-9-1996.
(6) A. GAUNDO GARCIA, «Dimension moral del desarrollo», en CORIN-
nios XIll, 47 (1988).
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blo Il (SRS, 14-16), que es el proceso de exclusidn. Hay en el
mundo personas que no tienen siquiera el privilegio de ser
explotadas porque estdn excluidas, como era el caso de Baki-
ta (7). El hecho de que el crecimiento econdmico actual no
sea sintoma de progreso y menos de desarrollo integral hace
que Benedicto XVI critique en esta enciclica la «cultura del
progreso.

La actitud de Bakita de buscar su Pardn auténtico mira al
desarrollo total de la persona. Esta la ha encontrado en el en-
cuentro con Dios. De aqui se puede deducir que la pobreza
mayor del hombre es no conseguir la felicidad, aun siendo
consciente que desde la pobreza se busca el desarrollo inte-
gral aunque se acepten ciertas formas de esclavitud en pro de
la consecucion de la auténtica libertad y riqueza integral. No
somos por tanto esclavos del universo ni de sus leyes, sino
que somos libres (cf. SS, 5) (8).

De la fe como base de la esperanza, con su fuerza trans-
formadora, «se crea una nueva libertad ante este fundamen-
to de la vida... Esta nueva libertad, la conciencia de nuestra
substancia que se nos ha dado» se ha puesto de manifiesto
en el martirio, en las grandes renuncias y en los Institutos re-
ligiosos actuales de los que han dejado todo por amor de
Cristo (cf. SS, 8).

Segun esto la fe, en su relacidén con la esperanza, y la con-
secuente manifestacién religiosa aporta algo nuevo al progre-

(7) L. BOFF, entrevista, en El Mundo del Siglo XXI, 1-9-1996.
(8) Cf. M. Guzz, «Sperare nell'eterno per trasformare la storia. Cris-
tianisimo e modernita a confronto», en AA.VV, Salvati nella speranza. Co-

mento e guida alla lectura dell'Enciclica Spe Salkvi de Benedetto XVI, Pacline,
Milano 2008, 72.
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so social. La fe en cuanto fuerza de la esperanza hace que el
ser humano busque el camino recto del progreso, afiance su
convencimiento de poder conseguir aquello que desea y a lo
que aspira y potencia esa consecucién mediante el ejercicio
de la libertad.Ya que no puede haber progreso sin libertad, la
fe ayuda a potenciar la libertad para que el desarrollo del
hombre sea conforme con su integridad, sea un auténtico des-

arrollo integral y no se quede en solo progreso social de la
comunidad (9).

1.3. Esperanza y construccion de la felicidad:
deseo de felicidad y bienaventuranza

El Papa parte en su reflexidn de una pregunta que se re-
fiere a la esperanza en sentido activo y no tanto pasivo jla fe
cristiana es para nosotros ahora una esperanza que transfor-
ma y sostiene nuestra vida! La pregunta se hace desde la fe
cristiana que incluye o queda definida por la esperanza perfor-
mativa, que transforma la propia vida. Nos preguntamos, por
tanto, si el progreso social responde al deseo de felicidad del
hombre.

Encuentra la primera respuesta en el rito del bautismo
;qué pedis a la Iglesia? La fe y ;que da la fe?: la vida eterna. Lo
que realmente los padres esperan no es sélo el que el hijo for-
me parte socialmente de la Iglesia sino «que la fe, de la cual
forma parte el cuerpo de la Iglesia y sus sacramentos, le den
la vida, la vida eterna» (55,10), la felicidad. La muerte es enten-

(9) Cf Mons. G. CreraLDI, «L'enciclica «Spe Salvi» di Benedetto XVI
e la questione sociales nel nostro tempo», en Van Thuan Observatoiry,
n.° 126, febbraio 2008.
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dida siguiendo a San Ambrosio «un remedio para nuestra sal-
vaciony, dado que el estar aquf para la eternidad serfa aburri-
do e insoportable. Deseamos la felicidad y la bienventuranza.

El Papa debate su reflexion en un dialogo tensional: por
una parte, no queremos que fallezcan nuestros seres queridos
pero una existencia ilimitada serfa un absurdo. En definitiva lo
que queremos, dice él siguiendo a San Agustin, es «solo una
cosa, la vida bienaventurada, la vida que simplemente es vida,
simplemente felicidad» (S5,11) que esta en una existencia que
no conocemos pero hacia la que nos sentimos impulsados.

Aqui es donde aparece el concepto de esperanza en esa
realidad desconocida que deseamos: «Esta realidad desconoci-
da es la verdadera esperanza que nos empuja Y, al mismo
tiempo, su desconocimiento es la causa de todas las desespe-
raciones». Por eso deseamos la totalidad del sentido que es el
deseo de sumergirse en el océano del amor infinito, es la vida
del sentido pleno, es sumergirse de nuevo en la inmensidad
del ser (cf. S5,12).

En resumen, como veremos en el apartado siguiente, el
progreso social ha de estar fundado de una forma antropold-
gica. En este caso, la antropologfa cristiana, humanista y racio-
nal se fundamenta en la accidén que se orienta a conseguir la
meta o el fin Ultimo de su vida, en la intencidn de consecucidn
de la perfeccion y la felicidad, en la busqueda de la vida de
amistad o de ejercicio del amor, en el gjercicio de la libertad y
en la consecucidn de la bienaventuranza para lo que es preci-
so salir de la pobreza sin huir de este mundo. La felicidad y el
progreso no estan tanto en el consumo y en el hedonismo,
sino en la esperanza de aquello que sirve para desarrollarnos
plenamente.
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2. LA IDOLATRIA DE LA CIENCIA, ORIGEN
DE LA «CULTURA DEL PROGRESO»

El Papa se plantea, en relacidn con la «cultura del progre-
so», donde estd el origen de la cultura individualista de la so-
ciedad actual. Lo relaciona inmediatamente con una cierta vi-
sidn individualista de la salvacidon que existe en el cristianismo.
Segun él, el origen de esta concepcidn individualista de la sal-
vacion existente en la sociedad y en el cristianismo no provie-
ne del cristianismo sino de una mentalidad que nace de la llus-
tracion o en los elementos fundamentales de la época moder-
na basada, siguiendo a Francis Bacon, en la correlaciéon entre
experimento y método para vencer a la naturaleza y la corre-
lacion existente entre ciencia y praxis.

Sin embargo, podemos observar que una dimension soli-
daria y comunitaria del cristianismo se extiende hasta nues-
tros dfas, con sus raices biblicas y patristicas, desde el mismo
Concilio de Trento. Las disposiciones del Concilio no lograron
detener la ya progresiva independencia de las fundaciones lai-
cales respecto a la autoridad eclesidstica. A esto contribuyd el
apoyo de los monarcas que llegaron incluso a secularizar la
solidaridad absorbiendo con los bienes de los establecimien-
tos eclesidsticos la vida misma de los hospitales libres. Muchas
fundaciones de la Iglesia pasaron no sélo a ser regidas y ad-
ministradas por laicos, sino que dejaron de ser fundaciones
canodnicas para adquirir el cardcter de laicales o civiles de tipo
comunitario (10).

(10) Cf A GALNDO GARCIA, «La lucha contra la pobreza en el siglo
XVI», en Cuadernos Salmantinos de Filosofia XXX (2003) 589-613.
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Durante los siglos xvI, xvil 'y xviil la solidaridad social va
a ser tratada desde distintas dpticas (I1); serd un intento
por poner orden al desorden de las recogidas de limosnas,
discernir cudles son los verdaderos pobres y cudles son los
falsos y poder hacer productivos y recuperables estos sec-
tores sociales. En el sector secular triunfard la solucién de
Domingo de Soto y la ayuda indiscriminada al pobre. Sin
embargo, los objetivos de Luis Vives no alcanzardn su pleni-
tud. Esta dimensién comunitaria de la salvacion social y es-
piritual continda en la Iglesia, tanto en su dimensiéon material
como espiritual.

Como contraposicion va apareciendo en la época rena-
centista e ilustrada un cierto individualismo social y religioso
(12). En el ambito econdmico, la economia del campo rural
pasa a un segundo plano. Aparece el capitalismo bancario v el
capitalismo industrial. Los obreros urbanos pasan en cierto
modo a ser un proletariado (la clase social que actualiza a los
esclavos romanos sobre los que reposaba el peso de la pro-
duccidn). De esta enciclica parece deducirse que tanto el ca-
pitalismo como el socialismo promoverdn el individualismo
moderno y un nuevo tipo de esclavitud.

Por otra parte, con la gestidn estatal aparece la centraliza-
cion de la asistencia social. A partir de este momento, la socie-
dad civil perderd su cardcter democrdtico practico y aparece-

(I')  E.MAzA ZORRILLA, Pobreza y asistencia social en Espaia: S. XVI al
XX, Valladolid 1987, 75-78. |. |. GONzALEZ FAUS, Vicarios de Cristo, Madrid
[991, I55-157. A. GALINDO, Moral socioeconémica, Madrid 1996, 72-79. .
CAMACHO, Praxis cristiana (3), Madrid 1986, 95-98.

(12) Cf. M. HORKHEIMER — T.WW. ADORNO, Dialéctica de la llustracion,
Madrid 1994; E. DUsSEL, Etica de la liberacion en la edad de la globalizacién
y de la exclusién, Madrid 1998.

50



El método cientifico y la ideologia del progreso versus Progreso y salvacion

ran la accién intervencionista (legalista), estatal y la accién de
las democracias formales preocupadas mas por lo politico que
por lo publico generalizando la burocracia.

Es el siglo de las luces, la época en la que se encuentran
también organizaciones sin finalidad lucrativa, aunque se llevan
a cabo en una forma individualista y asistencial. Existian las ins-
tituciones de caridad, sociedades de sabios y circulos literarios
y culturales variopintos, entre las que se encuentra la masone-
rfa. Habia asociaciones que luchaban en contra de la esclavitud
y el antisemitismo por la tolerancia y por el «Habeas corpus»,
mientras aparecfan organizaciones a favor de los derechos del
hombre, como ser individual mds que de los derechos huma-
nos en su dimensién comunitaria. En el mundo de la llustra-
cidn aparecen movimientos de promocidn econdmica en las
sociedades de amigos del Pais, lo mismo que en las mutuas y
en las tertulias.

En el dmbito espafiol, es el momento en que nace la desa-
mortizacién cuyos promotores fundamentales son Carlos IlI,
Carlos IV, Bernardino Ward, Campomanes, Meléndez Valdés
y Gaspar de Melchor de Jovellanos. Los regalistas pretendian
ofrecer los dmbitos de actuacién del Estado, los ilustrados
por su parte dudaban de la oportunidad de la Iglesia para
controlar las obras asistenciales de cardcter comunitario, los
economistas no crefan en la efectividad de que tantos bien-
es estuviesen controlados por manos muertas. Todos ellos
abogaban por la secularizacion de los institutos de ensefian-
za y de asistencia suprimiendo las innumerables instituciones
solidarias de cardcter social que la Iglesia promovia. Se pen-
saba que el Estado era el que deberia proyectar un régimen
asistencial de beneficencia publica o mads bien estatal, pero
no comunitaria.
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Estos autores partfan de la filantropia para crear monte-
pios. Para ello, tuvieron que perseguir y suprimir los gremios y
las cofradias sustituyéndolos por sociedades y hermandades
de socorro con el objeto de pasar luego de la asociacién al
montepio controlado por el Estado. Asf surgieron los monte-
pios oficiales y los particulares orientados a los seguros de su-
pervivencia, invalidez y vejez.

Pero, a pesar de la prohibicidon y como respuesta a las con-
diciones de inseguridad social existente durante el siglo XX,
nacieron organizaciones clandestinas de socorro mutuo. Por
otra parte, la Doctrina Social de la Iglesia desde Ledn Xl pro-
movid instituciones solidarias y congregaciones sin dnimo de
lucro con finalidades concretas de ayuda a los obreros como
las cajas de ahorros, montepios, fondos de reserva, sindicatos,
etc. Todas ellas tenfan una dimensién comunitaria.

* %k %

Detrds de este pensamiento individualista e ilustrado se
encuentra una cierta parcializacion del pensamiento de Kant
(13), al que Benedicto XVI se refiere en esta enciclica, quien
clarificard la distincion entre Derecho y Moral. El fildsofo dird
que la regulacidon de la conducta humana, interna o externa,
consta de dos elementos: uno que es la ley o norma que pre-
senta la accion futura como objeto del deber y otro que es el
movil o motivo que constituye el fundamento de la libre de-
terminacion para realizar tal accion.

Lo comun a estas tendencias ilustradas es el individualismo
y la concepcidn procesual de las reglas morales o, como Bene-

(13) E.KANT, Methaphysik der Sitten, 20.
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dicto XVI dice, la excesiva importancia dada al «experimento y
método», «a la ciencia y a la praxis». El individualismo insiste en
que las acciones Y las instituciones sociales pueden ser com-
prendidas sélo a partir del comportamiento preferencial y au-
tointeresado de los individuos (Self-interested). La importancia
dada a las reglas morales es una consecuencia del individua-
lismo, es decir, no se puede valorar el resultado de las relacio-
nes entre los individuos, sino sélo las reglas que usan hacen po-
sible el resultado. Toda esta teorfa, aplicada al funcionamiento
econdmico, estard haciendo que la economia y sus sistemas in-
sistan en una vision planetaria del individualismo como solucion
a los problemas universales (14) desembocando en lo que se
ha llamado la «quiebra de las utopias modernas» (15).

Segulin Kant, el problema nace de la constatacion histdrica
de la identificaciéon excesiva entre moral y Derecho. ;Son con-
ceptos distintos vy separables o se identifican? El fondo de la
cuestién parte de la distincidn entre reglas técnicas (jcientifi-
cas!) y normas éticas. Cuando se consigue hacer esta distin-
cion se llega a la conclusidon que tanto el derecho como la
moral pertenecen al campo de las normas éticas. De todos
modos ambos poseen cualidades especificas de manera que
hay normas morales totalmente independientes del derecho y
normas juridicas que pueden entenderse como indiferentes.

(14)  Cf. AAVV, «Entre la réalité et les valeurs: L'éthique économi-
quex, en Suppl. 176 (1991). A, ELLENA, «Economiax», en Diccionario Enciclo-
pédico de teologia moral, Madrid, 267-291. G. B. GuzzeTT, EI hombre y los
bienes, Bilbao 1967. E. KUNG, «Economia y moral», en Fe cristiana y sociedad
moderna, 17, Madrid 1986. C. MONCHOT, «Pratiques economiques et crite-
res ethiques», en Suppl. 176 (1991) 63-76. M. Weber, La ética protestante y
el espiritu del capitalismo, Barcelona 1969.

(15) Cf.S. beL CURA ELENA, «Una esperanza «performativay: vivir y
morir arraigados en Diosy», en Ecclesia 3.393, 22 de septiembre de 2007, 7.
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Para llevar a cabo todo esto, jcudl es el camino? jel mer-
cado libre? jel control democrdtico de la economia?! La res-
puesta puede ser doble: mediante la autoregulacion econémi-
ca en donde, segln la teorifa liberal, el control del Estado y la
intervencion de la €tica son un atentado a la economia mis-
ma. En este caso ante el conflicto deben prevalecer las exi-
gencias de la eficacia y del provecho. O mediante el control
democrdtico de la economfa, donde esta es una actividad
particular de la sociedad civil 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
Comun de la colectividad. No se trata de crear contraposi-
cidn entre economia de mercado y control publico sino mds
bien de unirlo.

Lo mismo que ocurre con el el valor comunitario del pro-
greso frente al individualismo que crea la llustracidn habia
ocurrido con el concepto de propiedad. Hasta el siglo xviil en
el que comienza a considerarse que las estructuras son muda-
bles, habfa prevalecido en el horizonte cristiano la terminolo-
gia teoldgica sobre el progreso y la perfeccidn. Desde enton-
ces, en la medida en que las nuevas leyes de economia se
extendieron, fueron emancipandose de la terminologfa teold-
gica y del terreno de la ética. Posteriormente, en la medida en
que lo ético vy el concepto de pecado van perdiendo actuali-
dad en el dmbito de la problemdtica social la razén religiosa
abandona este campo vy la realidad social queda dominada por
el positivismo politico-técnico. Este proceso sigue el siguiente
orden en el campo de progreso:

Primeramente se produce una clara secularizacidon del
concepto de progreso. A la legitimacidn racional y filosdfica le
sigue la legitimacidn cientifica. Desde la consideracién del «or-
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den natural de las cosas» o el estado de naturaleza rouso-
niano relacionado con la Ley Natural y la Ley Divina, hasta la
cultura del «dejar hacer... dejar pasar» donde el mundo cami-
na por si mismo, pasando por la concepcidn del mejor gobier-
no como aquel que no gobierna nada (Thoreau), van surgien-
do opiniones diversas sobre progreso cientifico mds que social
(Locke) como producto de su trabajo significando una autén-
tica defensa de la eficacia del burgués. Estos principios serdn
traducidos a la economia clasica de corte analitico por la es-
cuela mercantilista en Inglaterra, la fisiocrdtica en Francia vy fi-
nalmente por Adam Smith en su obra «las riquezas de las
naciones».

En segundo lugar, a esta secularizacion le siguid una legiti-
macion teoldgica con consecuencias negativas por su separa-
cion de la tradicidon patristica. Si, siguiendo el esquema capita-
lista, la «mano invisible de las leyes de la economia» era el
mismo Dios, el hombre no tiene mds que aceptarlas. Como
consecuencia, el progreso social fue dejado por una parte por
razon de la misma teologfa en manos del darwinismo social o
del capitalismo liberal para quien sdlo el fuerte tenia derecho
a sobrevivir. Por otra parte, esta reaccidon supuso una correc-
cion profunda del pensamiento de los Santos Padres olvidan-
do la doctrina del destino universal de los bienes y el sentido
humanista integral de la creacion (16). Esta opinidn teoldgica
hizo posible que Napoledn afirmara cinicamente que «una
sociedad no puede existir sin la desigualdad de las fortunas.Y

(16) Cf. L TAPARELLI — P LIBERATORE, Muchos tedlogos a partir del siglo
VIl habfan descalificado las posiciones de los Santos Padres considerdndolas
como «rigoristasy y «maximalistasy». E incluso Pio X llegd a declarar en 1903
que «es conforme al orden establecido por Dios que en la sociedad humana
haya gobernantes vy gobernados, patronos y proletarios, ricos y pobres.
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la desigualdad de las fortunas sélo puede ser soportada si la
religion afirma que, mds tarde y hasta la eternidad, el reparto
se hard de otro modo». De esta manera, como Benedicto XVI
deja entrever en su enciclica sobre la esperanza, la Declara-
cién de la revolucidon Francesa habia proclamado el cardcter
individual y laico del progreso.

En tercer lugar, El Magisterio eclesidstico, respondiendo a la
cuestion social matizé mds algunas ideas teoldgicas respon-
diendo a las propuestas de otros tedlogos vy a la reaccion ante
la cuestidn social de muchos cristianos comprometidos princi-
palmente en Europa. Asi, Ledn XIll, aunque reacciona con pre-
caucion ante el elogio que hace el capitalismo y el colectivis-
mo, también defiende con gran escdndalo en su época que el
salario de los obreros debe ser suficiente como para permitir
su acceso a la propiedad de los medios de produccion vy al
desarrollo integral tanto del obrero como de su familia. De al-
guna manera pone de manifiesto el cardcter comunitario del
progreso.

3. PROGRESO SOCIAL: EL SENTIDO
INDIVIDUALISTA Y COMUNITARIO

Como consecuencia de lo analizado en el apartado ante-
rior, la consideracion de la esperanza como algo individualis-
ta, que olvida la idea biblica del «estar en camino», ha aban-
donado al mundo en su miseria y se ha amparado en una sal-
vacion eminentemente privada. La piedad popular cristiana
muchas veces ha caildo en este individualismo como intento
de salvar la propia alma. Sin embargo, siguiendo a De Lubac,
el Papa subraya con claridad con los Santos Padres que «la
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salvacion ha sido considerada siempre como una realidad co-
munitaria» (55, 14).

Pero esta salvacion comunitaria futura tiene que ver con
el presente: «Esta concepcidon de la vida bienaventurada
orientada hacia la comunidad se refiere a algo que estd cier-
tamente mads alld del mundo presente, pero precisamente
por eso tiene que ver tambien con la edificacién del mun-
do» (85, 15). El Papa lo demuestra con el sentido comunita-
rio y transformador de la Iglesia y del mundo de los monas-
terios medievales.

El desarrollo de la cuestidn social v la respuesta a la mis-
ma por la Iglesia exige, como puede verse en la Doctrina So-
cial de la Iglesia, el conocimiento del fin para el que existe la
sociedad y la vida social de los ciudadanos. La sociedad existe
para la persona y tiene como fin el que todo hombre consiga
el desarrollo, el bienestar social, la calidad de vida y la perfec-
cion de todas sus facultades. Por ello, la sociedad debe pro-
porcionar a los ciudadanos aquellas condiciones de vida que
hagan posible su perfeccionamiento. De esta manera nos en-
contramos con un orden social considerado como bueno en
la medida en que la sociedad consiga este fin en cada circuns-
tancia histdrica.

En los origenes de la Cuestion Social hay unas respues-
tas explicitas desde el campo social que se manifiestan en
el capitalismo y en el colectivismo, como propuestas indivi-
dualistas, y en una respuesta comunitaria, arriesgada y radi-
cal desde diversos dmbitos de la vida eclesial (17). Antes de
la aparicién de la primera enciclica social, la cuestién social

(17)  J. M. GARCIA ESCUDERO, Los cristianos, la Iglesia y la politica, t.1. En-
tre Dios y el César, Madrid 1992.
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tiene una larga andadura como aparece en los caminos se-
falados por algunos de sus analistas en toda Europa (18).
Nos limitamos a recordar dos como ejemplo: W. R. Ketteler
y J. Balmes.

En su accidn concreta se intenta ir mas alld de la rehabili-
tacidon de la beneficencia credndose una alianza en favor de la
libertad de la Iglesia. La tendencia catdlica intenta analizar las
consecuencias resultantes de la insercion del acontecimiento
cristiano y de la revelacion en la historia. Ketteler y sus conse-
jeros fijan la atencidn en la masa de catdlicos (campesinos, tra-
bajadores manuales y clase media) creando y potenciando
asociaciones comunitarias y bien disciplinadas capaces de
transmitir el mensaje de la jerarquia a los diferentes sectores
de la vida (19).

Cuatro son los niveles desde los que se han de contem-
plar el origen de las propuestas individualistas tanto para el
campo econdmico Yy politico como para el cultural y social.
En estas dimensiones puede verse como la pérdida del sen-
tido comunitario se debiéd mds a la cultura o ideologia
del progreso que a las propuestas cristianas de cardcter so-
lidario.

(18) Entre los analistas europeos recordamos a: A. D MUN, L. HARMEL,
P LIBERATORE, G. TONIOLO, W. E. KETTELER, J. BALMES, D. CORTEs. Cf. R, M. SANZ
DE DIEGO, «Periodizacién de la Doctrina Social de la Iglesia», en A. Cuadrdn,
Manual de Doctrina Social de la Iglesia, Madrid 1993, 16.

(19) Existen otros muchos analistas catélicos en toda Europa. Recor-
damos algunos: Frederic OcanaM (Francia), Henry Edward MANNING (In-
glaterra), etc. Todos ellos se sitdan en este marco de defensa de la partici-
pacion de la Iglesia en la vida social, en la independencia intelectual y en el
compromiso en favor de los obreros. Cf. |. HEDIN, Manual de historia de la
Iglesia VII-IX, Barcelona 1978 y 1984.
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El dmbito cultural precisa de un andlisis del paso de una fe
medieval comunitaria al racionalismo o al predominio de la ra-
zo6n individualizada. Existen varios movimientos culturales que
describen y ayudan a entender este cambio del medievalismo
al racionalismo: el humanismo, el libre examen de la reforma,
el cartesianismo, el libre pensamiento del siglo xviil la Enciclo-
pedia, el pensamiento de Rousseau y el nacimiento del mar-
xismo v la revolucion francesa.

El dmbito econdmico se manifiesta especialmente en el
paso de una economia estdtica y cerrada a otra dindmica vy
abierta, guiada por la ley del mds fuerte. Esto acontece en va-
rios sectores caracterizados por la interdependencia, es decir,
cuando un sector se mueve quedan afectados los otros. Los
sectores que mas evolucionan en esta época son la industria,
el transporte, el comercio y la agricultura.

En este campo polftico se realiza el paso del feudalismo al
triunfo de la burguesia y a la soberanfa nacional del pueblo. Es-
tamos en el origen de la democracia formal moderna dentro
de los nacionalismos primero y de la apertura cosmopolita
después. En la Edad Media la estructura social es jerdrquica y
a la vez comunitaria, pero con la decadencia de la nobleza se
fortalece la burguesfa. Después, durante el siglo xvil hasta el
XIX, aparece el absolutismo v la conciencia nacional del pueblo
en su dimension individualista.

En el dmbito social se pasa del corporativismo medieval al
individualismo moderno, del gremio al liberalismo individualis-
ta. Los gremios medievales se suprimen en el siglo xviil poten-
cidndose el liberalismo social y el individualismo estatal. Los
grupos vy los movimientos sociales responden a ideologfas y las
estructuras son consideradas modificables. De esta manera va
quedando el hombre individual estructurado.
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4. DIMENSION PQLiTICA DE LA ESPERANZA
Y LA IDEOLOGIA DEL PROGRESO

Pero en el momento actual, los hombres ya no esperan de
la fe la «redencidn, el restablecimiento del paraiso perdido,
sino de la correlacidon apenas descubierta entre ciencia y pra-
xis» (SS, 17). Hoy quieren pasar la fe al terreno de lo privado.
Y a la vez, se empieza a hablar de la fe en el progreso. Con la
combinacion entre ciencia y praxis comienza «el reino del
hombre». Es la ideologfa del progreso (20).

La ideologia del progreso se basa en dos categorfas: la ra-
z6n vy la libertad. Se trata de un progreso como superacion de
todas las dependencias y camino hacia la libertad perfecta
donde por tanto esta, la libertad, se considera no como una
realidad sino como una promesa (21).

Pero ambos conceptos, razdén vy libertad, tienen connotacio-
nes politicas antes que antropoldgicas, conviertiéndose en un
potencial revolucionario de enorme fuerza explosiva (55, 18). La
razon vy la libertad quisieron hacer una comunidad humana per-
fecta con las revoluciones francesa y rusa; pero sus mismos de-
fensores, como Kant y Lenin, reconocieron que eran incapaces
de hacer un hombre nuevo (S5, 19-21) y sus proyectos de nue-
va sociedad dejan sin esperanza al hombre individual (SS, 30).

Estos intentos demuestran que siempre queda pendiente
un reto moral: la libertad del hombre debe responder en cada
generacion de sus propios actos; ni los medios técnicos ni

(20) Cf. M. G. MASCIARELLI, La grande speranza. Commento organico
all’Enciclica «Spe Salviy di Benedetto XVI, Roma 2008, 4 1ss.

(21) Cf G. THERINA ARIAS, «La esperanza que es redencidény, en
Ecclesia, 3392, |15 de septiembre de 2007, 6-7.
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unas estrucuturas mas justas libran al hombre del reto de su
propia libertad (58S, 22-26).

Fildsofos como Adorno y Horheimer niegan a Dios y tam-
bién buscan encontrar un sustituto inmanente, ya que este de-
bia asegurar una respuesta a la injusticia del mundo y no la
puede dar (5S, 42). Sdlo Dios puede crear justicia, por eso un
mundo sin Dios es un mundo sin esperanza (58S, 44).

Las dos etapas de esta concreccidn politica de la esperan-
za es la Revolucidn francesa y la llustracion. Aqui el Papa se
basa en el pensamiento de Kant con un intento claro de re-
pensar la llustracion, ya que Kant llegard a afirmar que la fe
eclesidstica ha de ser reemplazada por la fe racional.

Esta dimensién de la confianza en el progreso tuvo una
connotacion desgraciada para el hombre durante el siglo Xix y
XX: la situaciéon precaria del proletariado vy las grandes guerras
y calamidades del siglo siguiente. Los autores de la época quie-
ren afirmar que después de la revolucidn burguesa debia venir
la revolucion proletaria y asi eternamente ya que su confusién
ha hecho que siempre estemos inventando revoluciones. Su
desfase estd en el paso que se ha dado al afirmar y pretender
que el éxito de la revolucion ya no estd en la ciencia sino en
la politica, como dice Marx (S5, 20).

Pero la puesta en prdctica de esta idea politica del progreso
por parte de Marx revela su error: nos dijo qué habfa que ha-
cer en aquel momento pero no nos indicd qué habria que ha-
cer después (SS, 21). El piensa en una fase intermedia entre la
dictadura del proletariado y el después, pero conocemos los re-
sultados calamitosos de esta fase intermedia hasta nuestros dfas.
El error de Marx es que ha olvidado que el hombre es simple-
mente hombre con su libertad. Su error es el materialismo.
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Aqui el Papa se abre a una solucidn que nace de la espe-
ranza. Esta consiste sin duda en un reempensar la llustracidn
desde la concepcidn de esperanza del cristianismo: «es nece-
saria una autocritica de la edad moderna en didlogo con el
cristianismo y con su concepcion de la esperanza» (SS, 22).

Por tanto, una de las cuestiones a dilucidar es la idea de pro-
greso. Aqui, seguir a Adorno es caer en la cuenta que el progre-
so ofrece posibilidades para el bien pero también para el mal. Por
ello, desde esta ambigliedad, dice el Papa «si el progreso técnico
no se corresponde con el progreso en la formacidn ética del
hombre, con el crecimiento del hombre interior, no es progreso,
sino una amenaza para el hombre y para el mundo» (SS, 22).

Esto orienta al hombre en contra de la naturaleza o como
enemigo de la misma. Esta idea llega a una concepcién teold-
gica que afirma «que se restablecerfa el dominio sobre la crea-
cion, que Dios habia dado al hombre y que se perdid en el
pecado original» (55, 16).

Segun el Papa, por tanto, frente a todos aquellos que afir-
man que la mentalidad y el pensamiennto cristiano reflejado en
el génesis es propio de un hombre dominador de la naturaleza,
afirma que esta concepcidn no proviene de la Biblia sino del
pensamiento de Bacon y de la filosoffa de la época moderna
basada en esa doble correlacidn: experimento y método, y cien-
cia y praxis. Como consecuencia, la fe queda relegada al campo
de lo privado porque se cree que la ciencia resuelve los proble-
mas. Ha nacido la ideologfa del progreso v la fe en el progreso.

En la propuesta del Papa, no se trata de un progreso acu-
mulativo que nos enfrenta a la naturaleza sino de un progreso
donde la libertad hace que el ser humano esté siempre deci-
diendo y comenzando a decidir Por ello, afirma primero que el
bienestar moral del mundo no se consigue sdlo a través de es-
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tructuras, ya que la libertad necesita de una conviccién que ha
de ser conquistada continuamente. Pero, por otra parte, como
el hombre tiene una libertad siempre fragil, no existird nunca
un reino del bien definitivamente consolidado. Esta tarea del
progreso v del ordenamiento de las realidades humanas es ta-
rea de cada generacion. Para ello, las estructuras ayudan pero
solas no bastan. La ciencia no redime al hombre sino el amor.

5. EL PROGRESO SOCIAL: HACIA
EL VERDADERO HOMBRE INTEGRAL

Como hemos visto, frente a la llamada «cultura del progre-
so», la enciclica se abre a repensar la llustracién y a buscar
otro concepto y otras maneras de potenciar el desarrollo in-
tegral del hombre que tenga en cuenta todas las dimensiones
del ser humano y responda a sus deseos antropoldgicos au-
ténticos. Desde esta perspectiva indicada por Benedicto XVI
proponemos ahora, llevados de la mano de algunas enciclicas
sociales Ultimas, una breve reflexidn sobre el «verdadero desa-
rrollo integral del hombre» que coincida con el progreso social.
Se trata, por tanto, de una aplicacion concreta de los aspectos
sociales de la enciclica Spe Salvi en el dmbito del progreso y
desarrollo integral del hombre.

[.° Origen de la esperanza de los aristécratas

El papa constata que el progreso y desarrollo integral es
propio tanto de pobres como de aristécratas. Por ello afirma
que desde el principio también hubo conversiones desde las
clases aristdcratas. jA qué fue debido?: El mito habfa perdido
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su credibilidad y las gentes vivian en el vacio. La religion esta-
tal, como ocurre hoy, se habfa convertido en algo ceremonial:
habfa nacido una religidn politica. El racionalismo filosdfico ha-
bia relegado a los dioses al dmbito de lo irreal. No existia un
dios al que se le pudiera rezar y a quien se le pudiera encon-
trar como ser personal.

No son los elementos del mundo los que gobiernan el
mundo «sino que es un Dios personal quien gobierna las es-
trellas»: el Papa nos lo dice citando a Gregorio Nacianceno
quien a la vez comenta el pasaje de los magos. La Ultima ins-
tancia del gobierno de este mundo no son las leyes de la ma-
teria y de la evolucidn, sino la razdn, la voluntad, el amor: una
persona» (S5, 5). Aquf recogen la linea con la que comienza la
enciclica Deus caritas est: el cristianismo no es primero una €éti-
ca sino el seguimiento de una persona, Cristo.

2.° Cristo, el verdadero filésofo que nos dice quién es el hombre

Asimismo, el papa se acerca a recordar que en Cristo
estd la imagen del auténtico «hombre». Nos presenta, si-
guiendo la tradicidn, a Cristo como el verdadero filésofo vy
pastor. En la época primitiva, el filésofo era aquel que sabia
ensefiar el arte esencial: el arte de ser hombre de mane-
ra recta, el arte de vivir y morir, pero eran considerados
como charlatanes que querfan ganar dinero y nada sabfan de
la verdadera vida.

Por eso, se comienza a representar a Cristo como el ver-
dadero fildsofo que tiene el evangelio en una mano y en la
otra el bastén del filosofo caminante. Cristo nos dice quien es
verdaderamente el hombre y qué es lo que tiene que hacer
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para ser tal (S5, 6) Lo mismo sobre la imagen del pastor que
guia hacia la perfeccion y el desarrollo.

Desde este texto y pasaje de la enciclica hemos de anali-
zar qué imagen de hombre es la que se ajusta al concepto de
progreso social. Las fuerzas econdmicas, tanto socioaldemd-
cratas como liberales, fundan y buscan el progreso en el enri-
quecimiento de las naciones y grupos sociales. Pero no tienen
en cuenta un concepto de progreso que directamente se re-
fiera a las personas. Las personas son comprendidas, en esta
sociedad «seudoprogresista», como medio para conseguir el
progreso social de una nacidn pero no con valor en si mismas.

Sin embargo, desde el pensamiento biblico y cristiano que va-
lora al ser humano con dignidad por ser imagen de Dios vy el Uni-
co ser con inteligencia y libertad capaz de prever y construir
el futuro, se entiende que el progreso social ha de estar al servi-
cio de las personas en su integridad, de manera que el auténtico
progreso es aquel que busca el desarrollo integral de todas y
cada una de las personas y donde el tener esté al servicio del ser.

3.° El Progreso como perfeccién del hombre, origen
de la esperanza (22)

En el dmbito del progreso, la enciclica Spe Salvi como lo
hizo hace algunos afios la Nuovo Millenio Ineunte lanza un grito
de ayuda, como lo ha hecho tantas veces en la DS/, a la situa-

(22) M. CasTILLEO, «El desarrollo de los pueblosy», en A. CUADRON A,
Manual de Doctrina Social de la Iglesia, Madrid 1993, 635-662. A. GALINDO
GARCIA, Dimensién moral del desarrollo, en CORINTIOS XIII (1988), 69-97. M.
GARCIA GRIMALDOS, «El verdadero progreso humano», en la Ciudad de
Dios, 207 (1994) 157-191.
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cion de pobreza y falta de solidaridad ante los muchos proble-
mas por los que aln pasa la humanidad: «Son muchas en
nuestro tiempo las necesidades que interpelan la sensibilidad
cristiana. Nuestro mundo empieza el nuevo milenio cargado
de las contradicciones de un crecimiento econdmico, cultural,
tecnoldgico, que ofrece a pocos afortunados grandes posibili-
dades, dejando no sélo a millones de personas al margen del
progreso, sino a vivir en condiciones de vida muy por debajo
del minimo requerido por la dignidad humana» (NMI, 50). Es-
tas palabras son profecfa de futuro.

Desde la necesidad de «pensar en el futuro que nos espe-
ra» (NMI, 3), deberfamos reflexionar sobre el tipo de progre-
so que la DSI ha presentado con frecuencia. Recogemos algu-
nas referencias que nos acerquen a la aportacion que la NMI
puede realizar en este aspecto. Conviene que nos situemos en
una concepcion humanista del desarrollo en el dmbito del
progreso integral v la busqueda de perfeccion del hombre.
Esta concepcidn se encuentra en las aportaciones de la Cons-
titucion Pastoral Gaudium et Spes y en la Enciclica Populorum
progressio (GS, 64; PR 20): «La finalidad fundamental de esta
produccidon no es el mero incremento de los productos, ni el
beneficio, ni el poder; sino el servicio del hombre, del hombre
integral, teniendo en cuenta sus necesidades materiales y sus
exigencias intelectuales, morales, espirituales y religiosas; de
todo hombre, decimos, de todo grupo de hombres, sin distin-
cion de raza o continente» (GS, 64).

Posteriormente, la enciclica Sollicitudo Rei Socialis insiste
con el mismo interés en un momento histérico de crisis radi-
cal y universal cuando el hombre vive la tension entre el de-
seo de cultivar un desarrollo humano pleno v la realidad de
unas estructuras de pecado destructoras de este deseo. «Es,
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pues, necesario individuar las causas de orden moral que, en el
plano de la conducta de los hombres, considerados como
personas responsables, ponen un freno al desarrollo e impi-
den su realizacidén plena. Igualmente, cuando se disponga de
recursos cientificos y técnicos, que mediante las necesarias vy
concretas decisiones politicas deben contribuir a encaminar fi-
nalmente los pueblos hacia un verdadero desarrollo, la supera-
cion de los obstdculos mayores sélo se obtendrd gracias a de-
cisiones esencialmente morales, las cuales, para los creyentes y
especialmente los cristianos, se inspirardan en los principios de
la fe, con la ayuda de la gracia divina» (23).

Son, pues, varias las caracteristicas del desarrollo auténtico
en el que coinciden tanto la Spe Salvi y la NMI como la DSI, es-
pecialmente la de Juan Pablo Il y Benedicto XVI de manera
que nadie pueda estar al margen del progreso.

4.° El desarrollo como lugar teoldgico

Tres aspectos teoldgicos fundamentales, presentes en la
NMI'y en la Spe Ssalvi, sirven de base para hacer una lectura
de la cuestion del desarrollo: la Encarnacion, el Misterio de la
Pasion-Muerte y la Resurreccion. Con la Encarnacion, las pro-
puestas morales de perfeccidn y progreso estdn enraizadas en
el mundo y en la realidad. Con la Pasidn-Muerte, el corpus
moral cristiano sefiala los elementos alienantes e inhumanos
de este mundo y sus restos principales.Y con la Resurreccion,
la ética cristiana se define en favor de la construccion de un
mundo nuevo desde la solidaridad.

(23) Juan Pablo I, SRS, 35. Las fuentes de este texto son numerosas:
PP: 44 veces; GS: 20; RN: 2; QA: I; MM: 3; OA: 6; LE: 3; RH: 2.
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En este punto de partida, damos por verdadero un pre-
supuesto teoldgico, tratado en la cuestion del método en
los manuales de teologfa: Dios estd presente en toda la
realidad sobre la que se proyecta la propia vida (24). La rea-
lidad del desarrollo econédmico, politico y del mundo de los
valores, es uno de los signos por los que llega a nosotros la
funcidon de Dios. Por ello, comenzamos afirmando que el
desarrollo es un lugar teoldgico no sélo como objeto
de iluminacidn, sino como aquella unidad de la absoluta co-
nexion divina que se inscribe dentro del dmbito del orden
social. La realidad personal del Dios vivo esta formal-
mente presente en la historia (cf. SRS, 31). Dios no es una
realidad que esté mds alld del desarrollo o fuera de la his-
toria. Por ello, Spe salvi presentard el desarrollo auténtico
en el horizonte del encuentro con Dios, como hemos visto
mds arriba.

Pero no basta justificar la razén de la presencia teoldgica
en el campo del desarrollo y de la historia. Es preciso descu-
brir el cdmo de la presencia ética de la teologfa. La reflexidn
teoldgica impulsa la conciencia del creyente hacia el futuro v,
como valor positivo y moral, «la conciencia creciente de
interdependencia entre los hombres vy las naciones» (SRS, 38;
SS, 1-2) es la que crea sistemas abiertos al futuro determinan-
tes de solidaridad y de comunitariedad. Por eso, el «remar mar
adentro» o «la esperanza que nace de la meta» es profecia de
futuro. Asi nos encontramos ante una teologia liberadora que
emancipa en nombre de Dios las condiciones de esclavitud
del hombre del tercer mundo.

(24) Francisco de Vitoria, «Relectio de Indis», en Corpus Hispanorum
de Pace, volV, 104-107.Cf. La obra de Melchor Cano.
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5.° Horizonte antropoldgico del auténtico desarrollo

Aparece aqui una de las verdades mds constantes afirma-
das por el cristianismo: el principal recurso del hombre, junto
con la tierra, es el mismo hombre; el hombre con su inteligen-
cla, con su trabajo, con sus virtudes, es decir; su capacidad de
conocimiento que ve la luz con el saber cientifico, su capaci-
dad de organizacién solidaria.

Los resortes éticos ante el ejercicio de la propia capacidad
han de replantear cuestiones como el uso legftimo de la pro-
piedad de los medios de produccidn, el uso ideoldgico de la
propiedad privada y los diferentes niveles de propiedad. En
todo caso, el derecho a una participacion en la posesion de los
bienes de cardcter personal ha de defender la libertad y digni-
dad de la persona, ha de asegurar un espacio vital para la fami-
lia y ha de asegurar las posibles acciones personales realizadas
desde la libertad personal con iniciativa propia, responsabilidad
y libertad en el uso de los bienes materiales, intelectuales y es-
pirituales. Para ello, es necesario promover la libertad econd-
mica y politica que orienten hacia el desarrollo integral.

|. La libertad, como valor fundamental del hombre, debe
estar unida a un interés inmediato, si se quiere demos-
trar que vale como fuerza aseguradora de una socie-
dad democrdtica. La libertad ird unida a la responsabi-
lidad. Desde estas categorias humanas, sin perder la
perspectiva social, ha de ser comprensible la licitud de
promover el propio desarrollo.

2. Es de gran importancia la libre iniciativa tanto en la
cultura del trabajo como de la empresa moderna en
los pafses pobres: «hoy en dia el factor decisivo es
cada vez mds el hombre mismo, es decir, su capacidad
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de conocimiento, que se pone de manifiesto mediante
el saber cientifico, y su capacidad de organizacion soli-
daria, asi como la de intuir y satisfacer las necesidades
de los demds (cf. CA, 32).

Es preciso que se ayude a los paises pobres a conseguir
los conocimientos necesarios y a entrar en el circulo de
las interrelaciones, a desarrollar actitudes para poder va-
lorar mejor sus capacidades y recursos (cf. CA 34).
«Todo esto se puede resumir afirmando una vez mas
que la libertad econdmica es solamente un elemento de
la libertad humanas» (CA, 39) si el hombre es conside-
rado mds como un productor y consumidor que como
sujeto que produce y consume pierde entonces su rela-
cién con la persona humana y termina por ser oprimido
(CA 37).

Podemos decir que para los sistemas de libre iniciati-
va y de mercado libre, también en los paises pobres,
el objetivo de la plena ocupacidon debe estar en el
centro de todos los programas de politica econdmi-
ca y laboral. Si este objetivo no se consigue queda
comprometido la legitimidad ética del sistema social

(CA 38).

Se opone a la libre iniciativa la intervencién del Estado
asistencial causante de la crisis del «Estado del Bienes-
tar» (CA, 39), como se ha puesto de manifiesto su ac-
tuacion a partir de la llustracion. «Al intervenir directa-
mente y quitar responsabilidad a la sociedad, el Estado
asistencial provoca la pérdida de energfas humanas vy el
aumento exagerado de los aparatos publicos, domina-
dos por ldgicas burocrdticas mds que por la preocupa-
cion de servir a los usuarios, con enorme crecimiento
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de los gastos» (CA, 40). Los resortes éticos de la libre
iniciativa son la respuesta idénea a la tension surgida
entre el poder de la mano invisible de la economia ca-
pitalista y la necesidad de la actuacién de instancias in-
termedias en el conglomerado social que legitima el
esfuerzo por acceder al propio desarrollo.

La libre iniciativa estd cargada de sugerencias €ticas: la
primera es sin duda la profesionalidad. El pais empren-
dedor llegard a conseguir unas realizaciones provecho-
sas si responde a las intenciones, es decir, si los medios
responden fielmente a los fines. El emprendedor ejer-
cita un tipo de profesionalidad en la que asuma la re-
levancia de la innovacién, de la iniciativa y de la deci-
sidn.

Pero dentro de un mundo tan complejo no es facil ver
con claridad todos los aspectos econdmicos, sociales y
éticos. Por ello, el emprendedor ha de armarse de la
discrecionalidad. Se trata de elegir aquello que es me-
jor sabiendo que estamos llamados a tomar conciencia
de nuestra libertad en las decisiones diarias de nuestra
existencia. ks en el ejercicio de esta libertad donde se
pone de relieve el patrimonio ético de los pafses v las
motivaciones mds profundas de su existencia.

Asimismo, la utopfa, en su dimensidn ética, forma par-
te de la accidn de la libre iniciativa. Todos amamos la
utopia, pero no la violenta ni la ingenua. Necesitamos
de una utopfa que incluya el «realismo inteligente»
que nos impulse adecuadamente a resolver los proble-
mas de la complejidad econdmica y social. Se trata de
orientar y de valorar la capacidad de decision, innova-
cion e iniciativa de los paises pobres.
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Esta cooperacion de los pueblos y la ayuda al desarrollo de
sus capacidades de iniciativa deben ser entendidas como un de-
recho inalienable de los paises y pueblos mds pobres al progre-
so cultural y econdmico. Para esto, ha de profundizarse en los
valores democridticos y en la defensa de los derechos humanos
reconocidos por todos como prueba de la disponibilidad.

En conclusidn, siguiendo el pensamiento de esta enciclica,
Spe salvi, en su revisidn y critica a la llamada «cultura del pro-
greso», se ha de acudir a los principios morales fundamenta-
les en la solucidon de los problemas concretos que se derivan
de este tipo de cultura. En el problema que analizamos en re-
lacidn con el auténtico progreso hay necesidad de una autori-
dad internacional con capacidad de consenso y de concerta-
cion que regule las relaciones politicas y econémicas. Se ha de
buscar el Bien Comun Internacional (GS, 83-90). Esto llevard
consigo la eliminacidon de gastos competitivos en favor de
aquellos que van dirigidos a la satisfaccion de las necesidades
bdsicas. Se ha de crear una nueva mentalidad y potenciar un
nuevo orden de valores que descanse sobre la interdepen-
dencia y la independencia de los paises. Ha de potenciarse la
praxis del principio de subsidiaridad frente al intervencionismo
estatal para conseguir una sociedad comunitaria frente al indi-
vidualismo actual. Con ello se ha de buscar la justicia y la res-
ponsabilidad de todos los causantes de la crisis y la solidaridad
de todos los hombres que se concreta en actitudes y acciones
como las siguientes: el hombre como centro de toda respon-
sabilidad, la necesidad de una conversidn colectiva corrigiendo
las insolidaridades, potenciar el reparto justo de todos los cos-
tes sociales internacionales, la solidaridad efectiva con todos los
paises con necesidades basicas y elementales, la negociacion
frente a la confrontacidn en todos los niveles, la participacion
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real en todos los paises en las decisiones de politica econdmi-
ca vy la redistribucion mas justa de los bienes de la tierra.

La esperanza tiene relacion con la accion: la actuacion es
esperanza en acto tanto para solucionar un cometido o tarea
como para colaborar con nuestro esfuerzo a construir el futu-
ro. Pero, para que la esperanza no se convierta en fanatismo o
en cansancio es preciso que esté iluminada por la luz de una
esperanza grande que no puede ser destruida. «Es importante
sin embargo saber que yo todavia puedo esperar, aunque apa-
rentemente ya no tenga nada mas que esperar para mi vida o
para el momento histérico que estoy viviendo» (SS, 35).

Hay una relacién entre esperanza y certeza. Esta relacién
no nos la consiguen nuestras fuerzas sino la esperanza en el
amor de Dios. «Asi por un lado de nuestro obrar brota espe-
ranza para nosotros y para los demds; pero al mismo tiempo,
lo que nos da dnimos y presenta nuestra actividad, tanto en
los momentos buenos como en los malos, es la gran esperan-
za fundada en las promesas de Dios» (5SS, 35).
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DIALOGO CRISTIANO-MARXISTA
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RESUMEN:

Ante la posicién excesivamente critica de los modelos revo-
lucionarios modernos y de sus promesas que la enciclica Spe sal-
vi refleja, el autor propone una vision menos pesimista del mun-
do moderno y de sus logros. Sin dejar de reconocer que gran
parte de estas promesas han resultado ser un fiasco y un fraca-
so para la esperanza humana, hay razones para pensar que una
concepcion razonable de la esperanza cristiana debe saber apre-
ciar la herencia que ella misma ha recibido de las revoluciones
modernas Y, en concreto, del marxismo. Saber mirar la realidad
social desde la perspectiva de las victimas, comprender la natu-
raleza y alcance del pecado estructural o subrayar la dimensién
praxica de la esperanza cristiana, son hoy un patrimonio activo
del creyente cristiano, en buena medida gracias a la tradicion
marxiana. Un ejemplo concreto es la forma en que muchos cre-
yentes se identifican con Marfa y su canto del Magnificat.

INTRODUCCION

Aunque el didlogo cristiano-marxista pueda parece a algu-
nos una cuestion anacrdnica de un pasado ya pretérito perfec-
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to y, por ello, carente de interés, creo que merece la pena re-
flexionar sobre €I, al comentar la enciclica Spe salvi, y poder
sacar algunas conclusiones provechosas para la situacion que
nos toca vivir hoy. Personalmente, estoy persuadido de que, en
nuestros dias, necesitamos recuperar buena parte de la actitud
de reconocimiento y de respeto que animé el didlogo de los
cristianos con los no creyentes en las décadas que siguieron al
Concilio Vaticano Il. Recordar la Gaudium et spes, el texto con-
ciliar que afirma que «los gozos y las esperanzas, las tristezas y
las angustias de los hombres de nuestro tiempo, sobre todo
de los pobres y de cuantos sufren, son a la vez gozos vy espe-
ranzas, tristezas y angustias de los discipulos de Cristo» (n. I),
deberfa animarnos a seguir profundizando en un didlogo labo-
rioso y siempre fecundo con los hombres y mujeres de nues-
tro mundo, sean creyentes o no.

La reposada lectura de la enciclica Spe salvi me ha dejado
con una ambivalente impresion, fruto de valoraciones y senti-
mientos encontrados. En primer lugar, he sentido el gozo que
produce leer una enciclica que habla con conviccidon del gran
tesoro que tenemos los cristianos, al alcance de nuestras ma-
nos, si sabemos dar razdn de nuestra esperanza. «Estamos sal-
vados gracias a la esperanza». El Dios que fundamenta nuestra
esperanza tiene un rostro humano y nos ha amado hasta el
extremo, a cada uno en particular y a la humanidad en su con-
junto. La Spe salvi es un texto que refleja tanto la rica expe-
riencia de un creyente dispuesto a dar razdn de su esperanza,
en este caso la del Papa de la Iglesia romana, como la vasta
erudicién de un profesor de dogmdtica catdlica, tarea desem-
pefiada durante muchos anos por el ahora Benedicto XVI.
Ambas cualidades hardn gratificante y fecunda la lectura para
quien busque razones por las que seguir esperando.
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Pero, a la vez, he sentido desasosiego ante una valoracion
excesivamente critica y negativa del mundo moderno y de sus
grandes proyectos ideoldgicos, como el liberalismo y el mar-
xismo. La sociedad moderna, secularizada y pluralista, ha sido,
segun el andlisis papal, un erial para la verdadera esperanza. Se
repite hasta la saciedad una afirmaciéon que, aunque para el
creyente pueda parecer coherente, supone, en mi opinion, una
actitud de insuficiente reconocimiento y respeto para quienes
no comparten la cosmovision religiosa. Esta afirmacion se for-
mula asi: «Digdmoslo ahora de manera muy sencilla: el hom-
bre necesita de Dios, de lo contrario queda sin esperanza»
(n. 23). Me parece que no se hace justicia a tanta esperanza
humana como dichos proyectos modernos han vehiculado (si-
guen haciéndolo todavia) a lo largo de los ultimos siglos, aun-
que lo hayan hecho silenciando al Dios en quien los cristianos
ponemos nuestra esperanza. lampoco parece aceptarse que
una buena parte de la frustracidon de las mejores esperanzas
seculares se ha debido a una afirmacidn dogmatica, intoleran-
te e incluso terrorista de Dios. Desgraciadamente, las guerras
en nombre de Dios son una de las graves lacras de nuestro
mundo.

Por mi parte, en estas pdginas, no voy a incidir en lo mu-
cho de positivo que tiene la enciclica, algo que supongo resal-
tardn también los demds autores de este nimero de CORIN-
TIOS XIll, sino que subrayaré, sobre todo, aquellos aspectos
que sirven tanto para relativizar el pesimismo antropoldgico
que subyace a algunas valoraciones criticas del mundo mo-
derno, como para evaluar con mds realismo el papel que el
modelo hegemdnico de la esperanza cristiana ha jugado en
dicho mundo. Me parece pertinente el propdsito de la enci-
clica: «Es necesario que en la autocritica de la edad moderna
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confluya también una autocritica del cristianismo moderno,
que debe aprender a comprenderse a si mismo a partir de
sus propias raices» (n.22).Yo afadirfa que el cristianismo mo-
derno también tiene que aprender a comprenderse a si mis-
mo desde esa profecia exterior que son los proyectos de la
era moderna. Debe aprender que, asi como es falaz la espe-
ranza de instaurar «el reino de Dios sin Dios», también lo es
querer redimir al ser humano de ser un ser humano, no re-
conociendo suficientemente el ejercicio auténomo de su li-
bertad y de su razdn. Debe aprender que, en un mundo tan
pluralista como el nuestro, los caminos de Dios son infinitos
e inescrutables y que la Iglesia debe esforzarse por ser sacra-
mento de encuentro con El, pero sin pretender repetir ya
nunca mds el «extra ecclesiam nulla salus». Fuera de la Iglesia
hay esperanza y, también, la hay fuera del cristianismo. Debe-
mos esforzarnos por valorarla como es seguro que Dios la
valora. M3s alld de las absolutizaciones, que han sido propias
del «exclusivismo catdlico», debemos aceptar el hecho del
«pluralismo salvifico» (I).

(I Convendrfa profundizar en la afirmacién de la Lumen gentium de
que «la Iglesia de Cristo, constituida y organizada en este mundo como
una sociedad subsiste en (subsistit in) la Iglesia catdlica gobernada por el
sucesor de Pedro y por los obispos en comunién con él, aunque fuera de
su estructura visible se encuentren varios elementos de santificacién vy ver-
dad» (n. 8). Convendria aclarar lo que son interpretaciones opinables de
este texto de las que no lo son, ya que el Papa aplicard el mismo criterio
que va ha aplicado otras veces (como, por ejemplo en la Dominus Jesus)
para sostener una interpretacion sustancialista y objetivista de «la fe como
«hypostasis» de lo que se espera y prueba de lo que no se ve» (Spe salvi,
n.7), desautorizando otras interpretaciones sostenidas por un buen ndme-
ro de reconocidos tedlogos. (Véase L. BOFF. «;Quién subvierte el Concilio?
Respuesta al cardenal Ratzinger a propdsito de la Dominus Jesus», www. Ci-
beriglesia.net/discipulos/03documentos.)
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I. LA SPE SALVIY LAS ESPERANZAS
DEL MUNDO MODERNO

En un apartado titulado «La transformacion de la esperan-
za cristiana en el tiempo modernoy sitla el papa su andlisis de
una de las mds radicales perversiones de la esperanza cristia-
na, que conviene desenmascarar para poder devolver al hom-
bre a su condicidn de criatura esperanzada y, sobre todo, para
poder reconocer en el Dios cristiano al Unico y verdadero
fundamento de toda esperanza humana.

Desde el corazdn de la modernidad, que el Papa simboli-
za en la figura de F. Bacon, con su fdustico proyecto racionalis-
ta, emerge un individuo humano que, mediante «la nueva co-
rrelacion entre ciencia y praxis», busca hacerse cargo del do-
minio del mundo y convertirlo en un paraiso. El éxito de la
aplicacidn de esta correlacion ciencia-praxis ha servido, dice el
Papa, para silenciar la dimensidn religiosa de la vida, del traba-
jo y del progreso humanos. La idea del progreso ilimitado y la
confianza ciega de dicho individuo en su razén y en su liber-
tad son, ahora, la razén mads importante de la esperanza hu-
mana. Se trata de construir un mundo nuevo, sin esclavitudes
ni dependencias (ndms. 16y |7).

Pero este optimismo que pretende traducirse politicamen-
te en la construccidn de una nueva comunidad humana per-
fecta no sélo es un suefio injustificado e indefinido, sino que
«en ambos conceptos claves, «razon» y «libertad», el pensa-
miento estd siempre, tdcitamente, en contraste también con
los vinculos de la fe y de la Iglesia, asi como con los vinculos
de los ordenamientos estatales de entonces. Ambos concep-
tos llevan en si mismos, pues, un potencial revolucionario de
enorme fuerza explosiva» (n. 18). La valoracién que el Papa
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hace, a continuacion, de los modelos de esperanza de inspira-
cion liberal y socialista, que han sido los mds relevantes en las
sociedades modernas, es claramente negativa. El progreso de
Las Luces ha resultado ser un fiasco; las promesas revoluciona-
rias se han convertido en una pesadilla y la esperanza que en
ellas se puso en una gran frustracion. El balance es, pues, la-
mentable.

Es verdad que, hoy, no sélo es una obviedad que el sofia-
do reino de la razén y de la libertad no ha logrado plasmarse
como una expresion de plenitud humana, sino que en no po-
cos aspectos ha mostrado su amenazante potencialidad ex-
plosiva. Pero esto no significa que tengamos que desconocer
o silenciar la importante e irrenunciable herencia que nos han
legado dichos modelos de esperanza. En mds de un momen-
to, echo de menos al leer la enciclica alguna referencia a tex-
tos candnicos del pensamiento cristiano actual, como la men-
cionada Gaudium et spes, o la Populorum progressio, que no se
citan ni una sola vez, por mencionar dos textos que se refie-
ren explicitamente del tema que nos ocupa.

Como ocurre en otros textos papales, hay en la enciclica
una simplificacién excesiva de la realidad que se critica, a la vez
que se adopta una actitud combinada de espiritu apologético
y de formalismo eclesioldgico. Parece como si subrayando los
aspectos mds negativos de dichos modelos y su fracaso histo-
rico se facilitara la defensa sin matices del modelo cristiano y
se relativizara el ambiguo papel que la Iglesia institucion ha
desempefiado en la realizacion de la esperanza cristiana vy,
como consecuencia, en la viabilidad de muchas de las esperan-
zas humanas criticadas. Como ocurre con la anterior enciclica
de Benedicto XVI, dedicada al amor cristiano, el formalismo
eclesioldgico permite hacer una critica a todas las demds ideo-
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logias, en nombre de un proyecto cristiano ideal-normativo, sin
tener que detenerse en la responsabilidad que la Iglesia ha te-
nido en la falta de encarnacion histdricamente suficiente de di-
cho proyecto.

Creo, en efecto, que la critica habria ganado en plausibili-
dad si, junto a los fiascos de las esperanzas modernas, se hu-
biera recordado, también, que el proyecto revolucionario mo-
derno, nacié en oposicidon y contraste con el proyecto ecle-
sidstico de encarnar el Reino de Dios en un modelo de cris-
tiandad como el que secularmente ha existido en Occidente.
Es verdad que la revolucidn francesa tuvo la desmesurada pre-
tension, como dice el texto de Kant que el Papa comenta, de
recordarnos que «el paso gradual de la fe eclesidstica al domi-
nio exclusivo de la pura fe religiosa constituye el acercamien-
to del reino de Dios». Pero no es menos verdad que no les
faltaba razon a los revolucionarios cuando pensaban que el
paso del despotismo del Antiguo Régimen legitimado por la fe
eclesidstica a un «nuevo orden ontoldgico revolucionario» era,
sin duda, un paso decisivo en la direccion del Reino de Dios,
entendido como un reino de libertad, justicia e igualdad. Para
quienes hacian suya la kantiana proclama ilustrada, la fe ecle-
sidstica era incompatible con el ejercicio de la libertad como
no-dominacién, por lo que en la razdn vy en la libertad revolu-
cionarias no podian sino verse pasos en la buena direccion del
reino de Dios. Si Kant, ya en 1795, se lamentd con razén de
que tal proceso de fe racional acabd pervirtiéndose en la de-
riva totalitaria del proceso revolucionario, no habrfa que utili-
zarlo sélo como un argumento contra los modelos de espe-
ranza modernos, sino como una ldcida advertencia ante el pe-
ligro de repetir dicha deriva en nombre de cualquier otra fe,
por muy avalada por el Dios verdadero que esta se crea.
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En mi opinidn, es razonable reconocer que la historia mo-
derna no es sélo un cementerio en el que se han enterrado
las grandes esperanzas frustradas. Es, también, un referente im-
prescindible para poder vivir adecuadamente nuestras espe-
ranzas presentes y futuras, incluida la esperanza cristiana. Hace
poco escribia un texto sobre «las condiciones €ticas de una
revolucion, hoy». Transcribo un parrafo del mismo que me pa-
rece pertinente traer a colacidn aquf. «A pesar de todo, la his-
toria de las revoluciones no ha sido en vano. Aunque el triun-
fo de la idea y del pathos de la libertad no haya sido el desea-
ble, su huella se manifiesta con claridad en algunos logros que
ya se nos han hecho irrenunciables y que nos permiten decir
que la historia de Occidente es en buena medida la de sus re-
voluciones. La secularizacidn de la sociedad y del poder fren-
te a la sacralizacién de los mismos; la liberacidn de la fe de la
dominacion clerical; la imposicidon de los derechos individuales
y el derecho de todo ser humano a participar en el bienestar
econdmico Y social son algo mds que ideas abstractas. Son for-
mas de emancipacidon que han logrado su positivacion juridica
y politica y que han posibilitado la creacidon de nuevas estruc-
turas sociales. La creacion de un «nuevo orden ontoldgico re-
volucionario» es una realidad vy, en su nombre, se puede y se
debe declarar ilegitimo cualquier proyecto que intente negar o
impedir la «fundacién de la libertad». (2)

2. LA CRITICA DEL MARXISMO EN LA SPE SALVI

Transcribo el texto de la Spe salvi, en el que se hace una
sucinta sintesis de la génesis, desarrollo y fracaso del marxis-

(2) D.VeLAasco, «Condiciones éticas de una revolucion, hoy», en Igle-
sia Viva, n. 232. octubre-diciembre 2007, p. 37.
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mo. Tras comenzar aludiendo a la «situacion social completa-
mente nueva», creada por «el avance cada vez mas rapido del
desarrollo técnico vy la industrializaciéon que comportabay, si-
gue explicando el Papa cémo «se formd la clase de los traba-
jadores de la industria y el asi llamado “proletariado industrial”,
cuyas terribles condiciones de vida ilustrd de manera sobreco-
gedora Friedrich Engels en 1845. Para el lector debia estar cla-
ro: esto no puede continuar, es necesario un cambio. Pero el
cambio supondria la convulsion y el abatimiento de toda la es-
tructura de la sociedad burguesa. Después de la revolucion
burguesa de /89 habia llegado la hora de una nueva revolu-
cion, la proletaria: el progreso no podia avanzar simplemente
de modo lineal a pequefios pasos. Hacia falta el safto revolu-
cionario. Karl Marx recogid esta llamada del momento y, con
vigor de lenguaje y pensamiento, tratd de encauzar este nue-
Vo y, como €l pensaba, definitivo gran paso de la historia hacia
la salvacion, hacia lo que Kant habifa calificado como el “reino
de Dios". Al haber desaparecido la verdad del mas all3, se tra-
tarfa ahora de establecer la verdad del mds acd. La critica del
cielo se transforma en la critica de la tierra, la critica de la te-
ologia en la critica de la polftica. El progreso hacia lo mejor; ha-
cia el mundo definitivamente bueno, ya no viene simplemente
de la ciencia, sino de la politica; de una politica pensada cienti-
ficamente, que sabe reconocer la estructura de la historia y de
la sociedad, y asf indica el camino hacia la revolucidn, hacia el
cambio de todas las cosas. Con precision puntual, aunque de
modo unilateral y parcial, Marx ha descrito la situacion de su
tiempo vy ha ilustrado con gran capacidad analitica los caminos
hacia la revolucidn, y no sélo tedricamente: con el partido co-
munista, nacido del manifiesto de 1848, dio inicio también
concretamente a la revolucion. Su promesa, gracias a la agude-
za de sus andlisis y a la clara indicacion de los instrumentos
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para el cambio radical, fascind y fascina todavia hoy de nuevo.
Después, la revolucion se implantd también, de manera mas
radical en Rusia.» (n. 20).

«Pero con su victoria se puso de manifiesto también el
error fundamental de Marx. El indicé con exactitud cémo lo-
grar el cambio total de la situacién. Pero no nos dijo cémo se
deberfa proceder después. Suponia simplemente que, con la
expropiacion de la clase dominante, con la caida del poder
polftico y con la socializacidon de los medios de produccidn, se
estableceria la Nueva Jerusalén. En efecto, entonces se anula-
rfan todas las contradicciones, por fin el hombre y el mundo
habrian visto claramente en si mismos. Entonces todo podria
proceder por si mismo por el recto camino, porque todo per-
tenecerfa a todos y todos querrian lo mejor unos para otros.
Asl, tras el éxito de la revolucidn, Lenin pudo percatarse de
que en los escritos del maestro no habfa ninguna indicacion
sobre cdmo proceder. Habfa hablado ciertamente de la fase
intermedia de la dictadura del proletariado como de una ne-
cesidad que, sin embargo, en un segundo momento se habria
demostrado caduca por sf misma. Esta “fase intermedia” la co-
nocemos muy bien y también sabemos cudl ha sido su de-
sarrollo posterior: en lugar de alumbrar un mundo sano, ha
dejado tras de si una destruccién desoladora. El error de Marx
no consiste sélo en no haber ideado los ordenamientos nece-
sarios para el nuevo mundo; en éste, en efecto, ya no habrfa
necesidad de ellos. Que no diga nada de eso es una conse-
cuencia ldgica de su planteamiento. Su error estd mds al fon-
do. Ha olvidado que el hombre es siempre hombre. Ha olvi-
dado al hombre y ha olvidado su libertad. Ha olvidado que la
libertad es siempre libertad, incluso para el mal. Creyd que,
una vez solucionada la economia, todo quedarfa solucionado.
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Su verdadero error es el materialismo: en efecto, el hombre
no es sdlo el producto de condiciones econdmicas y no es
posible curarlo sdlo desde fuera, creando condiciones econd-
micas favorables» (n. 21).

Me parece que en esta descripcion de la génesis, natura-
leza y evolucién histdrica del marxismo se perfilan ya sus
flancos mds expuestos a una critica como la que le hace la
enciclica.

Como ocurre en algunos textos candnicos de la Doctrina
Social de la Iglesia (sugiero al lector la lectura del comienzo de
la Rerum novarum), parece asumirse la gravedad de la nueva si-
tuacidn padecida por el proletariado industrial, la que es «des-
crita por Engels de forma sobrecogedora». En el texto, incluso
parece aceptarse la objetividad de un clamor histérico que
exigla un cambio radical. “Karl Marx recogié esta llamada del
momento y, con vigor de lenguaje y pensamiento, traté de en-
cauzar este nuevo y, como €l pensaba, definitivo gran paso de
la historia hacia la salvacién, hacia lo que Kant habia calificado
como el “reino de Dios"» Se alaba la «capacidad analitica» y
estratégica de Marx, que promueve un proyecto revoluciona-
rio con un camino y unos instrumentos concretos, y se alude
a la virtualidad mitopoyética de dicho proyecto marxiano, que
ha perdurado hasta nuestros dfas. «Su promesa, gracias a la
agudeza de sus andlisis y a la clara indicacion de los instrumen-
tos para el cambio radical, fascind y fascina todavia hoy de
nUevo.

Pero estas valoraciones positivas del marxismo parecen
ser mas bien una mera captatio benevolentiae, que va acom-
pafiada de una critica muy negativa, que es de alcance mds
limitado, por lo que se refiere al andlisis y a la estrategia

85



Demetrio Velasco

marxistas (dictadura del proletariado, revolucién polftica y
transicion al comunismo), y mucho mas radical cuando se
refiere al fondo de la ideologia marxista (materialismo in-
manentista y economicista). Se critica que el necesario cam-
bio, en vez de «avanzar de modo lineal a pequefios pasos»,
como parece sugerir el texto que debe hacerse, supusiera
«la convulsion y el abatimiento de toda la estructura de la
sociedad burguesa». Pero se critica, sobre todo, la antropo-
logia materialista y atea. «Su error estd mas al fondo. Ha ol-
vidado que el hombre es siempre hombre. Ha olvidado al
hombre y ha olvidado su libertad. Ha olvidado que la liber-
tad es siempre libertad, incluso para el mal. Creyd que, una
vez solucionada la economfa, todo quedaria solucionado. Su
verdadero error es el materialismo: en efecto, el hombre no
es solo el producto de condiciones econdmicas y no es po-
sible curarlo sélo desde fuera, creando condiciones econd-
micas favorables».

Es obvio que la fe racional del marxismo en que es posi-
ble crear un «reino de Dios» en el mds acd estd basada en
una cosmovisidon inmanentista y antitelsta que pretende
«transformar la teologfa en antropologia y traer el cielo a la
tierra», y que, hoy, se ha mostrado como un anhelo frustrado
del Prometeo siempre encadenado. Pero no creo que se
pueda resumir la historia del marxismo como el fracaso de
una esperanza infundada. Creo que en nuestra forma de
comprender el mundo e incluso en nuestras estrategias posi-
bles para poder cambiarlo hay demasiadas huellas y logros
que nos obligan a reconocer en ellos una herencia marxista
que se nos ha hecho imprescindible para vivir adecuadamen-
te la esperanza cristiana misma.Y estoy persuadido de que, si
antes de escribir este texto, el Papa hubiera tenido presentes
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una lectura detenida de las «Tesis sobre Feuerbach», o por ci-
tar otros textos mds cercanos en el tiempo, de «lLas tesis de
filosoffa de la historia», de Benjamin o de «Utopia y Esperan-
za», de Bloch, habria matizado mucho mds el alcance de sus
descalificaciones (3).

3. APORTACIONES DEL MARXISMO
A LA CONSTRUCCION DE LA ESPERANZA
HISTORICA. LA DIMENSION «PRAXICA»
DE LA FE Y DE LA ESPERANZA CRISTIANA

Creo que para hacer una adecuada critica al marxismo, en
lo que ha tenido y sigue teniendo de promesa histdrica, es
preciso repensar con mds profundidad aquellos temas que en
la enciclica aparecen excesivamente simplificados. Hay nume-
rosas cuestiones epistemoldgicas, histdricas, antropoldgicas vy
religiosas, que tienen que ver con el materialismo, la praxis re-
volucionaria, la construccion de la realidad desde la perspec-
tiva de las victimas, etc., que deben ser objeto de nuestra re-
flexion. Creo, ademas, que un ejercicio de reflexion como el
apuntado nos ayudard no sélo a descubrir la etiologia de la
quiebra de las utopfas modernas, sino que nos obligard a
cuestionar ciertas formas de absolutizar la esperanza cristiana
que rezuman exclusivismo soterioldgico y formalismo eclesio-
Idgico.

Entre las numerosas ideas de Marx y de sus seguidores
que han tenido un enorme impacto en la forma de pensar y

(3) Sorprende que tampoco cite en ningln momento a E. BLOCH, es-
pecialmente, como ha recordado G.VATTIMO, cuando el Papa, siendo toda-
via profesor en Tubinga, dio algin curso sobre su obra.
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de obrar de buena parte de las sociedades modernas, incluida
la de muchos creyentes catdlicos, hay que resaltar algunas que
tienen una relacion directa con la forma de repensar y de vi-
vir la esperanza cristiana.

3.1. En primer lugar, como lo sugiere la
misma Spe salvi, es preciso subrayar
la vision marxiana de la sociedad desde la
perspectiva de las victimas

Frente a las cosmovisiones convencionales de la sociedad,
que en los pobres y en los explotados de la sociedad apenas
velan las excrecencias necesarias de un progreso humano ne-
cesariamente viciado por el pecado y que responsabilizaban
de la situacion a la pereza y miseria moral de los pobres mas
que a la ambicién de los ricos, el marxismo convirtid a los pri-
meros en el punto de vista privilegiado para una explicacion
cientffica y critica de la sociedad. EI marxismo hizo de la situa-
cién injusta e irracional de las victimas de la sociedad industrial
el principio hermenéutico de la misma y pensé que estaban
destinadas a convertirse en el sujeto revolucionario que col-
maria la esperanza de la humanidad entera. La construccién
de una sociedad humana nueva, igualitaria y libre de toda alie-
nacion, era el ideal utdpico marxiano que E. Bloch describid
de forma paradigmadtica en su obra Utopia y Esperanza.

La forma en que Marx asumid la perspectiva de las victi-
mas en sus analisis supuso, también, una novedad epistemold-
gica que influird en toda la teorfa socioldgica. Lo que ven las
victimas y la forma que ellas tienen de valorar lo que ven, so-
bre todo, cuando esta mirada es la de la indignacién de quien
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sufre la injusticia, se convierten en un mundo extrafio para la
pretenciosa mirada objetiva de los cientificos sociales, al uso.

Para Marx, el verdadero conocimiento de la realidad social
debe ir cargado de una promesa emancipadora si no quiere
servir para encubrir la indignidad y la mentira sociales. La es-
cuela de Francfort desarrollard con pertinencia el alcance de
esta novedad.

Frente a una forma tradicional cristiana de considerar a las
victimas de la injusticia social, desde una mirada paternalista,
como objetos de la caridad y del «amparo de pobres» y
como sujetos de resignacidon esperanzada ante el mds alld, el
marxismo, desde una actitud indignada, se empefiaba en cam-
biar su condicién social transformandolas en un sujeto capaz
de cambiar radicalmente las cosas. Paraddjicamente, Marx era
novedoso por recuperar una perspectiva judeocristiana, que
aparece en la Biblia y que, desde el Exodo al Nuevo Testamen-
to, pasando por los profetas, mostraba una forma de ver la
vida marcada por la solidaridad con las victimas de un mundo
injusto vy alejado del plan de Dios. El amor cristiano no se pue-
de vivir de espaldas a las victimas a las que Dios considera sus
preferidas. Pretender separar el amor a Dios del amor a las
victimas es expresion de un racionalismo carente de razén hu-
mana. Es una mds de las expresiones de toda razdn cinica: car-
garse de razones para defenderse de la razdn, de la razén que
alimenta la indignacion de las victimas de la irracionalidad y de
la injusticia, de la razén por excelencia: la del Crucificado. «La
esperanza cristiana, como afirma Moltmann, tiene su funda-
mento en el recuerdo de Cristo crucificado. Describe su futu-
ro horizonte con los simbolos de “reino de Dios”, de “resu-
rreccion de los muertos” y de “nuevo cielo y nueva tierra en
los que habita la justicia”. Su praxis histdrica sucede en la jus-
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tificacién de los ateos, en la rehabilitacién de los humillados y
ofendidos, en la liberacidn de los que sufren y el consuelo de
los moribundos... Segun la dialéctica de la cruz, el futuro de
Dios no comienza arriba, en los que dominan, ni en los extre-
mos del progreso, sino abajo, en los débiles, pobres y despre-
ciados (I Cor, 1,26-28)» (4). La esperanza permite a las victi-
mas repetir con San Pablo: «Nos gloriamos hasta en las tribu-
laciones, sabiendo que la tribulacién engendra la resistencia, la
resistencia engendra la virtud probada, la virtud probada en-
gendra la Esperanza, y la Esperanza no falla» (Rom 5,3-5). Esta
esperanza tiene un cardcter subversivo ya que convierte a las
victimas en sujetos de una historia que sdlo se puede obviar
silenciando su voz y su mirada.

Es verdad que el andlisis socioldgico que Marx hizo de las
victimas de la sociedad de su época estuvo lastrado por sus
prejuicios metafisicos, por su concepcién estratégica de la his-
toria como lucha de clases dual, por su construccion de un
proletariado destinado a ser el Unico y verdadero sujeto revo-
lucionario, y por otras muchas razones (5). Sin dejar de reco-
nocer que el andlisis marxiano de las victimas y de su papel en
la transformacién revolucionaria de la sociedad ha sido inco-
rrecto y excluyente, creo que es imprescindible, hoy, aceptar
que hay en €l importantes novedades que han mostrado una
virtualidad transformadora de la misma teologia catdlica. No
me refiero solamente a la mencionada teologfa de la libera-
cién, sino que, en mi opinidn, algunos de los mejores textos

(4) Jurgen MOLTMANN, «La relevancia politica de la esperanza cristia-
nax, en Libertad cristiana al servicio del hombre. Editorial DDB, Bilbao, 1980.

(5) D.VELAsCo, La Agonia del Marxismo, 1987. Ed. HOAC. Madrid; Pen-
samiento Politico contempordneo (2% edicidn. 2001), Universidad de Deusto.
Bilbao.
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de la reciente Doctrina Social de la Iglesia (LE, PR SRS) no se
habrian podido escribir sin la influencia de la perspectiva mar-
xiana aqui descrita.

La esperanza cristiana no puede ser ya pensada ni vivida si
no es como la esperanza de una comunidad de victimas. El
Dios humanizado que muere en la cruz no es sélo un muer-
to, sino una victima de un sistema injusto, por lo que solidari-
zarnos con él y esperar compartir con El su suerte pasa por
solidarizarnos con su causa. Esta causa de JesUs es, hoy, la de
quienes desde su situacion de victimas de un mundo estructu-
ralmente injusto creen y luchan por «otro mundo posible.
Este eslogan esperanzado moviliza a grandes masas de exclui-
dos y es expresion de una esperanza humana que, a pesar de
todas las sombras que la acompafian, estd alimentada, sin duda
alguna, por la misma Idgica que subyace a la dialéctica cristiana
del Crucificado.

3.2. El concepto de pecado estructural

La afirmacién marxiana de que el ser humano no es un in-
dividuo en el sentido de la tradicidn metafisica idealista y bur-
guesa, sino que es un «nudo de relaciones socialesy», que se
teje en los diferentes e interdependientes dmbitos de la reali-
dad social, ha servido para recrear el contenido de una de las
afirmaciones de la tradicién cristiana que el papa recoge en la
Spe salvi: el mensaje cristiano, subraya el Papa, nos dice que no
podemos salvarnos solos, como individuos independientes y
autdrquicos. El individualismo moderno, que el cristianismo mo-
derno ha hecho suyo, ha sido una perversién de la esperanza
cristiana que es siempre comunitaria (ndms. |3-14 y 47-48).
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Nos salvamos como comunidad, como pueblo de Dios. La
dimension social de la fe cristiana, que una antropologfa indivi-
dualista ha silenciado, nos obliga a repensar nuestra vida en to-
das sus dimensiones, como algo que tiene que ver con la rea-
lidad social que nos constituye. El pecado y la conversion tie-
nen una dimensidn social que hay que saber identificar, si no
queremos que la salvacidn se haga a costa de salvarnos de ser
seres humanos concretos.

Desde los afios cincuenta del siglo pasado, con el pensa-
miento social cristiano en Francia o la teologfa politica alema-
na y la teologfa de la liberacion latinoamericana, el dar razén
suficiente de la dimensidn social del evangelio cristiano ha sido
una de las preocupaciones mds importantes de grupos signifi-
cativos de pensadores y evangelizadores en general. Una de
las novedades de la reciente Doctrina Social de la Iglesia es la
referencia al pecado estructural, entendiendo por tal el con-
junto de estructuras e instituciones politicas, econdmicas e
ideoldgicas, que generan y legitiman una situacion tan injusta e
irracional que el papa Juan Pablo Il llegd a hablar de la «dialéc-
tica criminal» que rige nuestro mundo (SRS, n. 36). El Papa veia
en este pecado estructural la fuente del nihilismo contempo-
raneo en su doble vertiente de nihilismo bioldgico (la muerte
de tanta poblacién «sobrante» que por no tener lo minimo
para vivir estd condenada a morir de hambre y de otras cala-
midades asociadas a la pobreza) y de nihilismo espiritual (el
materialismo de quienes el tener no les permite ser). Conven-
dria tener esto presente cuando se hable del nihilismo moder-
no que impide la esperanza humana.

La cuestion de la justicia social, respuesta obligada frente al
pecado estructural, se sitia como objetivo prioritario del que-
hacer cristiano. El Sihodo de Obispos de 1971 lo hard asf, ex-
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plicitamente, en su texto «Justicia en el Mundo». Pensar en la
vocacion del creyente exige hacerlo teniendo en cuenta esta
dimensidn constitutiva de su fe. Lo personal y lo social son
dos dimensiones indisolubles de un mismo proceso de con-
version y de compromiso.

La esperanza cristiana no puede ser ya la esperanza resig-
nada en un mas alld que Dios regalard a los fieles que, hasta
que esto ocurra, se refugian en su rico mundo interior; como
lo han hecho ciertas corrientes estoicas o gndsticas. La «reli-
giény» cristiana, como relacién con Dios, nos obliga a «releer»
dicha relacién como una «religacién» con el proyecto divino
de hacer un mundo mas justo y solidario, comenzando su
construccion desde la perspectiva de las victimas.

En este sentido, otra de las aportaciones relevantes del
marxismo ha sido su «critica de la funcidn ideoldgica de la re-
ligion». Es obvio que su explicacidn del rol desempefiado por
la religion a la hora de legitimar el orden injusto de la socie-
dad capitalista no da razén suficiente del hecho religioso. Pero
no lo es menos que ha servido para despertar la conciencia
del creyente, ayuddndole a descubrir las muchas veces que la
religion cristiana ha servido de «corazén de un mundo sin co-
razény», de «alma de un mundo sin almay, y de «opio del pue-
blo» oprimido por las instituciones del orden establecido. La
forma en que el cristianismo ha legitimado, por ejemplo, el in-
dividualismo propietarista y las instituciones juridico-politicas
que lo han hecho plausible, a veces, hasta sacralizarlo en nom-
bre de una voluntad divina reflejada como derecho natural, ha
necesitado de un proceso de autocritica en el que todavia es-
tamos inmersos. Me parece sugerente la lectura que el papa
hace de una esperanza cristiana alérgica a la absolutizacion de
los «hipparchontai» o bienes terrenales. Pero habrfa sido con-
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veniente, recordar; a la vez, que ha sido una «espiritualidad
cristiana» la que, con excesiva frecuencia, ha servido para jus-
tificar una esperanza en el «mds alld», compatible con la abso-
lutizacion de un derecho de apropiacién de los «hipparchon-
tai» sin limites legales ni morales, en «el mds acd». La referen-
cia a la sacralizacion de un orden social protagonizado por la
simbiosis, primero, y la alianza, después, entre Trono y Altar, ha-
bria ayudado a comprender el alcance de la critica marxiana a
esta «verdad del mds alla» en nombre de «la verdad del mas
aca».

Afirmar que «el error fundamental del marxismo es su
materialismo economicista» no deja de ser una verdad que
necesita de una ulterior explicacion. No sélo porque Marx
quiso dejar claro que su «materialismo histdrico revoluciona-
rio» nada querfa tener ver con el «materialismo contemplati-
vo de Feuerbach», sino porque mucho menos aln querfa te-
ner mucho menos que ver con el «materialismo histérico reac-
cionario» de los «liberales doctrinarios», muchos de ellos cris-
tianos. Estos Ultimos eran los representantes oficiales de un
espiritualismo ecléctico que iba a consagrar como candnico el
nuevo credo burgués en la trinidad del tener, del saber y del
poder. El materialismo de Marx nacia con la explicita vocacidn
de dar una razdn para vivir con esperanza a quienes estaban
condenados a morir a causa de quienes se sentfan orgullosos
de su credo trinitario. Creo que Juan Pablo Il sugeria algo pa-
recido a lo que acabo de decir, cuando, refiriéndose al mate-
rialismo economicista incubado en la vida prdctica, reconocia
en la Laborem exercens el que: «el economicismo haya tenido
una importancia decisiva y haya influido precisamente sobre
tal planteamiento no humanistico de este problema antes del
sistema filoséfico materialista... Precisamente este error prdc-
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tico ha perjudicado ante todo al trabajo humano, al hombre
del trabajo, y ha causado la reaccidn social éticamente justa, de
la que se ha hablado anteriormente» (n. |3). Se refiere el Papa
a la «cuestion proletaria» y al movimiento obrero vy sindical
(nimeros 8 y 20).

3.3. La perspectiva «praxica» de la vida cristiana

Quizds sea una de las aportaciones mds importantes del
marxismo su forma de vincular teorfa y prdctica, pensamiento
y accién. Definir lo verdaderamente humano como «praxis»,
es deci, como «actividad critico-practico-revolucionaria» es
obligarnos a pensar de una manera muy distinta a la que ha
sido convencional en la tradiciéon metafisica y espiritualista.
Pensar el ser humano como «trabajador» en el sentido mads
materialista e histérico del término, es decir, como capaz de
«crear» el mundo «pensando con las manos y manchdndose-
las», rompiendo asi el paradigma contemplativo del espiritua-
lismo, serd una nueva forma de entender la vocacidn humana
y su quehacer en este mundo. «Humana» es la actividad que
no se conforma con el orden establecido cuando es injusto e
irracional sino que se rebela contra él y lo critica. Pero esta
critica no es sdlo tedrica sino que es practica, es decir trans-
formadora de dicho orden y, porque es transformadora, es re-
volucionaria. Una teorfa que no es prdctica es mera contem-
placidn pasiva. Una prdctica que no es critica y transformado-
ra del orden existente, sino que se ajusta a las exigencias del
mismo, acaba legitimdndolo adn mds. Marx nos recuerda algo
muy importante: hay muchas prdcticas humanas, religiosas in-
cluidas, que estdn lejos de ser praxis: actividad transformado-
ra. Una persona puede estar toda su vida siendo «practican-
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te» sin ser de verdad creyente; puede estar toda su vida «es-
perando la vida eterna», sin vivir de verdad con esperanza,
porque sus prdcticas de creyente no le han impedido absolu-
tizar sus «hypparchontai» ni, consecuentemente, le han empu-
jado a solidarizarse con las victimas.

La esperanza cristiana entendida como «actividad critico-
practico-transformadora», como llamada y fuente de conversidn
y de lucha contra el pecado estructural, ha sido posible en bue-
na medida gracias al marxismo. Es verdad que, como ha mostra-
do la historia, la praxis verdaderamente humana es incompatible
con la violencia destructora de algunos procesos revoluciona-
rios realizados en nombre del marxismo. Es pertinente recordarn,
como lo hace la enciclica que «El cristianismo no trafa un men-
saje socio-revolucionario como el de Espartaco que, con luchas
cruentas, fracaso. JesUs no era Espartaco, no era un combatien-
te por una liberacidn politica como Barrabds o Bar-Kokebd. Lo
que Jests habfa traido, habiendo muerto El mismo en la cruz,
era algo totalmente diverso: el encuentro con el Sefior de todos
los sefiores, el encuentro con el Dios vivo v, asi, el encuentro
con una esperanza mas fuerte que los sufrimientos de la escla-
vitud, y que por ello transforma desde dentro la vida y el mun-
do» (n.4). Pero, en mi opinidn no es suficiente para afrontar los
problemas estructurales de nuestro mundo con recomendar
una reconstruccion de «las relaciones intersubjetivas cortas»
desde el respeto y la caridad cristianas o de recomendar un
«armonismo social» que obvia el conflicto en vez de afrontarlo.
Es preciso reflexionar sobre la dimensidn estructural del conflic-
to y buscar soluciones pertinentes. Por eso Espartaco serd siem-
pre, a pesar de su fracaso, un simbolo histdrico imprescindible
en la todavia secular lucha contra la esclavitud. No basta con re-
conocer que, como afade la enciclica, «aunque las estructuras
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externas permanecieran igual, esto cambiaba la sociedad desde
dentro» (ib.). El cambio de las estructuras sociales de domina-
cién es condicidon imprescindible para que puedan ejercerse de
verdad unas relaciones interpersonales libres e igualitarias (6).

(6) Esta afirmacion: «aunque las estructuras externas permanezcan
igual» me provocan un especial inquietud, ya que la he visto repetida en al-
gunos otros textos de la DS/ para justificar tanto la vinculacién de la Iglesia
con el Antiguo Régimen, como su posicién de defensora secular de la dig-
nidad humana y de los derechos humanos,: Asi se expresa, por ejemplo, el
documento de la Congregacién para la Educacién Catdlica: Estudio y Ense-
fanza de la Doctrina Social de la Iglesia en la formacion de los sacerdotes
(307XI1/1988), «Reflexionando sobre ellos (los derechos humanos) la Igle-
sia ha reconocido siempre sus fundamentos filosdficos y teoldgicos, y las
implicaciones juridicas, sociales, politicas y éticas como aparece en los do-
cumentos de su ensefianza social. Lo ha hecho no en el contexto de una
oposicidn revolucionaria de los derechos de la persona humana contra las
autoridades tradicionales, sino en la perspectiva del Derecho escrito por el
Creador en la naturaleza humana». En un articulo sobre la DSI me hacfa las
siguientes preguntas que creo es pertinente recordar ahora: «;Qué signifi-
ca esto? jAcaso son compatibles la defensa de los derechos humanos y la
defensa de las autoridades del Antiguo Régimen? ;Es posible instaurar los
derechos humanos en un sistema de poder propio de la Edad premoder-
na, como el que ha sostenido monarquias legitimadas en la religién o en la
tradicién premodernas? jLa fundamentacion de los derechos humanos en
una concepcidn jusnaturalista, religiosamente comprendida, es plausible en
un mundo secularizado y pluralista y posibilita la atencién vy la responsabi-
lidad necesarias hacia el ser humano concreto e histérico? ;Basta para afir-
mar los derechos humanos con declarar principios doctrinalmente cohe-
rentes, en conformidad con la ortodoxia teoldgica y moral, pero sin tener
suficientemente en cuenta las exigencias de la coherencia prdctica, que per-
mite la traduccién histdrica, polftico-social, econdmica y cultural, de dichos
principios en la vida de cada ser humano concreto? ;Es posible la recep-
cion de los derechos humanos en una Iglesia, que afirma que “el hombre
es el camino de la Iglesia”, pero que sigue manteniendo unas estructuras
de poder premodernas?» (D.VELASCO, «Errores y silencios de la Doctrina
Social de la Iglesia», Iglesia Viva, n. 219 (2004), pp, 103 ss.)
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Una praxis verdaderamente humana no es compatible con
una estrategia reformista como la del liberalismo doctrinario,
al que nos hemos referido antes. Lamentablemente, la Doctri-
na Social de la Iglesia ha compartido con este dltimo un re-
chazo antirrevolucionario que, de hecho, ha supuesto en nu-
merosas ocasiones una actitud legitimadora del orden estable-
cido. Con demasiada frecuencia se ha identificado la vida cris-
tiana con el cultivo de una vida espiritual e interior, pero re-
nuente a todo cambio radical de las estructuras e instituciones
externas.

La esperanza, entendida como praxis transformadora, debe
encontrar su traduccidn histdrica en la lucha por la transforma-
cion de las estructuras sociopoliticas injustas. Esta intuicion que
es propia de la tradicion biblica y profética, pero que el marxis-
mo ha puesto de relieve, es la que las teologias polfticas y de
la liberacidn han hecho propia. Estoy persuadido de que, si Be-
nedicto XVI hubiera sido mds receptivo ante esta dimension
praxica de la esperanza o, al menos, hubiera tenido mds pre-
sente la reflexion que sobre ella han hecho autores como
Moltmann, Metz, y otros muchos tedlogos de la liberacidn, no
habria podido adoptar la postura tan beligerante que ha soste-
nido desde hace ya tantos afios frente a dichas teologfas.

Desde esta perspectiva préxica, parafraseando la tesis Xl
sobre Feuerbach, la forma de entender la figura de Jesis como
verdadero «filésofo» y «pastor», a las que la enciclica dedica
una mencion especial, nos obliga a los creyentes a seguirle;
pero no como al maestro que se limita a interpretar la histo-
ria, obsesionado por la ortodoxia que debe dirigirla, sino
como al Sefior de la misma que quiere cambiarla y que nos
implica ineludiblemente en dicho cambio. Podemos seguir lla-
mandolo pastor, pero, como decia el P Rahner, comprendien-
do que su forma de actuar como pastor nos impide a los cre-
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yentes comportarnos como ovejas. Desde la praxis de la es-
peranza cristiana hay que cuestionar todas aquellas relaciones
personales y estructurales que reproducen dentro vy fuera de
la Iglesia relaciones de dominacidn y de servidumbre, que tan-
to obstaculizan e incluso imposibilitan creer y esperar razona-
blemente. La libertad, entendida como no dominacién, es con-
dicion de posibilidad para la fe y para la esperanza cristianas.
No olvidemos que esta concepcién de la libertad es un logro
de la edad moderna y que la Iglesia la tiene todavia como asig-
natura pendiente.

La esperanza de Maria

Como es costumbre en los textos pontificios, finaliza la en-
ciclica con una larga referencia a Marfa, «estrella de la esperan-
za». De nuevo, este final me reproduce la ambivalente impre-
sidn a la que me referfa al principio. Marfa es una de esas es-
trellas guifa que el creyente puede sentir cercana en tantos
momentos en los que hay que aprender a vivir con esperan-
za. Pero estoy convencido de que para muchos cristianos, es-
pecialmente mujeres, la figura de Marfa les viene mediada por
una lectura del Magnificat, impregnada por estos subrayados
que el didlogo cristiano marxista nos ha recordado y que el
mismo texto papal llega a recoger en algin momento: «Estoy
convencido de que la cuestion de la justicia es el argumento
esencial o, en todo caso, el argumento mds fuerte a favor de
la vida eterna.» (n. 43).

El Magnificat no es sdlo un canto agradecido de una mu-
jer creyente, porque Dios la ha escogido para una vocacion
tan singular como la suya; tampoco es solamente un recuerdo
agradecido de quien pertenece a un pueblo cuya historia se
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ha escrito de la mano de su Dios. El Magnificat es, también, el
canto de una comunidad de pobres biblicos que han puesto
su esperanza en el Dios que derriba a los poderosos de sus
tronos y enaltace a los humildes. Es el canto esperanzado vy
subversivo, a la vez, de quienes saben que el proyecto salvador
de Dios, a través de su hijo JesUs, pasa por la lucha solidaria
con de las victimas de este mundo.

El escandalo, el dolor y la misidn, que, como dice el Papa,
Marfa sintid y recibié de la cruz en que agonizaba su hijo, si-
gue siendo el escdndalo, el dolor y la misién que, hoy, siente y
recibe de tantos crucificados vy fracasados, con los que estd
empefada en seguir siendo «estrella de la esperanza». A los
creyentes nos toca, aqui y ahora, dar razén de la dimension
praxica de dicha esperanza.
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LA ESPERANZA CRISTIANA
ANTE EL DESAFIO
DEL LIBERALISMO

ILDEFONSO CAMACHO
Facultad de Teologfa, Granada

El desafio que el liberalismo ha supuesto para la Iglesia vy
para el pensamiento cristiano se ha vivido durante siglos en
términos de confrontacidn.Y esta confrontacién ha tendido a
ser reciprocamente excluyente. Recuérdense sobre todo las
enciclicas de Ledn Xlll, por no hablar de las de sus predeceso-
res. Incluso en épocas ya muy recientes, en los documentos de
Juan Pablo Il esta confrontacion no ha dejado de estar presen-
te.Y siempre el peligro es que derivara en una mutua descali-
ficacion, que no permite reconocer nada de positivo en la
otra parte.

No quisiéramos que fuera ése el enfoque de las reflexio-
nes que siguen. Partimos del reconocimiento de lo que el libe-
ralismo ha supuesto para la cultura occidental y para la huma-
nidad en su conjunto. Sobre esa base indiscutible admitimos
también que, en el didlogo con el liberalismo, el cristianismo se
siente interpelado y es, a la vez, capaz de interpelarlo. Por eso
tal didlogo puede ser fecundo. Pero a condicidn de que no se
parta de esas mutuas descalificaciones, que menciondbamos
antes.
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LIBERALISMOY CULTURA OCCIDENTAL

Podemos decir que el liberalismo es uno de los primeros
frutos de la cultura moderna, una de sus primeras expresiones
ideoldgicas. Como visidon de la persona humana y de la socie-
dad, el liberalismo subraya la libertad del individuo, su capaci-
dad para construir la propia existencia segin las aspiraciones
de cada uno. La libertad es reconocida asi como el gran dis-
tintivo del ser humano, la base de su dignidad.

Por eso también la sociedad debe ser organizada desde
esa apuesta por la libertad del individuo. Objetivo de la convi-
vencia social es facilitar al maximo la libertad de todos. La eco-
nomia y la politica se organizan también desde esos presu-
puestos:

* El sistema econdmico pretende garantizar la libertad de
todos, de productores y de consumidores: por eso esta-
blece como norma general la competencia de muchos
en el mercado, para que ningdn agente econdmico pue-
da imponer sus condiciones a los demads.Y al Estado le
corresponde sencillamente velar para que esa libertad
esté garantizada en la competencia del mercado: su
principal responsabilidad es, por consiguiente, perseguir
a todo aquel que pretenda controlar el mercado distor-
sionando el libre juego de la competencia. De este
modo se transforma de raiz el sistema anterior, tan en-
corsetado por los gremios profesionales y tan sometido
a las concesiones del Estado en favor de determinados
grupos que controlaban algunas actividades importan-
tes.

* El sistema politico, por su parte, se construye sobre las
cenizas del absolutismo, que ha servido histdricamente
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para la primera consolidacion del Estado moderno pero
que pronto se ha visto cuestionado por ese poder tan
omnimodo que es una amenaza para los ciudadanos. El
Estado liberal o Estado de Derecho constituye la supe-
racion de ese modelo absoluto: el Derecho estda tam-
bién por encima del soberano y, en ese sentido, se eri-
ge en principio de defensa de los ciudadanos y tutela
para su libertad.

Pero no todo es igualmente positivo. Sin duda pueden dis-
cutirse determinados aspectos de este modelo de sociedad
que el liberalismo y la modernidad han engendrado, sobre
todo en la forma como han evolucionado luego. Sélo mencio-
namos los mds relevantes:

* Elindividualismo, que deja demasiado en la penumbra la
dimension social de la persona y reduce la sociedad a
un conglomerado de individuos donde es dificil com-
prender la dimensién «social» en su acepcién mds es-
tricta.

* El materialismo, fruto de unos excelentes resuttados en
términos de crecimiento econdmico, que han termina-
do por poner el centro de la felicidad humana en la
acumulacién de bienes materiales.

* La desigualdad, en parte compensada en el interior de
los pueblos mas desarrollados por la accién del Estado
(el Estado social), pero manifestdndose en toda su cru-
deza en el escenario internacional o en paises como
menos intervencion del Estado.

* La excesiva dicotomia entre lo publico y lo privado, que
ha terminado reduciendo la polftica a un mundo profe-
sionalizado y sin apenas conexidn con la sociedad civil.
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Pero todo esto no es dbice para reconocer que el libera-
lismo ha contribuido a generalizar la conciencia de la dignidad
humana, como algo que no depende de la inteligencia, la for-
macion, la clase social, la riqueza, la raza, el género, la religion
o la cultura. No olvidemos que esa es la base de los derechos
humanos. En efecto, las primeras declaraciones, la francesa y la
norteamericana, que luego influyeron en todas las demads, no
son concebibles sin una conciencia muy asentada de que to-
dos los seres humanos son sujetos de unos derechos que les
corresponden Unica y exclusivamente por su condicion de
personas.

Ya en el siglo Xix, el liberalismo se vio cuestionado des-
de otras ideologfas, que surgieron como reaccion a sus limi-
taciones: todas las corrientes socialistas, y en primer lugar el
marxismo, nacieron desde esta conviccidn. La confrontacién
entre liberalismo y socialismo ha marcado la historia de los
dos ultimos siglos y no se puede decir que esté definitiva-
mente resuelta como consecuencia de la calda del colecti-
vismo en 1989: son muchos los elementos que esas co-
rrientes de pensamiento han introducido en tanto en el
modelo econdmico (el Estado social) como en el politico
(los derechos sociales) para dar por vencedor absoluto al
liberalismo.

Ahora bien, esa confrontacién subsiste hoy aunque con
rasgos diferentes. Porque, después de una época en que pa-
recian imponerse los correctivos sociales a los modelos li-
berales iniciales, asistimos a un cierto resurgir del pensa-
miento liberal, ahora bajo la forma de «neoliberalismo», una
expresion que no siempre agrada a los que se presentan
como restauradores de las ideas de los grandes tedricos
del siglo xvill.
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LIBERALISMOY DOCTRINA SOCIAL
DE LA IGLESIA

También la Doctrina Social de la Iglesia se vio involucrada
desde sus comienzos en el debate con el liberalismo. Es mas,
cabe decir que la Doctrina Social de la Iglesia nacié y se ha
desarrollado en la confrontacidon con esas dos grandes co-
rrientes ideoldgicas de las sociedades modernas: el liberalismo
y el marxismo. Una y otra han marcado su desarrollo. Es una
circunstancia significativa para interpretar los textos y com-
prender la evolucidn de los mismos.

Para situar mejor el estudio del liberalismo y la Spe salvi
parece Util remontarse al debate de la Doctrina Social con
esta corriente ideoldgica, aunque sélo sea para marcar los hi-
tos mds relevantes del mismo (1).

Y es obligado comenzar por los grandes papas del siglo
XIX. Un punto de referencia de interés para valorar de dénde
se partia es el Syllabus de Pio IX en 1864, cuando condenaba
esta afirmacion:

El' Romano Pontifice puede y debe reconciliarse y pactar con
el progreso, con el liberalismo y con civilizacion reciente (2).

Es una buena expresion de cdmo eran irreconciliables las
posturas a mediados del siglo Xix: se condenaba a quien pro-
pugnaba alguna via posible de entendimiento entre el cristia-

(1) Puede verse mi trabajo: «Libéralisme économique et économie
de marché selon la pensée sociale catholiquey, en: J.-Y. CALVEZ - A. ZOUBOV
(eds), Eglise et économie. Voix ortodoxes russes. Voix catholiques romaines,
Cerf, Paris 2006, 97-116.

(2) Eltexto puede verse en: DENZINGER-SCHONMETZER, n. 2980.
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nismo (personificado en la figura del Papa) y todo lo que es la
cultura moderna, que se relaciona con el progreso y con el li-
beralismo. Veremos cdmo en Spe salvi la categoria de progreso
va a ocupar un lugar significativo en las reflexiones de Benedic-
to XVI.

Ledn XIlI, su inmediato sucesor, destacd por su postu-
ra mas abierta y su deseo de tender puentes a las moder-
nas corrientes de pensamiento. De €l siempre se cita la
enciclica Rerum novarum (1891), considerada la «carta
magna» de la Doctrina Social. Aunque en ella el centro
principal de la polémica estd en el socialismo de su tiem-
po, el Papa toma distancia también de algunas posturas
del liberalismo econdmico, aunque nunca utilice este tér-
mino. Pero Ledn XIllI se habia referido antes al liberalismo
en dos enciclicas: una de cardcter politico, sobre la consti-
tucidn cristiana del Estado (Immortale Dei, 1885), y otra
mds filosdfica, sobre la libertad humana (Libertas praestan-
tissimum, 1888). Explicitamente en ambas se combaten las
ideas liberales.

Los puntos de discrepancia mayores con la concepcion
cristiana del Estado provienen de la falta de subordinacion de
la autoridad politica a Dios y del no reconocimiento de que el
Estado tiene con la religidn verdadera unas obligaciones en
todo semejantes a las de los particulares. En todo caso, se afir-
ma que existe una concepcion auténtica del Estado, que la
Iglesia promueve y de la que la sociedad moderna se ha apar-
tado. No nos resistimos a transcribir estas lineas, que reflejan
bien la nostalgia de otros tiempos:

Hubo un tiempo en que la filosofia del Evangelio gober-
naba los Estados. En aquella época la eficacia propia de la
sabiduria cristiana y su virtud divina habian penetrado en las
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leyes, en las instituciones, en la moral de los pueblos, infiltrdn-
dose en todas las clases y relaciones de la sociedad. La reli-
gién fundada por Jesucristo se veia colocada firmemente en el
grado de honor que le corresponde y florecia en todas partes
gracias a la adhesion benévola de los gobernantes y a la tu-
tela legitima de los magistrados. El sacerdocio y el imperio vi-
vian unidos en mutua concordia y amistoso consorcio de vo-
luntades (3).

Sin embargo, las diferencias mas de fondo se refieren al

concepto mismo de libertad: la critica a la libertad del libera-
lismo mds radical (Ledn XllI reconoce que hay otras formas
mds moderadas de liberalismo) estriba en que ésta no admite
ninguna dependencia o subordinacion ultima a Dios, es una li-
bertad absoluta. Es interesante contemplar cdmo Ledn XIlI re-
laciona la politica con la filosofia, las ideas liberales con el ra-
cionalismo moderno:

El naturalismo o racionalismo en la filosofia coincide con el li-
beralismo en la moral y en la politica, pues los seguidores del li-
beralismo aplican a la moral y a la prdctica de la vida los mis-
mos principios que establecen los defensores del naturalismo.
Ahora bien: el principio fundamental de todo el racionalismo es
la soberania de la razén humana, que, negando la obediencia
debida a la divina y eterna razén y declardndose a si misma in-
dependiente, se convierte en sumo principio, fuente exclusiva y
juez dnico de la verdad. Esta es la pretensidn de los referidos se-
guidores del liberalismo; segin ellos no hay en la vida prdctica
autoridad divina alguna a la que haya que obedecer; cada ciu-
dadano es ley de si mismo. De aqui nace esa denominada mo-
ral independiente (4).

(3) LeoN X, Immortale Dei, n. 9.
(4) LeoN X, Libertas praestantissimum, n. |2.
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Luego esta libertad se despliega en lo que entonces se co-
nocieron como las libertades modernas. De ellas menciona
Ledn Xill hasta cuatro: libertad de cultos (lo que hoy llamarfa-
mos libertad religiosa), libertad de expresién y de imprenta, li-
bertad de ensefianza, libertad de conciencia. La critica de cada
una de ellas remite siempre a la misma idea: son formas de li-
bertad que se entienden sin Iimite alguno externo a ella, sin
subordinacién a (la ley moral de) Dios.

Podrfamos ilustrar todavia este debate con el tema de la
propiedad privada, recurrente en toda la Doctrina Social de la
Iglesia. Es cierto que el punto mds agudo del mismo es la pro-
puesta del socialismo marxista de eliminar la propiedad priva-
da de los medios de produccién. Pero a lo largo del Ultimo si-
glo asistimos a otro aspecto del debate, que tiene por interlo-
cutor precisamente al liberalismo: ahora lo que se critica no es
el derecho mismo, sino la forma extremista y absoluta de en-
tenderlo, como un derecho sin limite ni restriccion alguna.

En aras de la brevedad saltamos desde Ledn XllI a Juan Pa-
blo Il. A detenernos en Juan Pablo Il nos mueven tres razones:
porque Juan Pablo Il ha retomado con fuerza la critica al con-
cepto de libertad del liberalismo (y ademds apoydndose en la
enciclica Libertas); porque, en esta cuestién, es clara la conti-
nuidad de este Papa con Benedicto XVI; por ultimo, porque se
ha querido ver en Juan Pablo Il el momento de la reconcilia-
cion de la Doctrina Social de la Iglesia con el liberalismo.

Algunos han considerado a Juan Pablo Il el Papa de los de-
rechos humanos. En su pensamiento tiene un peso indiscutible
la antropologfa teoldgica, que enlaza con sus mds profundas
convicciones. Asi aparecia ya en la primera enciclica de su
pontificado: Jesucristo es el camino principal de la Iglesia, y esa
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ruta conduce de Cristo al hombre; es el amor del Cristo al
hombre o que revela la dignidad antropoldgica de éste (5).

En esta conviccidon puede tener un peso relevante los afios
de Woijtyla en la Polonia comunista. Dicha experiencia ha po-
dido reforzar su apuesta por la libertad y la democracia. Pero
todo ello no serfa suficiente para ver en Juan Pablo Il a un pa-
ladin del liberalismo, como algunos han querido. Esta idea ha
sido aireada sobre todo a partir de la publicacién de la Cente-
simus annus, la enciclica donde, a la vez que conmemora el
centenario del primer gran documento social, tiene que ocu-
parse de la caida espectacular del colectivismo, ocurrida ape-
nas dos afios antes.

Es cierto que en este nuevo documento Juan Pablo |l
abandona aquel tratamiento simétrico de los dos sistemas
econdmicos (capitalismo y colectivismo) que llamd la atencion
por su novedad en su primera enciclica social (sobre el traba-
jo humano).Y es ldgico este cambio porque en 1991 el colec-
tivismo es ya casi una reliquia del pasado, del que en este mo-
mento sdlo le preocupa ya indagar las causas de su fracaso, un
tema en el que no podemos detenernos ahora. En cambio, el
capitalismo es ahora una realidad omnipresente, ante la cual
no puede Juan Pablo Il dejar de preguntarse por su aceptabi-
lidad moral. Es conocido que el Papa lo hace distinguiendo en
el capitalismo tres sistemas interconectados: el sistema econd-
mico, el sistema politico y lo que él llama el sistema ético-cul-
tural (6). Resumimos esquemdticamente la argumentacion,
que estd un tanto dispersa en el documento:

(5) JuaN PaBLO II, Redemptoris hominis, nn. |3-15.
(6) Cf. mi trabajo: «Libertad humana y organizacion del Estado en la
enciclica “Centesimus annus”», Revista Fomento Social, 57 (2002) 277-301.
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* El sistema econdmico del capitalismo sélo le merece
alabanzas. Lo define como aquel que reconoce el papel
fundamental y positivo de la empresa, del mercado, de la
propiedad privada y de la consiguiente responsabilidad
para con los medios de produccion, de la libre creatividad
humana en el sector de la economia. Sin embargo critica
en €l el sistema €tico-cultural que lo sustenta: un sistema
en el cual la libertad, en el dmbito econdmico, no estd en-
cuadrada en un sdlido contexto juridico que la ponga al
servicio de la libertad humana integral y la considere como
una particular dimensién de la misma, cuyo centro es ético
y religioso (7).

* El sistema politico del capitalismo también es objeto de
alabanzas: La Iglesia aprecia el sistema de la democracia,
en la medida en que asegura la participacién de los ciuda-
danos en las opciones politicas y garantiza a los goberna-
dos la posibilidad de elegir y controlar a sus propios gober-
nantes, o bien la de sustituirlos oportunamente de manera
pacffica. Pero critica igualmente el sistema ético-cultural
que lo inspira: ahora se refiere a una concepcion de la
libertad que se erige en Ultimo criterio de verdad (mo-
ral) y que no admite la subordinacion a una verdad que
estd por encima de ella (8).

En resumidas cuentas, tanto la economia como la politica
del capitalismo estdn viciadas por la concepcion de la verdad
que las inspira: en el primer caso, una libertad que se absolu-
tiza en lo econdmico hasta llegar a no permitir igual libertad

(7) JuaN PaBLO II, Centesimus annus, n. 42.
(8) Ib, n.46. Resuena aqui el eco de los textos ya citados, en espe-
cial los de la enciclica Libertas.
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para todos; en segundo lugar, una libertad que se absolutiza
como criterio de verdad.

No cabe, entonces, concluir que Juan Pablo Il estd cerca
del liberalismo en sus formas mds actuales, por mucho que se
haya pronunciado en favor del mercado libre, de la iniciativa y
la creatividad econdmicas, de la libre empresa (9); le aleja una
diferente concepcidn de la libertad. La libertad cristiana ante
todo reconoce una verdad que estd por encima de ella como
expresion de su subordinacidn a Dios; y propugna ademads
que la libertad econdmica sea efectivamente para todos, lo
que exige que su ejercicio sea restringido por una instancia su-
perior. Pero ante esta instancia superior, que habria de ser el
Estado, el pensamiento liberal de todos los tiempos se ha sen-
tido siempre muy incémodo y no ha llegado a comprender
que puede concebirse una cierta complementariedad entre
ambos.

Para terminar este recuerdo de Juan Pablo Il, permitanse-
nos todavia dos referencias. La primera es Veritatis splendor, su
enciclica de 1993 sobre los problemas morales de nuestro
tiempo: si algo destaca en ella y es como su clave de bdveda
es la relacion entre libertad y verdad, una libertad que es in-
dispensable para la vida moral pero que siempre ha de reco-
nocer una verdad que se le impone. La segunda es un texto
de la exhortacion apostdlica Ecclesia in America (1999), donde
define al neoliberalismo con trazos mds bien criticos:

Cada vez mds, en muchos paises americanos impera un sis-
tema conocido como «neoliberalismoy; sistema que haciendo refe-
rencia a una concepcion economicista del hombre, considera las

(9) Cf. J-Y. CALveZ, Un libéral en économie, ou bien...?, Projet n. 288
(septembre 2005), 73-79.
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ganancias y las leyes del mercado como pardmetros absolutos en
detrimento de la dignidad y del respeto de las personas y los pue-
blos. Dicho sistema se ha convertido, a veces, en una justificacion
ideoldgica de algunas actitudes y modos de obrar en el campo so-
cial y politico, que causan la marginacién de los mds débiles. De
hecho, los pobres son cada vez mds numerosos, victimas de deter-
minadas politicas y de estructuras frecuentemente injustas (10).

Lo mds destacable en estas lineas es la denuncia de una
cierta antropologia subyacente: el ser humano, entendido des-
de su mera dimensidn econdmica. Al margen de consideracio-
nes tedricas, vivimos en una sociedad que termina valorando
al hombre sdlo por su capacidad de producir y de consumir,
es decir, como agente del mercado:

El individuo hoy dia queda sofocado con frecuencia entre los
dos polos del Estado y del mercado. En efecto, da la impresién a
veces de que existe sélo como productor y consumidor de mer-
cancias, o bien, como objeto de la administracién del Estado,
mientras se olvida que la convivencia entre los hombres no tiene
como fin ni el mercado ni el Estado, ya que posee en si misma
un valor singular a cuyo servicio deben estar el Estado y el mer-
cado. El hombre es, ante todo, un ser que busca la verdad y se
esfuerza por vivirla y profundizarla en un didlogo continuo que
implica a las generaciones pasadas y futuras (11).

Lo dicho es suficiente para concluir que es el sentido v el
alcance de la libertad lo que constituye el centro del debate
del pensamiento cristiano con el liberalismo. Esta constatacion
nos sirve como punto de enganche de Juan Pablo Il con Be-
nedicto XVI y su ultima enciclica.

(10) JuaN PaBLO Il, Ecclesia in America, n. 56.
(I'1)  JuaN PaBLO I, Centesimus annus, n. 49.
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SPE SALVI Y DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA

No es esta enciclica un documento que responda a los ras-
gos clasicos de los de la Doctrina Social de la Iglesia. Algo se-
mejante pasaba con la primera enciclica de Benedicto XV, la
Deus caritas est (12).Sin embargo, hay razones para considera-
ra ambos desde esta perspectiva. Pero para ello hay que tener
en cuenta la singularidad de estas dos enciclicas, que reflejan
bien el modo de pensar de Benedicto XVI: concretamente, la
estrecha relacion que establece entre lo doctrinal y lo pastoral.
Esta caracteristica se refuerza en Spe salvi desde la categorfa de
lo «performativoy, un término que la misma enciclica define as:

Eso significa que el Evangelio no es solamente una comuni-
cacion de cosas que se pueden saber, sino una comunicacion
que comporta hechos y cambia la vida (13).

Desde otro punto de vista puede confirmarse esta insercién
en la Doctrina Social si tenemos en cuenta que las relaciones de
la lIglesia con la modernidad es un preocupacidon constante
de Benedicto XVI 'y que esa problemdtica estd en el trasfondo de
la Doctrina Social desde sus orfgenes: precisamente esta rama
del pensamiento oficial de la Iglesia nace por la necesidad de re-
pensar el papel de ésta en las nuevas coordenadas de la socie-
dad moderna, que ya no acepta el papel que la sociedad antigua
reconocia a la Iglesia. Sabemos que esta problemadtica fue abor-
dada, en toda la primera etapa de la Doctrina Social, mds bien

(12) Para una comaracién entre ambas enciclicas, puede verse: M.
FARINA, «Spe salvi. Un approccio antropologico-pastorale», en: G. ZEVINI -
M. Toso (eds.), Lenciclica «Spe salvi» di Benedetto XVI. Introduzione al testo e
commento, LAS, Roma 2008, 96-106.

(13)  BeNenicTO XVI, Spe salvi, n. 2. Puede verse: P CARLOTTI, «Spe salvi.
Alcune riflessioni teologico-morali», en: G. ZEVINI - M. TOSO (eds.), I. ¢, 75-93.
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en términos de reivindicacion del status pasado, pero que ya en
el siglo XX adopta planteamientos nuevos, mds acordes con la
irreversibilidad de los procesos histéricos (14).

SPE SALVI Y LIBERALISMO

En la enciclica no aparecen referencias explicitas al libera-
lismo. Pero sabemos que el pensamiento liberal estd en los ci-
mientos mismos de la modernidad, y éste si es un tema siem-
pre presente en el magisterio de Benedicto XVI. Lo que pre-
tendemos ahora es explicitar esas referencias, en conexién
con la herencia de Juan Pablo I, tal como ha sido resumida
mas arriba.Y esto lo hacemos a pesar de que Spe salvi nunca
cita al Papa polaco, en contraste con la costumbre inveterada
de los documentos sociales de la Iglesia de abundar en citar
de textos pontificios anteriores (15).

Concretando mds, lo que nos interesa de la enciclica es so-
bre todo la parte en que Benedicto XVI dialoga con el pensa-
miento moderno y ahonda en las consecuencias que ha teni-
do éste para la forma cristiana de entender la esperanza. Pero

(14) Cf O. BazzicH, «Papa Ratzinger e la DSC», La Societa |5
(2005) 413-424.

(I5)  En esto es original Benedicto XVI en esta enciclica: las 40 notas a
pie de pdgina se reparten de un modo poco acostumbrado en documentos
de este tipo. En |7 se citan a autores de la cristiandad clasica, sobre todo los
Santos Padres; 7 veces se citan pensadores modernos; también se citan dos
veces escritos de tedlogos de nuestro tiempo, cosa no frecuente en este gé-
nero; nunca se cita a los Papas, pero si hay nueve notas que remiten al Ca-
tecismo de la Iglesia Catdlica. No hay que decir que las citas biblicas son abun-
dantes a lo largo de todo el texto: son 70 las ocasiones en que se citan tex-
tos biblicos a lo largo del texto, nunca en nota a pie de pagina.
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eso hay que verlo en el contexto de la primera parte de la
enciclica, que podriamos esquematizar como sigue (16):

* En qué consiste la esperanza cristiana (nn. 2-15).

* La transformacidn de la esperanza cristiana en el mun-
do moderno (nn. 16-23).

* Cdmo reconstruir hoy la esperanza cristiana (nn. 24-31)

(17).

Atencion especial prestaremos al apartado segundo de
esos tres enumerados, pero también al tercero, que ofrece
pistas para la actuacion hoy. El primero sienta las bases de lo
que es la esperanza cristiana segun las fuentes biblicas y de los
primeros siglos cristianos.

Segun esto, podemos adelantar que los dos retos que pre-
senta el liberalismo a la esperanza cristiana vy al cristianismo en
general son: cémo dar contenido a la libertad; cémo superar la vi-
sion individualista y ultramundana a la que la modernidad ha re-
legado al cristianismo. Analizaremos por separado cada uno de
estos dos retos.

PRIMER RETO: DAR CONTENIDO
A LA LIBERTAD HUMANA

Decfamos al comienzo que la exaltacion de la libertad hu-
mana es una de las grandes aportaciones del liberalismo en la

(16) Un breve y preciso resumen de su contenido puede verse en:
A.VANHOYE, L'enciclica «Spe salviy, en: G. ZEVINI - M. TOsO (eds.), . ¢, 9-15.

(I7) Para la interpretacidn de algunos pasajes hemos tenido en
cuenta: M. G. MASCIARELLI, La grande speranza. Commento organico all’Encicli-
ca «Spe salviy di Benedetto XVI, Tau Edictrice - Libreria Editrice Vaticana,
Roma 2008.
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historia de la humanidad. Ahora habria que afiadir que esa li-
bertad es entendida de una manera negativa, como ausencia
de coaccidn. Es lo que tematizd Isaiah Berlin en su distincion
entre libertad positiva y libertad negativa.

En su citada conferencia de Oxford en 1958 (18) definid la
libertad negativa como ausencia de coercidon por parte de
otros agentes o de interferencia con ellos: a mds libertad nega-
tiva mayores son las posibilidades de actuacion. La libertad po-
sitiva, en cambio, tiene que ver con la idea de autodominio o de
capacidad para autodeterminarse o controlar el propio destino.
A la primera le llamd la libertad de los modernos, y responde-
rfa a la pregunta: jen qué dmbitos mando yo! La segunda es la
libertad de los antiguos; responderia a esta otra pregunta: ;quién
es el que manda! Ambas representan ideales morales indiscuti-
bles, pero la libertad positiva se ha prestado a muchos abusos
por parte de los poderes politicos y de otros poderes.

Este concepto de libertad negativa es el que estd, preferen-
temente, detrds de la antropologia liberal.Y en él radica la fuen-
te de la polémica con el pensamiento cristiano (19). Spe salvi se
hace eco de ella en el pasaje que dedica a la critica de la mo-
dernidad (nn. 18-23). El contexto es la descripcion de cdmo se
ha transformado la esperanza cristiana bajo el empuje de la ca-
tegoria de progreso tal como la ha desarrollado la modernidad
a partir de Francis Bacon (1561-1626) en su Novum organon o
Indicaciones relativas a la interpretacidn de la naturaleza, obra pu-
blicada ya al final de su vida (en 1620). Bacon es el padre de la

(18) Esta conferencia fue incluida por le propio autor en: |. BERLIN,
Cuatro ensayos sobre la libertad, Alianza, Madrid 1988, 187-243.

(19) Véase, por ejemplo: L. GROARKE, «What is Freedom? Why Chris-
tianity and Theoretical Liberalism cannot be renconciled», The Heythrop
Journal, 47 (2006) 257-274.

16



La esperanza cristiana ante el desafio del liberalismo

filosoffa empirista, que ve en la ciencia experimental el acceso
mas adecuado para llegar a la realidad, y no sdlo para conocer-
la, sino también para dominarla: la «victoria del arte sobre la na-
turaleza», como recuerda Benedicto XV, citando a Bacon (20).

La esperanza comienza a entenderse ahora como fe en el
progreso humano, y el progreso se vincula estrechamente con
la razén: con el dominio creciente de ésta que conducird a
una progresiva superacion de todas las dependencias a que el
ser humano se encuentra sometido y a la libertad perfecta. La
«salvaciony», que siempre se esperd de la fe en Jesucristo, se
espera ahora «de la correlacidn apenas descubierta entre
ciencia y praxis». La esperanza pasa a llamarse ahora «fe en el
progreso»: es cierto que el camino estd todavia en sus inicios,
pero en el horizonte el ser humano vislumbra «un mundo to-
talmente nuevo, el reino del hombre» (n. |7). Este reino del
hombre terminard por sustituir al Reino de Dios.

La categoria de progreso estd estrechamente relacionada
con otras dos: razon vy libertad. Benedicto XVI subraya que
este pensamiento moderno ve a la razén vy a la libertad como
dos realidades intrinsecamente buenas: La razén y la libertad
parecen garantizar de por si, en virtud de su bondad intrinseca,
una nueva comunidad humana perfecta (n. 18). Esta conviccion
explica por qué ambos conceptos llevan dentro «un potencial
revolucionario de enorme fuerza explosiva» que condujo a un
fuerte enfrentamiento, no sélo con la Iglesia, sino también con
el orden politico de entonces: eso le lleva Benedicto XVI a
describir los dos grandes momentos revolucionarios de la
época moderna: la revolucién francesa (n. 19) vy la revolucidn
soviética (n. 20).

(20) N. 16, citando al Novum organon, |, 1'17.
[17
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Lo que ponen de manifiesto ambos eventos es que la li-
bertad humana es ambigua, que el ser humano es capaz de
hacer el bien, pero también de hacer el mal. Concretamente
lo expresa a propdsito del fracaso del experimento marxista:

Ha olvidado que el hombre es siempre hombre. Ha olvida-
do al hombre y ha olvidado su libertad. Ha olvidado que la Ii-
bertad es siempre libertad, incluso para el mal. Creyé que, una
vez solucionada la economia, todo quedaria solucionado. Su
verdadero error es el materialismo: en efecto, el hombre no es
sélo el producto de condiciones econémicas y no es posible cu-
rarlo sélo desde fuera, creando condiciones econémicas favora-
bles (n. 21) (21).

Esta critica de la libertad tal como la entiende el pensa-
miento moderno enlaza con otro aspecto de interés: no esta-
mos pensando en la alusidn al materialismo, sino en la afirma-
cion de que al hombre es posible curarlo desde fuera. Este
punto serd abordado con mds profundidad al hablar de las es-
tructuras sociales. Pero aqui estd ya adelantado: unas estructu-
ras sociales adecuadas (creadas como modelo de sociedad)
no son suficientes para llevar al ser humano a la felicidad y a
la plenitud.

Lo que se estd poniendo de relieve es el papel crucial de
la libertad humana, que no puede ser ingenuamente entendi-

(21)  Este pasaje recuerda bastante a otro de JUAN PaBLO Il (Centesi-
mus annus, n. 25): «Por otra parte, el hombre, creado para la libertad, lleva
dentro de sf la herida del pecado original, que lo empuja continuamente
hacia el mal y hace que necesite la Redencién. Esta doctrina no solo es
parte integrante de la revelacién cristiana, sino que tiene también un gran va-
lor hermenéutico en cuanto ayuda a comprender la realidad humana. El
hombre tiende hacia el bien, pero es también capaz del mal; puede tras-
cender su interés inmediato Y, sin embargo, permanece vinculado a éb».
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da como camino siempre para el bien a través de todas sus
decisiones, ni puede prescindirse de ella confiando todo el
bienestar a unas estructuras creadas desde una mente privile-
giada que actla en nombre y en beneficio de todos. A nadie
escapa que se esta aludiendo con estas dos criticas, sucesiva-
mente, al pensamiento liberal y al marxista. De momento, a
nosotros nos interesa mas la primera que la segunda, dado el
tema de este estudio; pero tendremos que referirnos también
a la segunda.

En todo caso, esta ambigliedad de la libertad humana, vy
del progreso, es denunciada ya —y el mismo Papa lo re-
cuerda— por algunos autores modernos: piensa en la Es-
cuela de Francfort, de la que cita a Theodor W. Adorno, que
expresé de manera drdstica la incertidumbre de la fe en el
progreso, el cual ofrece nuevas posibilidades para el bien, pero
también abre posibilidades abismales para el mal, posibilida-
des que antes no existian (n. 22).Y esto le da pie para en-
trar en la critica del progreso, y especialmente de las dos
categorias con él relacionadas, razén y libertad, desde la
perspectiva cristiana y desde su previa exposicion de la es-
peranza.

El punto central de esta critica del progreso es su falta a
una referencia externa que elimine la ambigliedad de la razén
y de la libertad humanas:

Si el progreso técnico no se corresponde con un progreso en
la formacién ética del hombre, con el crecimiento del hombre in-
terior (cf. Ef 3,16; 2 Co 4,16), no es un progreso sino una ame-
naza para el hombre y para el mundo (n. 22).

Dicha referencia externa es, evidentemente ética. Esto
aparece mas claro cuando se refiere a la razén y a la libertad.
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La razén es don de Dios, de ahi que la superacion de la
irracionalidad sea también objetivo de la fe cristiana. El Papa
no quiere enfrentar fe y razdn de forma irreconciliable:y no es
la primera vez que encontramos esta inquietud en sus inter-
venciones. Ahora introduce la expresidn razén del poder y del
hacer, con la que parece aludir a la razdn técnica, propia de la
modernidad:

La razén del poder y del hacer jes ya toda la razén? Si el
progreso, para ser progreso, necesita el crecimiento moral de la
humanidad, entonces la razén del poder y del hacer debe ser in-
tegrada con la misma urgencia mediante la apertura de la razén
a las fuerzas salvadoras de la fe, al discernimiento entre el bien
y el mal. Sélo de este modo se convierte en una razon realmen-
te humana. Sdlo se vuelve humana si es capaz de indicar el ca-
mino a la voluntad, y esto sélo lo puede hacer si mira mds alld
de si misma. En caso contrario, la situacion del hombre, en el
desequilibrio entre la capacidad material, por un lado, y la falta
de juicio del corazén, por otro, se convierte en una amenaza
para si mismo y para la creacién (n. 23).

Esa razén del poder y del hacer no es propiamente humana si
no incorpora la dimensién ética (el discernimiento entre el bien 'y
el mal), lo que el Papa identifica con la apertura de la razén a las
fuerzas salvadoras de la fe. ;Se presupone entonces que la ética
no es Ultimamente posible sin la fe, sin la apertura creyente?

La consideracidon de la libertad humana es mas breve. Su-
braya que ésta no se entiende si no es en el contexto de
otras libertades:

... hablando de libertad, se ha de recordar que la libertad

humana requiere que concurran varias libertades. Sin embargo,
esto no se puede lograr si no estd determinado por un comun e
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intrinseco criterio de medida, que es fundamento y meta de
nuestra libertad (ib.).

No hay libertad humana sino en convivencia con otras li-
bertades. Y esto parece ser un motivo para postular un crite-
rio comun que, no sdlo sirva de orientacion para todos en esa
convivencia, sino que se convierta en fundamento y meta de
la misma libertad.

Este nimero de la enciclica, tan denso de contenido, con-
cluye con un pdrrafo que no puede pasar desapercibido para
el lector:

Pero tampoco cabe duda de que Dios entra realmente en
las cosas humanas a condicion de que no sdlo lo pensemos
nosotros, sino que El mismo salga a nuestro encuentro y nos ha-
ble. Por eso la razén necesita de la fe para llegar a ser totalmen-
te ella misma: razén y fe se necesitan mutuamente para realizar
su verdadera naturaleza y su misién (ib.).

En una primera lectura estamos ante una nueva afirmacion
de la necesidad que la razdn tiene de la fe. Pero Benedicto XVI
subraya algo mads: el hecho de que la fe no es producto huma-
no, sino que presupone que El mismo salga a nuestro encuentro
y nos hable. Esta iniciativa de Dios, esencial en la fe, ha sido en-
tendida por toda la tradicion cristiana como un acto libre suyo,
de modo que la fe nunca serd mera conquista humana. El Dios
cristiano no se deja manipular por nosotros ni en eso tan esen-
cial como es el acceso a El. Nosotros podemos facilitar (tam-
bién dificultar) que El se manifieste, pero la eventuales facilida-
des que demos nunca serdn causa eficiente de su comunicacion.

Esta conviccion, tan honda para el cristiano y ahora recor-
dada por Benedicto XVI, debe ser puesta en relacion con la
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pregunta que haclamos mds arriba: jse presupone entonces
que la ética no es Ultimamente posible sin la fe, sin la apertu-
ra creyente! Aqui estd el verdadero reto del liberalismo, y su
concepto negativo de la libertad, para el cristiano. El cristiano
estarfa llamado a llenar de sentido Udltimo esa libertad, no en
todos sus contenidos, pero si en ese horizonte Ultimo. El Dios
cristiano no es un objeto al que el ser humano llega por la ra-
zon sin mas, y al que luego puede convertir en instrumento
de su propia realizacion. El Dios cristiano es siempre «celoso»
de su libertad y de su iniciativa, desde la cual entra en relacion
con el ser humano. El esfuerzo ético, que orienta la praxis de
toda persona vy a través del cual cada uno construye su pro-
pio camino de realizacién, no es un cheque en blanco que se
va rellenando desde la pura subjetividad. En este camino mu-
chos encuentran la luz de la fe, pero otros no.

Si Dios se manifiesta a quien quiere con criterios que es-
capan por completo a nuestros célculos e incluso con frecuen-
cia nos desconciertan, ;qué acceso tiene el no creyente o el
agnostico a estos contenidos €ticos que tienen que ver con la
realizacion humana vy la salvacion que Dios ofrece! Quizds la
Unica respuesta a esta pregunta es el testimonio cristiano vivi-
do en didlogo con todos, no desde una autoridad que se im-
pone de forma indiscutible, sino desde la humildad agradecida
de quien se sabe portador de un don que no es sélo para su
disfrute personal. Este testimonio es, ante todo, vital. Pero es
también racional, o razonable: no renuncia a recurrir a la razén
como el instrumento a través del cual los seres humanos po-
demos entendernos. Este recurso a la razén supone confiar en
sus posibilidades, pero no puede ignorar tampoco sus limita-
ciones, porque no estamos ante un talisman que garantiza
siempre el entendimiento pleno.
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Cabria recordar aquf aquel didlogo del entonces Cardenal
Ratzinger, con el fildsofo agndstico Jirgen Habermas, también
de la citada Escuela de Francfort. EI Cardenal reconocia que
en las religiones hay patologias muy peligrosas que obligan a
considerar la razén como drgano de control para la purifica-
cion de la religion. Pero afadia que también hay patologias de
la razdn, que obligan a ésta a reconocer sus Iimites y a escu-
char a las grandes tradiciones religiosas. No se estd proponien-
do con esto el retorno a la fe: se pretende sélo que nos libe-
remos de la idea de que la fe ya no tiene nada que decir al
hombre de hoy. Fe y razén estdn llamadas a purificarse y a re-
generarse reciprocamente (22).

SEGUNDO RETO: SUPERAR UNA VISION
INDIVIDUALISTAY ULTRAMUNDANA
DE LA ESPERANZA CRISTIANA

En Spe salvi radica aqui la principal queja contra la moder-
nidad: al haber secularizado la esperanza humana vinculandola
al progreso basado en la razdn y en la libertad, la ha relegado
a algo exclusivamente individualista y ultramundano:

Ahora, esta «redenciony, el restablecimiento del «paraiso»
perdido, ya no se espera de la fe, sino de la correlacién apenas
descubierta entre ciencia y praxis. Con esto no es que se niegue
la fe; pero queda desplazada a otro nivel —el de las redlidades
exclusivamente privadas y ultramundanas— al mismo tiempo
que resulta en cierto modo irrelevante para el mundo (n. 7).

(22) Cf. ). RATZINGER - ). HABERMAS, Dialéctica de la secularizacién. So-
bre la razén y la religién. Encuentro, Madrid 2006. La intervencion del Card.
Ratzinger estd en las pp. 49-68.
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La privatizacién de la fe y de la religion es uno de los coro-
larios esenciales de la modernidad en todas sus manifestacio-
nes: no se niega la dimensién religiosa del ser humano, pero se
rechaza toda relevancia publica a la religion, de forma que la so-
ciedad debe organizarse desde la mas estricta neutralidad reli-
giosa. Estamos ante una de las consecuencias de la distincion
publico/privado que tanto marca a las sociedades modernas.

Benedicto XVI reconoce que el cristianismo moderno ha
asumido, de modo mds o menos consciente, esta exigencia de
la modernidad, y por eso afirma que también él estd obligado
a hacer autocritica:

... debemos constatar también que el cristianismo moderno,
ante los éxitos de la ciencia en la progresiva estructuracion del
mundo, se ha concentrado en gran parte sélo sobre el individuo
y su salvacién. Con esto ha reducido el horizonte de su esperan-
za y no ha reconocido tampoco suficientemente la grandeza de
su cometido (n. 25).

Esta privatizacion de la fe tiene como una doble manifes-
tacion: la fe tiene que ver con el individuo (no tanto con la so-
ciedad, que es competencia de la politica), y con la vida mds
alld de este mundo (la «salvacién»). Ambas convergen en la
ausencia de interés hacia la construcciéon de un mundo mds
humano, de unas estructuras sociales de las que podemos vy
debemos ser responsables como seres humanos y como cris-
tianos.

Por eso Spe salvi dedica una atencidn especial al tema de
las estructuras sociales.Y lo hace con un doble mensaje: |°) las
estructuras sociales por si mismas no son capaces de «salvar»
a la humanidad; 2°) sin embargo, es necesario que los huma-
nos nos responsabilicemos de ellas y ese compromiso es per-
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fectamente compatible con la esperanza cristiana de salvacion.
El primer mensaje se dirige al entusiasmo por la ciencia como
«redentora» de la humanidad, tan propio de la llustracion, y a
la radicalizacidn de esa postura en el marxismo; también a
ciertas expresiones de un cristianismo que podrfamos llamar
progresista. El segundo mensaje se dirige al liberalismo, sobre
todo en sus versiones mds modernas; pero también a una ten-
dencia mas arraigada de lo que parece en la vivencia cristiana
de muchos, que las grandes aportaciones del Vaticano Il no
sido capaces de doblegar.

Benedicto XVI combate una excesiva confianza en el po-
der «salvador» de las estructuras sociales desde su afirmacion
de que un progreso acumulativo sélo es posible en lo material,
mientras que la libertad humana es siempre nueva porque en
el campo de la ética no cabe la acumulacién (n. 24). También
la ética tiene una historia: pero el tesoro moral de la humanidad
no estd disponible como lo estdn en cambio los instrumentos que
se usan; existe como invitacion a la libertad y como posibilidad
para ella (ib.).

La libertad humana es insustituible.Y las estructuras de la
sociedad son producto de esa libertad a través de sus con-
vicciones éticas. Esto nos enfrenta de nuevo con la ambigle-
dad de la libertad («fragilidad» se la llama ahora), que puede
optar por unas estructuras buenas, pero también por unas
malas:

La libertad debe ser conquistada para el bien una y otra vez.
La libre adhesion al bien nunca existe simplemente por si mis-
ma. Si hubiera estructuras que establecieran de manera definiti-
va una determinada —buena— condicion del mundo, se nega-
ria la libertad del hombre, y por eso, a fin de cuentas, en modo
alguno serian estructuras buenas (n. 24).
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Unas estructuras buenas tienen que ser el fruto de la liber-
tad humana, y a la vez espacio para el ejercicio de esa libertad.
Ahora bien, tal libertad se ejercita no sélo en la vida personal
sin proyeccidn alguna hacia los otros. Benedicto XVI presta
una atencién especial a la acusacidn de que la salvacion cristia-
na es individualista, es «sélo para mi» (n. 28). Para responder
a esta objecidn, de la que €l mismo afirma que tenemos que
hacer autocritica, recurre a la revelacion de Dios en la perso-
na de Jesus:

La relacién con Dios se establece a través de la comunidn
con JesUs, pues solos y Unicamente con nuestras fuerzas no la
podemos alcanzar. En cambio, la relacién con Jesus es una rela-
cién con Aquel que se entregd a si mismo en rescate por todos
nosotros (cf. | Tim 2,6). Estar en comunidn con Jesucristo nos
hace participar en su ser «para todosy, hace que éste sea nues-
tro modo de ser. Nos compromete en favor de los demds, pero
sélo estando en comunién con El podemos realmente llegar a
ser para los demds, para todos (n. 28).

El cristiano, cuando mira a Jesus y cuando se dispone a se-
guirlo, no puede ignorar que la vida del maestro fue entrega a
los otros.Y cita para ilustrarlo, muy en linea con la inspiracion
patristica de toda la enciclica, un texto de Maximo el Confe-
sor y, mas extensamente, el testimonio de Agustin, que reco-
noce cémo su vida cambid cuando descubrié que Dios le pe-
dia dedicarse intensamente a los demds (n. 29).

Quizas la enciclica no llega a distinguir nitidamente dos sen-
tidos que se incluyen en la palabra social: una cosa es la apertu-
ray la atencién a los otros (lo que llamamos la «dimension so-
cial» de la persona, aunque habria que denominarla mejor «in-
terpersonal») y otra las estructuras de organizacidn de la socie-
dad (dimension «social» en sentido estricto). Insiste mds en lo
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primero sin ignorar lo segundo. En el n. 30, en que pretende re-
sumir lo mds esencial de su argumentacion recuerda cémo esa
esperanza de la instauracion de un mundo perfecto promovida por
la modernidad es una esperanza que se va dlejando cada vez
mds para reducirse a algo que es una esperanza para los hom-
bres del mafiana, pero no una esperanza para mi.Y concluye:

Asi; aunque sea necesario un empefio constante para mejo-
rar el mundo, el mundo mejor del mafiana no puede ser el con-
tenido propio y suficiente de nuestra esperanza (n. 30).

En el contexto del debate en que el texto se desarrolla,
este empefio constante por mejorar el mundo se refiere sin
duda a la transformacion de las estructuras sociales en el sen-
tido estricto que acabamos de sefialar. Nos interesa destacar-
lo porque ahi estriba otro punto de debate con el liberalismo
en su forma actual, sobre todo desde el pensamiento de Ha-
yek, que ha tenido tanta influencia en los Ultimos tiempos.

Las obras de Friedrich Hayek, como las de su maestro
Ludwig von Mises, tienen una inequivoca pretension de com-
batir el socialismo: concretamente, la conviccidon de éste de
que es posible organizar la sociedad desde unos objetivos que
expresan el bienestar de todos y sirve de base a su consecu-
cion. A esto se opone Hayek con la distincion entre lo que él
llama orden primitivo y orden extenso. Tales conceptos los
desarrolla en una de sus obras mds conocidas, cuyo objetivo
presenta con estas palabras:

El argumento fundamental de este libro es que nuestra civili-
zacion depende, tanto en sus origenes como en su mantenimien-
to, de la existencia de lo que sélo con relativa precisidn puede
describirse como «un amplio orden de cooperacidn humana,
mds conocido por el poco afortunado término «capitalismon.
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Para captar adecuadamente el intimo contenido del orden que
caracteriza a la sociedad civilizada, conviene advertir que este or-
den, lejos de ser fruto de designio o invencidn, deriva de la inci-
dencia de ciertos procesos de cardcter espontdneo (23).

Este orden es el orden extenso, que caracteriza a las socie-
dades complejas, como son todas las modernas. El orden primi-
tivo era el propio de comunidades reducidas: funcionaba por
los instintos de solidaridad vy altruismo, los cuales garantizaban
la coordinacion. El orden extenso, el de la sociedad actual, fun-
ciona de forma diferente: a través de normas reguladoras del
comportamiento humano (sobre la propiedad plural, el recto
comportamiento, el respeto a las obligaciones asumidas, el
intercambio, el comercio, la competencia) que se van plasman-
do por via evolutiva. Estos esquemas no se basan en el instinto,
al que muchas veces contradicen, sino en la tradicion, el apren-
dizaje v la imitacidn. El que acepta estas normas desconoce la
razdn por la que le son provechosas: eso le hace dificil aceptar-
las (desde luego esta aceptacién no se basa en la razén).

Sin embargo, ese orden primitivo no ha desaparecido del
todo de nuestras sociedades. Por eso vivimos como con dos
moralidades antagdnicas: la del microcosmos (familia y otras
asociaciones), basada en la cohesién del grupo pequeno, y la
del macrocosmos (orden extenso), propio de una sociedad ci-
vilizada, compleja y amplia. En este sentido no vale aquello de
que «siempre es mejor cooperar que competir»: cooperar
sdlo es posible cuando existe un amplio consenso sobre los fi-
nes y los medios, cosa que sdlo es viable en colectivos de re-

(23) F HAve, La fatal arrogancia, Unién, Madrid 1990, 33. La edicidn
original, The Fatal Conceit: Or the errors of socialism, es de 1988, por tanto
de una época ya de madurez de su pensamiento. El subtitulo refleja la pre-
ocupacion que todavia alienta al autor
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ducidas dimensiones; pero competir no debe entenderse en el
sentido mas burdo de usar la fuerza fisica, sino en el mds civi-
lizado de ajustarse al sistema normativo establecido (jugar de
acuerdo con las normas establecidas).

Es conocida la dura critica de Hayek, que es compartida
por sus seguidores, al concepto de justicia social, un concepto
de tanto arraigo en el cristianismo y en la Doctrina Social de
la Iglesia, aunque no exclusivo de ellos. Pero esta critica no es
mas que un corolario de su idea de sociedad. Hayek no ten-
dria dificultad en admitir la justicia social tal como se entendid
en el siglo XX, como un llamamiento a las clases dirigentes
para que atendieran las necesidades de las nuevas clases obre-
ras industriales. Lo que no podrd admitir es que lo de «social»
deje de referirse al resultado de las acciones virtuosas de mu-
chos individuos y se convierta en objetivo hacia el que habria
que hacer converger a todas las instituciones y a todos los in-
dividuos, utilizando para ello, si fuera preciso, la coaccién. Por-
que aqui ya no estamos ante el comportamiento espontdaneo
de los individuos libres, sino ante un ideal abstracto que se im-
pone a todos desde arriba. Hayek confia en la bondad de los
individuos, pero no en los objetivos colectivos de la sociedad
que pueden ser la base de normas impuestas a todos.

Estos planteamientos nos inducen a preguntar: jentiende
Hayek la sociedad como algo mds que como un conglomera-
do de individuos! Esta es una limitacion congénita a la cosmo-
vision liberal: con tanta insistencia en el individuo y su libertad
termina cerrdndose el paso a una visidén de la sociedad como
algo mads que yuxtaposicion de individuos, que pueden esta-
blecer relaciones interpersonales entre ellos (siempre de la es-
pontaneidad de cada uno), pero no llegan a crear estructuras
que sean mds que la suma de sus componentes.
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El reto para el cristianismo es, creemos, recuperar la dimen-
sidn social de la persona, en su sentido mds estricto. Si no, po-
demos ver en el «individualismo» en que ha caido el cristianis-
Mo una «contaminaciony» de estos presupuestos implicitos del
liberalismo. Al mismo tiempo, el cristianismo estd ante el reto
de mostrar que esta preocupacion por las estructuras sociales
no es incompatible con la esperanza del Reino, que serd don de
Dios al fin de los tiempos: que ese final esperado no anula el
compromiso de hacer este mundo mds humano, mds acorde
con el designio de Dios. Porque entre el camino vy la meta no
hay ruptura total, sino continuidad: no una continuidad estricta,
sino lo que podrfamos llamar usando la terminologfa del Vatica-
no Il, una «continuidad sacramental». Recuérdese aquella defini-
cion de la Iglesia en la constitucidn Lumen gentium:

La Iglesia es en Cristo como un sacramento, o sefial e instru-
mento, de la union intima con Dios y de la unidad de todo el gé-
nero humano (24).

CONCLUSION

La publicacién de una enciclica nunca es un punto final. Es
mds bien un momento de hacer balance: por tanto, un «alto
en el camino» para seguir caminando después.Y en el hori-
zonte histdrico en que la humanidad se desenvuelve, caminar
significa buscar. También la Iglesia estd llamada a esta busque-
da: muchas veces, acompafiando a la humanidad toda para en-
contrar respuesta a sus grandes interrogantes; otras veces, ella
sola, para profundizar en lo que ha de ser su experiencia es-
pecifica y, desde ahf, su aportacion a la sociedad.

(24) Conciuo VaticaNo I, Constitucion dogmadtica Lumen gentium, n. |
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Spe salvi nos sitda ante uno de los interrogantes mds pro-
fundos del ser humano de todos los tiempos: el sentido Ulti-
mo de la existencia. El pensamiento moderno, en que el libe-
ralismo ha tenido y tiene un protagonismo tan notable, ha in-
troducido ciertos elementos nuevos en la antropologia, que
ofrecen oportunidades para ahondar en esas respuestas que
todos buscamos, pero que otras veces actlan como «corto-
circuitos» que distorsionan la visiéon del ser humano como
abierto a la trascendencia. Resulta entonces que la libertad
humana llega a ver en Dios un obstdculo insuperable para su
propia expresion en plenitud. Por eso el gran reto del cristia-
nismo en el mundo moderno es mostrar que Dios no es una
amenaza para el ser humano v su libertad, sino la mas profun-
da fuente de su plenitud. Pero esto es mds facil afirmarlo que
hacerlo realidad en la vida de la Iglesia y de cada creyente dia
adfa...

[3]






ESPERANZAY COMPASION
ANTE EL DOLOR HUMANO

JOSE CARLOS BERMEJO
Centro de Humanizacién de la Salud

l. ;De qué sufrimiento hablamos?
Distintos tipos de sufrimiento.
El cristiano ante el sufrimiento.
Sufrimiento, amor y sentido.
Una propuesta de «sanaciony: jofrecimiento?

2. ;De qué esperanza hablamos!?
Esperanza y esperanzas.
Ser testigo de la esperanza.

3. Compasion y consuelo.
Consolar en el sufrimento.
Consuelo y empatia.

Si'la oracidn es «escuela de la esperanza, tal como pre-
senta Benedicto XVI en los nimeros 32-34 de Spe salvi, en se-
gundo lugar se indica «el actuar y el sufrir como lugares de
aprendizaje de la esperanza», a lo que dedica del ndmero 35
al 40, antes de centrarse en el Juicio como lugar de aprendiza-
je y ejercicio de la esperanza, a partir del nimero 41.

Nos centramos, pues, en lo que el Papa presenta como el
segundo lugar de aprendizaje de la esperanza: el actuar y el su-
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frir Un actuar que consiste en «colaborar con nuestro esfuer-
zo para que el mundo llegue a ser un poco mds luminoso y
humano, y se abran asi también las puertas hacia el futuro»
(SS, 35); un actuar que es, por tanto, compasién ante el sufri-
miento ajeno.

En los ndmeros dedicados a este lugar de aprendizaje de
la esperanza, se subraya, como en el conjunto de la Enciclica,
la dimension comunitaria de la esperanza, si bien, «la atencidn
de la Enciclica estd dirigida sobre todo a la «gran esperanza»,
a la «esperanza cierta» sostenida por la fe ().

I. ;DE QUE SUFRIMIENTO HABLAMOS?

No es lo mismo todo tipo de sufrimiento. Efectivamente,
una cosa es el sufrimiento que nos provocamos unos a otros
mediante nuestros actos injustos, mediante nuestra falta de
solidaridad, mediante nuestro pecado, en el fondo; y otra cosa
es el sufrimiento que experimentamos como consecuencia de
una enfermedad.Y asf también otra cosa es el sufrimiento que
es consecuencia del amor; el sufrimiento ministerial.

Distintos tipos de sufrimiento

Asi es, nuestra capacidad de hacer el mal genera sufrimien-
to tanto al destinatario de nuestro mal, como a uno mismo. En
uno mismo toma forma de culpa: no podemos desprendernos

(1) CfrMiuTeo, C,, «La dimensione comunitaria della speranza, in
AAVV, «Salvati nella Speranza. Commento e guuida alla lettura dell? Enci-
clica "Spe salvi" di Benedetto XVI», Pacline, Milano 2008, p. 63.
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de nuestra limitacidon y ninguno de nosotros es capaz de elimi-
nar el poder del mal, de la culpa, que es una fuente continua
de sufrimiento (5SS, 36). Es aqui donde encontramos el gran
regalo del perddén de Dios, que se convierte en fuente de es-
peranza para el cristiano, conscientes de esa «plusvalia» del
cielo (85, 35) fruto de la gracia de Dios.

En el fondo, la ecuacién sufrimiento-pecado tiene su senti-
do. No en el sentido de la doctrina de la retribucién, que for-
mulada tradicionalmente y malentendida, afirmarifa: «El hombre
debe pagar, por eso sufre. El plan primitivo de Dios no incluia
ningln sufrimiento. Pero el primer hombre pecd, y ese peca-
do, en el origen de la humanidad, merecid el castigo de Dios».

Esta es una formulacidn arcaica y abstracta. En realidad,
Addn vy Eva, los primeros hombres y mujeres brotaron
como humildes criaturas de la animalidad anterior v, en
continuidad con ella, viven en medio de la fragilidad de los
seres vivos. El relato del pecado original, de nuestra condi-
cién de libertad y vulnerabilidad, no intenta dar una res-
puesta al porqué del sufrimiento ni se refiere a un hecho
histérico-fisico. Por tanto, leer las desgracias terrenas como
castigo divino, seria un error.

Encontramos, también en la Biblia, con la evolucion del
concepto de solidaridad, la idea de que unos pueden pagar
por otros. Es la teorfa de la retribucidn (el que la hace la paga,
recibe el mal que le corresponde) ampliada. Un proverbio re-
prochado por el profeta Ezequiel sintetiza bien la teorfa: «Los
padres comieron el agraz, y los dientes de los hijos sufren la
dentera» (Ez 18,2). No parece este un buen camino, o al me-
nos, un camino evangélico, para intentar comprender; desde la
fe, el sufrimiento.
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No cabe duda de que muchos comportamientos huma-
nos tienen como consecuencia Idgica, natural, una alteracion
de algin drgano o funcién de nuestro cuerpo o de nuestra
mente, 0 una consecuencia nefasta en nuestro mundo relacio-
nal y afectivo. Ello nos permite comprender que existe una re-
lacidon entre comportamiento y algunos sufrimientos. Baste
pensar Unicamente en el abuso de alcohol o de tabaco y en
costumbres malsanas, como dietas pobres en verduras o poco
variadas. Pero esta relacidon no es causa segura y universal: no
todos los que se comportan de la misma manera padecen las
mismas consecuencias.

Hay, por tanto, una cierta responsabilidad personal en
quien provoca, con sus excesos o faltas de respeto, sufrimien-
to a si mismo o a otros (sufrimiento que genera culpa, tal
como recuerda varias veces la Enciclica); pero adn asf, no po-
demos leer el sufrimiento como un castigo en la intencidn de
Dios. No estarfamos hablando del Dios de Jesucristo. Jesus
mismo se negd a explicar la enfermedad del ciego de naci-
miento como una consecuencia de un pecado suyo o de sus
antecesores. A la pregunta «;quién pecd, él o sus padres, para
que haya nacido ciego?», JesUs respondié de manera extrafa,
como invitando a que sobre el hombre ciego, dada su debili-
dad, se debfan manifestar de modo especial la solidaridad de
los hombres, saliendo en su ayuda como reflejo del amor de
Dios: «Ni él pecd, ni sus padres; es para que se manifiesten en
él las obras de Dios» (Jn 9,2-3).

No obstante, mientras que en ciertos contextos de la re-
flexion teoldgica se impone la necesidad de pedir la liberacion
de este viejo esquema de interpretacion del sufrimiento que
lo relacionan con el pecado, como si se diera una relacién di-
recta con el castigo, considero que en el contexto del sufri-
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miento producido por el empobrecimiento es necesario re-
cordar que, cuando es el resultado de la injusticia, se impone
la alusidn al pecado estructural y, entonces hay que encauzar

el tema mds bien por derroteros proféticos reclamando la so-
lidaridad

La Sagrada Escritura supera, en efecto, los esquemas de in-
terpretacion de la enfermedad como castigo de Dios;y el dis-
curso mas frecuente sobre el pobre es una llamada a atender-
le. En cambio, cuando el sufrimiento es la consecuencia del
pecado, el discurso mds adecuado es la llamada a la conver-
sidn. Y cuando el sufrimiento es causado por el ministerio
(como en el caso de Col 1,24), el discurso se convierte en ex-
hortacion a proseguir construyendo el Reino («completandoy
lo que significd la pasidon de Cristo), a pesar de que la cohe-
rencia con la misién comporte, en circunstancias, sufrimiento.

El cristiano ante el sufrimiento

A lo largo de la historia de la espiritualidad encontramos
diferentes intentos de respuesta al binomio Dios - sufrimiento.
Entre ellos el que pretende resaltar la finalidad educativa del
sufrimiento como una prueba enviada por Dios. El sufrimien-
to, segun esta teorfa, tendrfa como fin educar al individuo, y el
sabio deberfa apreciar su valor. «Dios reprende al que ama»
(Prov 3,1'1) es la sintesis de esta linea de pensamiento.

El sufrimiento, para los hebreos, tiene una finalidad educa-
tiva, especialmente porque abre a quien sufre a un reconoci-
miento de Dios mediante la peticion de ayuda. La Enciclica re-
fiere mucho la carta a los hebreos. En el fondo, estamos ante
una derivaciéon del pensamiento antedicho, afirmando, en este
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caso, que los sufrimientos enviados por Dios derivan de su
amor, mas que de su cdlera; y que tienen la finalidad de posi-
bilitar que el hombre sea mejor, que corrija su conducta. El su-
frimiento llega a ser considerado como una medicina o purifi-
cacion. Pero hemos de ser prudentes en este planteamiento.

Si bien es cierto que el sufrimiento puede ser camino de
salud en el plano integral, y que, con ocasion del mismo la per-
sona puede descubrir nuevos valores y hacerse mds humana y
mas cercana a Dios, es cierto también que puede embrutecer
y alejar al hombre de Dios.

En efecto, el Dios de los cristianos no es un Dios que in-
tervenga caprichosamente saltdndose el respeto a la libertad
para probar a una persona o a un grupo, mediante su pobre-
za o sufrimiento. Menos aln es un «sddico» que quiera com-
probar la fidelidad del creyente enviando dolor y dificultades.
Ademads, ;qué tipo de prueba o purificacion serfan el sufri-
miento y el dolor de los nifios o el de los que no pueden re-
accionar, como los enfermos mentales o inconscientes?

Ahora bien, otra cosa es afirmar que el cristiano, aun en
medio del sufrimiento y de la pobreza y de la enfermedad,
estd llamado a ser fiel al Dios, Padre cercano, y a un proceso
constante de conversidn y de crecimiento y maduracion per-
sonal. Lo haga con ocasidn del sufrimiento o con ocasién de
las experiencias de felicidad y gratuidad importa menos.Y, en
todo caso, sintiéndose atraido por Dios, hombres y mujeres,
asf como la naturaleza, son respetados en su libertad, no for-
zados mediante pruebas agresivas enviadas por Dios.

Por eso afirma la Spe salvi: «cuando los hombres, intentan-
do evitar toda dolencia tratan de alejarse de todo lo que po-
dria significar afliccién, cuando quieren ahorrarse la fatiga v el
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dolor de la verdad, del amor y del bien, caen en una vida va-
cfa en la que quizas ya no existe el dolor, pero en la que la os-
cura sensacion de la falta de sentido y de la soledad es mucho
mayor aun. Lo que cura al hombre no es esquivar el sufrimien-
to vy huir ante el dolor; sino la capacidad de aceptar la tribula-
cion, madurar en ella y encontrar en ella un sentido mediante
la unién con Cristo, que ha sufrido con amor infinito» (55, 37).

Esta llamada al crecimiento, a la maduracién, a la fidelidad
al amor en medio del sufrimiento ha estado siempre presente
en la tradicidn cristiana hasta llegar a afirmar que el sufrimien-
to, sin dejar de ser sufrimiento, puede llegar a convertirse a
pesar de todo en momento de alabanza a Dios (85, 37). No
se alabard por el sufrimiento, sino por el resultado del camino
realizado en medio de €l: «Si escalo el cielo, alli estds tu; si me
acuesto en el abismo, alli te encuentro... Si digo: «Que al me-
nos la tiniebla me encubra...», ni la tiniebla es oscura para ti,
la noche es clara como el dia» (Sal 139,8-12). El «ancla del co-
razén» (85, 37) consigue alcanzar a Dios y vivir este proceso
de transformacion.

Pero, en el fondo, si algo es importante en medio del su-
frimiento, como cristianos, es lo que la Spe salvi repite varias
veces: «Conviene ciertamente hacer todo lo posible para dis-
minuir el sufrimiento; impedir cuanto se pueda el sufrimiento
de los inocentes; aliviar los dolores y ayudar a superar las do-
lencias psiquicas» (SS, 36). Todo un programa cristiano. Un
programa antidolorista, un programa que no exalta el dolor y
el sufrimiento, sino que lo deja bien claro. Para quien tuviera
duda o deseara ensalzar el sufrimiento, encontramos aquf la
indicacion precisa: el camino es hacer todo lo posible para dis-
minuirlo. No sdlo, sino también para impedir el de los inocen-
tes, para aliviar los dolores y toda forma de dolencia psiquica.
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Si uno quisiera responder a la cuestién del sentido cristia-
no del sufrimiento humano, aqui lo encuentra bien claro: dis-
minuirlo, evitarlo, aliviarlo, superarlo. Son verbos que reclaman
la actividad (que no la resignacion) en medio del sufrimiento.
Tanto para quien lo padece como para quien puede tener al-
gun tipo de responsabilidad o posibilidad de contribuir a dis-
minuirlo en las diferentes formas en que se presenta.

Sufrimiento, amor y sentido

«Encontrar un sentido» (8S, 37). El gran reto del ser huma-
no ante el sufrimiento.Y una gran posibilidad de entrar en una
pendiente resbaladiza en la que ensalcemos el sufrimiento
como si por si mismo alcanzara a tener un sentido.

A lo largo de la historia, hemos asistido al intento de ex-
plicacién de la enfermedad o del sufrimiento en general como
«sufrimiento vicario», es decir, sustitutivo, satisfactorio para
Dios. Apoyados en la figura del Siervo de Yavé (cuya imagen
no necesariamente hace referencia a un individuo concreto, cf.
Is 40,6-9; 52,13-53,12), se leerfa el sufrimiento como una ex-
piacion por la culpa de otros, como una sustitucion de la pena
que les corresponderfa a los injustos y pecadores y que no la
pagan. El «dios de la satisfaccién», interpretando de esta for-
ma, serfa un «dios esquizofrénico»: por una parte justiciero y
por otra misericordioso; y el sufrimiento de JesUs quedaria re-
ducido a una reparacién formal de unas leyes que parecen
«muy humanas»: el deber de pagan

Un problema que existe con este intento de explicacion,
es que utilizamos palabras que hoy no son entendidas en su
sentido originario. Asf, la expiacion serfa mds bien una actitud
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de Dios que no castiga o cobra el precio del pecado, sino que
quiere ofrecerse para que el hombre se deje reconciliar con
Dios: es un acto gratuito de Dios que no implica directamen-
te prdctica penitencial, ni sufrimiento, ni reparacion. Mal utiliza-
das, las palabras «expiacion», «sustitucidn», «reparacion», nos
llevan a presentar una imagen de un «dios inhumano» en lu-
gar de un Dios cercano y que se deja alcanzar. Desde la pers-
pectiva en que la salvacidon es entendida como victoria de la
afirmacién amorosa de Dios para con la humanidad, las ideas
de expiacidén y sacrificio son superfluas o, incluso, contraprodu-
centes en la comprensidn de la fe, si no son colocadas en su
justo significado.

Muy préximo a este planteamiento estd la doctrina de la
«comunidn de los santos» o la de la «expiacion». En ambos
casos, es necesaria una aclaracién. Dice Gonzdlez Faus a pro-
posito de la comunidn de los santos: «La commmunio sanctorum
exige ser traducida, a la vez, en masculino y en neutro. Pero
debe comenzar por esta segunda traduccidon para incluir la
primera: los santos estdn en comunion, porque la santidad
misma de Dios es comuniodn. La «comunién de lo santo» ex-
presa simplemente la comunitariedad, la fecundidad y la uni-
versalidad del amor, que es Dios. Al profesarla, el creyente se
atreve a esperar que puede justificarse por el don de la huma-
nidad de los otros, que le pertenece por esa naturaleza comu-
nitaria de lo santo» (2).

Por otra parte, en cuanto a la doctrina de la reparacidn,
hay que tener en cuenta que «lLa tradicidn latina ha puesto un
énfasis especial en la perspectiva que considera la salvacion

(2) ). I. GONZALEZ FAUS, «Antropologfa. Persona y comunidad», en:
Mysterium Liberationis, Il, Trotta, Madrid 1990, p. 45.
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como redencidn, especialmente por influencia de san Anselmo
(1033-1109). Este establecié una relacidn rigurosa entre encar-
nacion y redencion: si el Hijo vino entre los hombres fue para
pagar en nombre de estos y en su lugar la deuda que habfan
contraido con el pecado. Al ser los hombres insolventes, el Hijo
los sustituyd. Malamente vulgarizada, esta teorfa, que marcé
profundamente nuestra cultura occidental, puede desembocar
en una auténtica caricatura de Dios, haciéndole aparecer como
un monarca celoso, preocupado por sus derechos, que reclama
justicia a un precio exagerado. Las nociones tradicionales de la
teologia de la redencidn se encuentran falseadas con ella. El sa-
crificio de Cristo es asi realizado como una ofrenda expiatoria,
exigida por un Dios irritado; el mérito aparecerd como un de-
recho adquirido por los esfuerzos del hombre; la satisfaccidn,
como el pago reclamado por un Dios vengador» (3).

Dufour matiza sintetizando: «Por tanto, es posible hablar
de «sacrificio» con la condicidn de entender con eso la dispo-
sicidon pertinente del didlogo de «éxtasis» que Jesus pide a su
discipulo: «Quien pierde su existencia la salva; quien quiere
mantener su existencia la pierde... Quien no se niegue a si
mismo no puede ser mi discipulo. Como dice Pablo, ya no so-
mos nifios sometidos a la tutela de la ley o de los sacrificios,
sino hijos que pueden, por el Espiritu, entablar un didlogo de
amor con Dios mismo. Para definir la muerte de Cristo no hay
que referirse a los sacrificios del Antiguo Testamento, a no ser
para indicar su fin, su desapariciéon: en Jesucristo el orden cul-
tual ha muerto y cede el puesto al Espiritu» (4).

(3) B.REY, Jésus le Christ, Le Centurion, Paris 1988, pp. 85-86.
(4) X LEON-DUFOUR, Jests y Pablo ante la muerte, Cristiandad, Madrid
1982, pp. 202-203.
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Por otra parte, el término expiacién merece también una
aclaracion: El término expiacion no implica directamente prdc-
tica penitencial, ni sufrimiento, ni reparacion. Emplear una pala-
bra que ha cambiado radicalmente de sentido es inducir a
error, especialmente por el hecho de que solo se considera la
actividad del sujeto que «expia». Teniendo en cuenta la etimo-
logia latina de la palabra, expiar es hacer que sea de nuevo
grato alguien que habifa roto conmigo: se trata ante todo de la
relacion entre dos seres. Para decirlo con pocas palabras: a pe-
sar de una evolucidn que la expresion ha experimentado, ex-
piar los pecados no es sufrir un castigo, aunque se acepte
como proporcionado a la falta; es dejarse reconciliar por Dios
con una fe activa (5).

El planteamiento de la Spe salvi supera posibles errores en
algunas de estas categorfas importantes de la historia de la te-
ologia y de la espiritualidad. El sufrimiento encuentra sentido si
hablamos de amor. «Sufrir con el otro, por los otros; sufrir por
amor de la verdad y de la justicia; sufrir a causa del amor y con
el fin de convertirse en una persona que ama realmente, son
elementos fundamentales de humanidad, cuya pérdida destrui-
rfa al hombre mismo» (S5, 39). La Enciclica vuelve a insistir:
«Digdmoslo una vez mas: la capacidad de sufrir por amor de
la verdad es un criterio de humanidad» (SS, 39).Y sufrir por

(5) X LEON-DUFOUR, Jestis y Pablo ante la muerte, o. cit,, p. 21.Ver tam-
bién Ib,, p. |37, donde rechaza una visién del sufrimiento de JesUs en clave de
«expiacion por los pecados de los hombres sufriendo el castigo reservado
por Dios a los pecadores».Vorgrimler dice también: «Desde esta perspecti-
va en la que la redencién es entendida como victoria de la afirmacién amo-
rosa de Dios a la humanidad, las ideas de expiacidn y sacrificio son super-
fluas, y mds cuando, quiza a diferencia de los escritos tardios del Nuevo Tes-
tamento, estas ideas ya no son Utiles para nuestra comprensién de la fex. H.
VORGRIMLER, El cristiano ante la muerte, Herder, Barcelona 1981, pp. 75-76.
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amor se traduce en solidaridad y compasion, en empefio por
la justicia. «El «si» al amor es fuente de sufrimiento, porque el
amor exige siempre nuevas renuncias de mi yo, en las cuales
me dejo modelar vy herir. En efecto, no puede existir el amor
sin esa renuncia también dolorosa para mi» (SS, 38). Es éste el
sufrimiento ministerial, el amor que sigue los pasos de Jesus,
de quien por amor es capaz de dar la vida en la lucha contra
el sufrimiento aunque, paraddjicamente, esto mismo compor-
te sufrimiento. Este amor si que tiene sentido. Este sufrimien-
to que lleva implicito el amor por la justicia y por la lucha con-
tra el sufrimiento tiene el sentido de construccion del Reino,
de un mundo donde la grandeza de humanidad se verd expre-
sada en el alivio de toda forma de sufrimiento.

Nos interesa aqui este sufrimiento ministerial, por amor.
Dios no espera de nosotros los sufrimientos como oferta
agradable (serfa un «dios sddico», sediento de la sangre de sus
hijos). San Pablo dice: «Ahora me alegro por los padecimien-
tos que soporto por vosotros, y completo en mi carne lo que
falta a las tribulaciones de Cristo, en favor de su Cuerpo, que
es la Iglesia» (Col 1,24). Alguno vendria a decir que tenemos
que completar los sufrimientos de Cristo con nuestras enfer-
medades y pobrezas, ofreciéndoselas a Dios para la salvacion
del mundo. Nada mas lejos de la intencidn de Pablo que este
modo de entender el texto.

Pablo estd hablando del sufrimiento ministerial, es decir; de
lo que le cuesta llevar a cabo la proclamacién del mensaje
evangélico y la construccion del Reino. Lo que estd comple-
tando Pablo no es un ofrecimiento de sufrimiento por enfer-
medad o por la injusticia de otros, a un Dios insaciable, deseo-
so aun de mas sangre para que tenga lugar la salvacion, sino
que completa una praxis iniciada por Jesds de lucha contra

|44



Esperanza y compasion ante el dolor humano

todo mal y que, en cierto sentido, va contra corriente respec-
to de la del mundo, por lo que padece tribulaciones. No olvi-
demos que no es el sufrimiento en si mismo el que salva, sino
el amor. El sufrimiento, en si mismo es una desgracia (6). Es el
amor el que salva, el amor que se realiza a pesar del sufrimien-
to 0 a causa del sufrimiento, y que participa de la gracia salvi-
fica cuando, de alguna manera, estd unido a Cristo.

Los sufrimientos de Pablo no tienen, en modo alguno, un
sentido de reparacion complementaria; se trata de los sufrimien-
tos apostdlicos soportados «por vosotros» (1,24), «por su
Cuerpo, que es la Iglesia», para «dar cumplimiento al anuncio de
la Palabra de Dios (1,25), para anunciar a Cristo entre los genti-
les» (1,27). Se trata de la constitucion real de la Iglesia universal,
lugar de la revelacion del misterio de Dios y de su salvacidn, que
Jesds se limitd a inaugurar en lIsrael y que Pablo consuma,
abriéndola definitivamente a todo hombre, aunque para ello
tenga que sufrir: «Por esto precisamente me afano, luchando
con la fuerza de Cristo que actda poderosamente en mi» (1,29).

No se trata, pues, de sufrimientos que haya que seguir afia-
diendo incesantemente a los de Cristo bajo la mirada de un
Dios insaciable. Se trata del combate profético, evangélico y
apostdlico a través del cual prosigue el apdstol la revelacién de
la palabra de Dios que inicid JesUs en Israel librando el mismo
combate. O mejor: es JesUs quien, a través del apdstol y por me-
dio de su Espiritu (1,29), prosigue en el mundo, de generacion
en generacion, la obra de la revelacion del Dios que reconcilia a
los hombres vy mujeres, y los hace «perfectos en Cristo» (1,28).

En todo lo cual no hay el menor rastro de interpretacion
«satisfaccional» alguna del sufrimiento, ni del de Cristo ni del

(6) Salvifici doloris, 28.
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Apodstol. Y lo que decimos del Apdstol «en» y «de» su labor
apostdlica verdaderamente Unica, podemos decirlo también
de cualquier cristiano y de cualquier comunidad eclesial.

Naturalmente, el cristiano, aun en medio del sufrimiento,
puede sentirse participe de la misidn salvadora de JesUs, pero
no en la medida en que sufre, sino en la medida en que, adn
en medio del dolor, participa en su actividad apostdlica, es de-
cir, vive como agente evangelizador.

En dltimo término, la afirmacién de Pablo serfa extensible
a todo cristiano que crea con el apdstol que «no soy Yo, sino
Cristo quien vive en mi» (G4l 2,20), en cuanto que el propio
sufrimiento, de alguna manera, nos ha sido «expropiado» por
Cristo (Mt 25,31-46), y El es, en cierto sentido, el sujeto de to-
das las acciones vitales del cristiano. Bajo este prisma, nunca
podremos medir la utilidad o inutilidad de un sufrimiento (ni
el de un nifio, un disminuido o una persona inconsciente) que
no puede ser vivido en amor fiel; como tampoco podemos
medir sus repercusiones positivas o negativas sobre el indivi-
duo y sobre la colectividad.

Por eso, la solidaridad con Jesds, que lucha contra el dolor
y se mantiene fiel en el sufrir, sin explicarlo, es la actitud pro-
pia del cristiano, lo cual se traduce en la vivencia del amor en
toda circunstancia y contra todo mal.

Una propuesta de «sanacion»: jofrecimiento?

Interesante y osado podrfamos decir el contenido del nu-
mero 40 de la Spe salvi. Presentado con la prudencia de «una
pequefia observacidn que no es del todo insignificante». En
efecto, no lo es. Se trata de «la idea de poder «ofrecer las pe-
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quefias dificultades cotidianas que nos aquejan una y otra vez
como punzadas mds o menos molestas, ddndoles asi un senti-
do». Dice el Papa: «era parte de una forma de devocidn to-
davia muy difundida hasta no hace mucho tiempo, aunque hoy
tal vez menos practicada.

El Papa no duda en reconocer: «En esta devocion habia
sin duda cosas exageradas y quizds hasta malsanas».

Asl es, en torno a la idea del ofrecimiento estd la experien-
cia de un Dios misericordioso y cercano, cuyo Hijo se mani-
fiesta luchando contra toda forma de sufrimiento mediante su
dedicacion a la actividad terapéutica y profética. ;Qué sentido
tiene la expresidn «ofrecer los sufrimientos a Dios»?! Nos pre-
guntamos: ;No serfa esta una actitud mediante la cual el hom-
bre quisiera comprar a Dios el bien a cuenta de ofrecerle el
esfuerzo que le supone padecer; algo que en si mismo es un
mal, como la enfermedad? «Sefior; te ofrezco mis sufrimientos
por los misioneros de Africa». ;Qué significa esta expresién?
;Qué actitud es esta de ofrecer a Dios un mal (a Alguien a
quien se quiere se le ofrece un bien o la propia vida) por
otros que ya estdn ofreciendo su vida por amor (jno para bus-
car el dolor!)? Dios quiere un corazdn tierno y sensible mds
que sacrificios y sufrimientos. ;Serd solo problema de lenguaje
o habrd que purificar también la imagen de Dios que estd de-
trds? «;Qué quiere decir ofrecer? se plantea el mismo Bene-
dicto XVI.

En estricto rigor, el sentido de los sufrimientos no consiste,
pues, en «ofrecérselos a Dios». A nadie se le puede ofrecer algo
si no se piensa que le agrade y proporcione gozo o enriqueci-
miento. Cuando una persona sufre, por la razén que sea, Dios
no se complace en el hecho de que sufra, sino en que a través
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del sufrimiento, y a pesar de él, esa persona crezca en su «cama-
raderfa» con Cristo, en su capacidad de acoger al Espiritu vy en
su fe en el Creador fiel, el Dios que engendra la vida (7).

El Papa lo dice asf: «Estas personas estaban convencidas de
poder incluir sus pequefias dificultades en el gran compadecer
de Cristo, que asi entraban a formar parte de algin modo del
tesoro de compasion que necesita el género humano».

Es posible que, en cuantos suelen usar esta expresion:
«ofrecer los sufrimientos a Dios», hay algo sano, rescatable, en
sintonia con el mensaje del Evangelio. Es posible que se trate
de un deseo de vivir en comunidon con Dios y con los demas
hombres (de modo especial con los que sufren), aun en me-
dio del dolor. Es decir; un signo de fidelidad que se traduciria
en la actitud: «Sefior, aun en medio del sufrir, me siento miem-
bro de la humanidad dolorida y siento que Tu estds ahi'y a Ti
me dirijo en actitud de fe activa, de didlogo». Ahora bien, si
este es el contenido de tal expresidn, ;por qué no manifestar-
lo asl'y no con expresiones que confunden v tergiversan la ac-
titud inicial de deseo de comunidn?

En otras palabras, si con «ofrecer los sufrimientos a Dios»
queremos decirle a nuestro Padre que nos sentimos en rela-
cion con El, ;por qué no le decimos realmente lo que senti-
mos, y purificamos este lenguaje de oferta para conseguir algo
bueno? Este «ofrecer» suena, de otro modo, a lenguaje co-
mercial y lenguaje dolorista.

El Papa ve cdmo «las pequefias contrariedades diarias»
—sobre todo las que estdn asociadas a las relaciones inter-
personales y van unidas al amor, dirfa yo—, podrian encontrar

(7) Cf. EVARONE, El dios «sddico». /Ama Dios el sufrimiento?, Sal Terrae,
Santander 1988, pp. 241-243.

148



Esperanza y compasion ante el dolor humano

también un sentido y contribuir a fomentar el bien y el amor
entre los hombres. Una devocion que, si purificada y libre de
la exageracion y lo que haya tenido de «malsana», en palabras
del papa, podra perfectamente «volver a ser una perspectiva
sensata también para nosotros.

2. ;DE QUE ESPERANZA HABLAMOS?

El actuar y el sufrir son lugares de aprendizaje de la espe-
ranza. Benedicto XVI afirma: «Por un lado, de nuestro obrar
brota esperanza para nosotros y para los demas; pero al mis-
mo tiempo, lo que nos da dnimos y orienta nuestra actividad,
tanto en los momentos buenos como en los malos, es la gran
esperanza fundada en las promesas de Dios» (55, 35).

Esperanza y esperanzas

El Papa no habla Unicamente de la esperanza como virtud
teologal. Habla también de que «tratamos de llevar adelante
nuestras esperanzas, mds grandes o mds pequefas; solucionar
éste o aquel otro cometido importante para el porvenir de
nuestra vida» (S, 35).

En efecto, se plantea el tema de la esperanza humana y de
la esperanza para el creyente. De la esperanza se dice que el
esfuerzo por infundirla es el factor humano-terapéutico mas
importante (8). La esperanza es ese «constitutivum de la exis-
tencia humana» (9) que transciende el mero optimismo en si-
tuaciones como la del enfermar.

(8) Cf. AAVV, Por un hospital mds humano, Madrid, Paulinas, 1986, p. ' 1.
(9) Cf LAN ENTRALGO, P, La espera y la esperanza, Madrid, Alianza,
1984, p. 238.
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El cristiano se siente llamado a ser hombre de esperan-
za en una encrucijada de sufrimiento y oscuridad, una espe-
ranza que permite mirar mds alld de la satisfaccion de los
deseos inmediatos, e incluso mas alld del dolor y de la
muerte, cuando su visidn antropoldgica no se quede en el
final definivo con la muerte y cuando el sufriente manifieste
una vision trascendente.

Para el creyente se trata de un acto de fe en que la muer-
te no tendrd la dltima palabra. Una esperanza en cosas futuras,
por importantes que sean, no tendrd nunca el valor de la es-
peranza en Dios, es decir, de las esperanzas de hombres que
se confian a El sabiendo que «el futuro no se llama reino de
los hombres sino reino de Dios, donde Dios serd todo en to-
das las cosas»(10). La fe cristiana no espera en tal o en cual
cosa que haya de suceder en un futuro mds o menos lejano,
sino que conffa en una persona y en una definitiva comunion
con ella. De modo sintético, dice Greshake, «quien espera, no
espera en el paralso como en un mundo feliz, sino que espe-
ra en Dios, el cual, en cuanto que se le conquista y se alcanza,
es ya el paraiso, es decir, la realizacién de todas las aspiracio-
nes del hombre a la comunicacidon personal, al amor y a la
perfeccion» (I1).

Ahora bien, esta realizacion total del deseo de comuniodn y
liberacion plena, jes una fuga en el futuro ante la dura situacién
presente y ante el evidente fracaso por la proximidad de la
muerte o se encarna como un dinamismo actual! La necesidad
de mantener relaciones basadas en el amor en el presente,
;puede mantenerse sin futuro? Si por un lado la idea de una

(I'l)  GRESHAKE, G., Mds fuertes que la muerte, Santander; Sal Terrae,
1981, p. 28.
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vida que va hacia la muerte es mds aceptable mediante la fe en
la resurreccion (12), la espera de la resurreccidn, por otro lado,
da a la vida el futuro del que necesita para poder amar (13). Por
su propia naturaleza, la esperanza dinamiza el presente, lanza a
vivir el amor en las circunstancias concretas de la vida, hace que
las relaciones del ahora sean vividas como la anticipacion de la
comunién profunda con Dios.

Mas alld de las esperanzas particulares de nuestra vida en
el tiempo, el creyente experimenta una esperanza que va mas
alld del tiempo, no para evadirnos de la historia, sino para in-
troducir en el corazén del mundo una anticipacion del «mun-
do futuro» del que los creyentes desean ser, de alguna forma,
presencia sacramental (14).

El Papa reconoce esta dimension proxima de la esperanza,
esta encarnacion de la esperanza. «Ciertamente —dice la Spe
salvi, 39— en nuestras penas y pruebas menores siempre ne-
cesitamos también nuestras grandes o pequefas esperanzas:
una visita afable, la cura de las heridas internas y externas, la
solucion positiva de una crisis, etc. También estos tipos de es-
peranza pueden ser suficientes en las pruebas mds o menos
pequefias». Hay una cierta gradualidad en la esperanza. En las
pruebas verdaderamente graves es necesaria la gran esperan-
za. En efecto, la relacion con el enfermo grave puede ser anti-
cipacion de la deseada relacion con Dios para el creyente, rea-
lizacion de la misma, porque «el cielo ya ha comenzado en el

(12) Cf ALFARO, |, Speranza cristiana e liberazione dell-uomo, Brescia,
Queriniana, 1973, p. 53,

(13) Cf. MoLTMANN, J., Teologia della speranza, Brescia, Queriniana,
1979, p. 367.

(14) Cf GRreLoT P, Nelle angoscie la speranza, Milano, Vita e Pensiero,
1986, p. 343.
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interior de este mundo.Vamos gozando de antemano y en pe-
quefias dosis las fuerzas del mundo futuro (Heb 6,5)» (I15).
Cada encuentro, cada relacién significativa, cada didlogo que
un ser humano logra establecer en el amor, es sacramento de
la esperanza. Porque «no habrd motivo de esperarse mucho
del futuro si los signos de la esperanza no se hacen visibles en
el presente» (16). Podrfa esperarse, en cierto sentido, que la
Enciclica subrayase el espesor de las esperanzas humanas que,
en la condicion de indigencia, nunca son vividas como «peque-
fias».

Asl, las relaciones de ayuda —compasién— son un empe-
fio por vencer la muerte y todo lo que ella significa mediante
la vida de comunidon y de fraternidad en medio de los sufri-
mientos. Se realiza asi «el milagro de la fe: la esperanza contra
toda esperanza». La esperanza va mds alld de la muerte, «sur-
ge de experiencias positivas, de experiencias de sentido, que
se hacen en esta vida (17).

La esperanza que dinamiza el momento presente y funda-
menta el encuentro vy la relacidn. Asi, la esperanza, «no se
adapta» (18), no se queda satisfecha hasta el cumplimiento de
la promesa (19), porque no se reduce al mero deseo, ni al
mero optimismo superficial del «todo se arreglard». La espe-

(15) Borr, L, Hablemos de la otra vida, Santander, Sal Terrae, 1989, p. 76.

(16)  NOuweN, H.]. M, Ministero creativo, Brescia, Queriniana, 1981, p. 26.

(17)  VORGRMLER, H., El cristiano ante la muerte, Barcelona, Herder,
1981, p. 43.

(18) «En el acto de esperar hay una radical inconformidad, frente a la si-
tuacion de cautividad y privacidn en que se encuentra el esperanzado, LAIN
ENTRALGO, P, La espera y la esperanza, Madrid, Alianza, 1984, p. 306.

(19) Cf MOLTMANN, |, Teologia della speranza, Brescia, Queriniana,
1979, p. 371.
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ranza no estd refiida con la inseguridad (la «seguridad insegu-
ra» dice Lain Entralgo); mds aln, «la seguridad no pertenece a
la esperanza», dice Santo Tomds (20). En realidad este cardc-
ter de inseguridad tiene sus beneficios, contrariamente al pen-
sar comun:

«Cuando miramos al futuro que se abre ante nosotros,
oscuro e indeterminado, es la esperanza la que nos da co-
raje, pero sélo el miedo o la angustia nos hacen cir-
cunspectos vy cautos. Asi pues, jpuede la esperanza ser pre-
venida y prudente sin el miedo? El coraje sin cautela es es-
tupido. Pero la cautela sin coraje hace a las personas escru-
pulosas e indecisas. En este aspecto «el concepto de la “an-
gustia” y el “principio esperanza” no son opuestos, después
de todo, sino que son complementarios y mutuamente de-
pendientes» (21).

La esperanza conlleva el coraje, que no se reduce a la
mera vitalidad, al simple instinto por sobrevivir, sino que supo-
ne «el coraje paciente y perseverante que no cede al desani-
mo en las tribulaciones» (22). El coraje, en muchas situaciones
se traduce en paciencia, en «entereza» o «constancia» (gr
«Hypomonéy).

«lLa paciencia que tan esencialmente pertenece a la es-
peranza, expresaria en forma de conducta esa conexion
entre el futuro y el presente.“La esperanza se realiza, cuan-
do es genuina, en la paciencia. La esperanza es el supuesto

(20)  Cf. LAIN ENTRALGO, P, La espera y la esperanza, Madrid, Alianza,
1984, p. 1 74.

(21)  MoLTMANN, |, Experiencias de Dios, p. 64.

(22) ALFARO, |, «Speranza cristiana e liberazione dell'uomoy, Brescia,
Queriniana, 1973, p. 38,
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de la paciencia. Esperanza y paciencia se hallan en continua
relacion» (23).

La esperanza, pues, es fuente de paciencia y quien se ejer-
cita en la paciencia en medio de las dificultades, acabard sin-
tiendo que su vida se abre hacia una meta consoladora y es-
perada. Y la paciencia supone confianza.

San Pablo abunda en sus escritos en la exhortacion a la
paciencia en medio de las dificuttades. A los hebreos les escri-
be: «Necesitdis paciencia en el sufrimiento para cumplir la vo-
luntad de Dios y conseguir lo prometido» (Heb 10,36). A los
cristianos de Roma les escribe: «Esperar lo que no vemos es
aguardar con paciencia». (Rom 8,25).

La paciencia, no obstante, no implica la falta de «intranqui-
lidad», en cierto sentido, de «impaciencia».

Incluso la desesperacion, en cierto sentido, forma parte de la
dindmica de la esperanza. El desesperado aun espera, siente que
puede esperar aunque no sepa el objeto de su esperanza. «El
gran riesgo de la desesperacion es que termine en la desespe-
ranza. En este estado, el sujeto no solamente no tiene un proyec-
1o, sino que, ademds, estd seguro que nunca lo tendrd. Su vida no
solamente no tiene ninglin sentido, sino que esta seguro de que
no lo hay, y no puede haber, nada capaz de dar a su propia exis-
tencia (...) un sentido verdaderamente satisfactorio» (24).

Moltmann dice también que «la conversion es la prdctica
de la esperanza vivay» (25). El que no posee ninguna esperan-

(23) LAIN ENTRALGO, P «La espera y la esperanzay», Madrid, Alianza,
1984, p. 350.

(24)  Cf.RocaMORA, A, «El orientador y el hombre en crisis», en: AAVY,
Hombre en crisis y relacién de ayuda, ASETES, Madrid, 1986, p. 559.

(25) MOLTMANN, J., Experiencias de Dios, o. cit., p. 42.
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za no puede convertirse, puesto que no tiene futuro ante sf
para el que «cambiar» hacia algo mejor:

Pablo dice a los cristianos de Tesaldnica: «Hermanos, no
queremos que estéis en la ignorancia respecto a los muertos,
para que no os entristezcdis como los demds, que no tienen
esperanza». (I Tes 4,13).

En Ultimo término, la esperanza se traduce en abandono
en Dios, en quien se deposita el médximo de confianza. Aban-
donarse en Dios en total confianza no significa una actitud
pasiva de resignacion (26). Mas bien tiene lugar una dialécti-
ca entre lucha y aceptacion. Es una lucha que acepta que
Dios diga la Ultima palabra, una lucha como expresién de la
esperanza y vivida desde la aceptacion en la que la persona
es sujeto.

De esta forma podrd dar testimonio de la propia esperan-
za (I P 3,15) en una relacidon que nutrird la verdadera espe-
ranza, «el arte de esperar» en el sufrir y dard calidad y salud
a la vida en medio del sufrimiento (Tit 2,2,), una relaciéon ba-
sada, pues, en la esperanza en Dios, sabiendo que «la esperan-
za no falla porque el amor de Dios ha sido derramado en
nuestros corazones» (Rom 5,5).

Dios es la Unica fuerza, en el fondo, de la esperanza en
medio del sufrimiento y ante la muerte. Dios, que se manifies-
ta por medio de las personas, de signos sacramentales, de su
Palabra. El cielo serd la salud plena para el cristiano, ese rega-
lo con su «plusvalia».Y el testimonio de esta realidad lo dard
el cristiano con su saber estar; en medio de la pobreza radical

(26) Cf. MOLTMANN, |, Teologia della speranza, Brescia, Queriniana,
1979, p. 228.
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experimentada ante el sufrimiento, en medio del profundo si-
lencio al que invita la sacralidad de la estacion oscura de la
vida, en la cual el misterio puede ser concelebrado.

Ser testigo de la esperanza

Infundir esperanza es otro de los objetivos del cristiano y; par-
ticularmente en medio del sufrimiento. Pero lejos de nosotros
la idea de esperanza como una fuga de la realidad dolorosa.

La esperanza, pues, no consiste en la ilusién de superar to-
das las dificultades, hasta el punto de no sufrir y no morir. Se-
rfa no sdlo una vana ilusidn, sino que no entra dentro de la ra-
zonabilidad de las personas y de las verdaderas expectativas.
Escribe el tedlogo Turoldo, en «La muerte del dltimo tedlo-
go», una interesante reflexion bajo forma de cuento: «Se tra-
ta de aquella isla, donde los hombres no mueren nunca; hom-
bres que vivian setecientos anos, ochocientos afios, continuan-
do la vida envejeciendo, transcurriendo el tiempo, marchitan-
dose los sentimientos, como sucede normalmente en todo el
universo, y, también, enfermando, pero sin morir. Lo dnico que
no sucedia desde hacia siglos es que alguien muriese. Pode-
mos imaginarnos lo que era aquella isla. ;Qué podrfan decirse
unos a otros después de unos siglos? ;Qué contarse, que ya
no supiesen? Pero el aspecto mds grave era la desaparicion de
todo sentimiento de ternura y de piedad, incluso frente a los
dolores mds atroces y en las personas mds queridas, porque
todos decfan: «<no morird». Hasta el punto de colocarse todos
a la espera de que alguien, finalmente, comenzase de nuevo a
morir. En un cierto momento, comenzaron a celebrar ritos y
plegarias para que se recomenzase a morir. E invocaban a
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Dios suplicando: «Sefior; mdndanos la muerte, la gran muerte,
la bella muerte; perdénanos si en algin tiempo nos hemos la-
mentado porque se morfa, si no hemos sabido ser felices
como tU querifas, si no hemos comprendido; la muerte es la
puerta de la salvacion, la entrada a tu palacio; la vida es distan-
cia, nos exilia a uno de otro, nos conduce al desierto; Sefior, li-
branos de la vida, tu eres un nifio y no sabes lo que quiere de-
cir ser un hombre de mil afios» (27).

Ahora bien, jcdmo infundir esperanza en el acompafia-
miento en medio del sufrimiento? El simbolo de la esperanza
es el ancla. Infundir esperanza no es otra cosa que ofrecer a
quien se encuentra movido por el temporal del sufrimiento,
un lugar donde apoyarse, un agarradero, ser para €l ancla que
mantiene firme, y no a la deriva, la barca de la vida. Ofrecerse
para agarrarse, ser alguien con quien compartir los propios te-
mores v las propias ilusiones, eso es infundir esperanza (28).

Acompaiar a vivir en clave de esperanza no significa pro-
mover una sensacion de seguridad que anule la incertidumbre
y la inseguridad. La seguridad no pertenece a la esperanza,
dice Santo Tomds (29). La esperanza es hermana del coraje
paciente y perseverante, de la constancia, de la impaciencia
(paraddjicamente), del abandono, en Ultimo término en aquel
en quien se confia ilimitadamente: Dios para el creyente.

Cada encuentro, cada relacidon de ayuda significativa, cada
didlogo saludable y basado en el amor, es sacramento de la es-

(27) Citado por ANTONELL, F, Per morire vivendo, Roma, Citta Nuova,
1991(3), p. 24.

(28) BermEO, J. C., «Cémo infundir esperanzax», en Humanizar, 1998
(38), p. 37.

(29) Cf. LAIN ENTRALGO, P, La espera y la esperanza, o. cit, p. | 74.
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peranza. Porque «no habrd motivo de esperarse mucho del
futuro si los signos de la esperanza no se hacen visibles en el
presente» (30).

2. COMPASIONY CONSUELO

«lLa grandeza de la humanidad estd determinada esencial-
mente por su relacién con el sufrimiento y con el que sufre,
nos dice el Papa. «Una sociedad que no logra aceptar a los
que sufren y no es capaz de contribuir mediante la compasion
a que el sufrimiento sea compartido y sobrellevado también
interiormente, es una sociedad cruel e inhumana» (5SS, 38).

Consolar en el sufrimiento

La palabra consolatio es propuesta como clave de «ser-
con» el otro en la soledad, que deja de ser tal. Es una pro-
puesta comprometida la que se presenta: el consuelo del
amor que lleva incluso a provocar sufrimiento en el que sale
al paso de la vulnerabilidad ajena porque no puede no impli-
carse y dejarse modelar y herir

El consuelo es la respuesta del amor cuando somos capa-
ces de procurarnos unos a otros ayuda. Parece como si la
contemplacion de vulnerabilidad ajena, si no se queda en pa-
sividad expectante, mueve al cristiano a la solidaridad y de-
seo de consolar En este proceso, nos aparece con frecuencia
nuestra impotencia o nuestra incomodidad. El vértigo que

(30)  NouweN, H.J. M., Ministero creativo, Brescia, Queriniana, 1981, p. 26.
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parece que experimentamos ante la posibilidad de encon-
trarnos en la vulnerabilidad, en la verdad y en la oscuridad de
los dnimos, nos lleva en ocasiones a estilos que llegan a ser
grotescos de acompafiamiento, en lugar de verdaderos con-
suelos.

Kant escribia: «Un médico no hacfa sino consolar a su en-
fermo todos los dfas con el anuncio de la préxima curacion,
hoy diciéndole que el pulso iba mejor, mafiana que lo que ha-
bia mejorado era la excrecion, pasado que el sudor era mds
fresco, etc. El enfermo recibe la visita de un amigo: jcémo va
esa enfermedad?, le pregunta nada mads entrar. (Cémo ha de ir!
iMe estoy muriendo de mejorial»

No menos clara es la expresidn del hombre sufriente de
siempre, representado en la figura de Job que, en medio de su
sufrimiento, exclama después de escuchar muchas palabras
huecas: «jHe oido muchas cosas como ésas! Consoladores fu-
nestos sois todos vosotros! ;No acabardn esas palabras de
aire?» Parece claro que no son las palabras, por bienintencio-
nadas que sean, sabias que parezcan, o de buenos amigos que
vengan, las que tienen el mayor poder consolador. Quizds, tras
un largo camino de interiorizacion, también la razén que con-
vive con las preguntas ultimas pueda consolar, como Cicerdn
que encontraba el consuelo por la muerte de su hija en el es-
tudio de la filosoffa. Pero ciertamente, en el acercamiento en-
tre personas, no parece que la tendencia a racionalizar sea la
mas adecuada.

;Cdmo aliviar, calmar, endulzar, sosegar, infundir animo, en-
tonces! ;Cémo consolar cuando nos encontramos con alguien
que llora? Quizds tengamos que recordar antes que las ldgri-
mas tienen mil significados. Las hay de emocidn, de alegria (a
veces acompafan a la carcajada), de gozo, de ternura, como
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también las hay de rabia, de lamentacidn, de desesperacion, de
amargura, de arrepentimiento, de tristeza,... Son muchos los
sentimientos que pueden ir acompafiados de ldgrimas. Por ha-
ber hay hasta «ldgrimas de cocodrilo», aquellas vertidas apa-
rentando un dolor que no se siente, «ldgrimas bebidas» o tra-
gadas sin dejarlas correr. Las lagrimas muestran la grandeza hu-
mana y también su miseria.

Llorar, con gran frecuencia, es una reaccion ante el dolor,
necesaria y apropiada y estd considerado como uno de los in-
dicadores fundamentales de salud mental. Las ldgrimas, en
todo caso, parecen tener un efecto benéfico de liberacion. Li-
beran tensidn, relajan, desahogan.Y desahogar es una palabra
compuesta: des-ahogar. Vaya que si uno llora, puede evitar
ahogarse. Hasta ahi llega el efecto salvador de llorar

Llorar reconcilia: consigo mismo y con los demds. Repara,
restablece orden y equilibrio en el pasado para permitir vivir
el presente serenamente. Llorar ablanda, deja visible la debili-
dad o, si se prefiere, la fortaleza de los sentimientos y del
aprecio por un bien que se pierde: una persona, una relacion,
un lugar donde vivir; la tranquilidad de la propia conciencia...
Y ablandarse es humanizarse.

Entonces, si llorar libera, desahoga, produce sosiego, recon-
cilia, ablanda, humaniza, jpor qué avergonzarse o pedir perdon
o exhortar a no llorar? ;Por qué mantenernos ain en «los
hombres no lloran» y otras semejantes?

Ciertamente, consolar al que llora por la pérdida de un
bien —persona o no—, no se hace invitando a no llorar cuan-
do tal exhortacion estd habitada por la propia incomodidad
en la relacion en lugar de estarlo por deseo de confiar en el
apoyo de la propia presencia.
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En efecto, consolar supone ofrecerse a si mismo —mads
que las palabras— como regazo, como apoyo, como presen-
cia, como compafifa. Consolar, mds que exhortar a olvidar el
pasado —jqué crueldad— o a pensar uUnicamente en el futu-
ro, significa mirar al presente: no tanto para mejorarlo cuanto
para rodearlo de una atmdsfera de aceptacion, cercanfa, hu-
manidad, ternura, blandura.

El que consuela comunica, con su silencio, con su lenguaje
no verbal y mds raramente con sus palabras: «estoy contigo,
«apdyate en mi», «me hago cargo», «comparto contigo hasta
donde me es posible el modo como te sientes».

Cuando San Pablo invita a «llorar con los que llorany, lo
hace también exhortando a no complacerse en la altivez ni en
la propia sabidurfa, e invitando a dejarse atraer por la humil-
dad, como si estuviera definiendo, con palabras de entonces,
el significado de la empatia, del abajamiento personal y del
arte de entrar en el mundo del otro para comprender vy co-
municar comprension.

Por eso, lejos de grandes discursos, es la escasez de palabras
salidas del corazdn, auténticas, el abrazo verdadero, el apretdn de
manos sincero y otros modos de contacto fisico, la mirada aco-
gedora y transparente, lo que constituye una fuente de consuelo.
Como lo es escuchar que alguien pronuncie nuestro nombre.

iQué empefio tan estlpido ese de invitar a no llorar! En
tono poético, y por tanto sin aires masoquistas, José Benjamin
escribe: «;A quién suena la musica bien, pudiendo escuchar el
llanto?» Y elogiando la bondad y poder humanizador de las 13-
grimas, si nos hubiéramos olvidado de llorar, podriamos apren-
der de nuevo escuchando a Gandhi que decia: «Toma una la-
grima y depositala en el rostro del que no ha llorado».

[6]
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Consuelo y empatia

Si hay una forma privilegiada de desplegar esta consolatio,
que refleja la grandeza de la humanidad de las personas a las
que se refiere el pontifice, esa es la empatia. Es una de las ac-
titudes sobre las que mas se insiste hoy en las profesiones de
ayuda. La historia del concepto de empatia es relativamente
breve en psicologfa (31). Cuando Titchener tradujo la nocién
de Einflhlung con empathy sirviéndose del griego empatheia
queria subrayar una identificacion tan profunda con otro ser
que le llevara a experimentar los mismos sentimientos con los
«musculos de la mente». El desarrollo del concepto lleva a ad-
quirir una importancia central en el dmbito de las relaciones
de ayuda, de modo particular con Rogers.

Como actitud (mds que como mera técnica), la empatia lle-
va a una persona a intentar comprender el mundo interior de
la otra, de sus emociones y de los significados que las experien-
cias adquieren para €l. Los mensajes percibidos encuentran en
su interior un eco o referente que facilita la comprensién, man-
teniendo la atencion centrada en el sufrimiento ajeno (32).

Por empatia entendemos, por tanto, la capacidad de com-
prender los pensamientos, emociones, significados, del otro.

(31) Lo utiliza Tichener en 1909 como traduccion del término ale-
man Einflhlung, introducido en psicologfa por Lipps, tomado de la filosoffa
estética de Vischer de 1873. Hasta el primer decenio del siglo xx, la empa-
tfa era un concepto de interés unido a la filosoffa estética y con Tichener,
Scheler y Stein se convierte en objeto de la reflexidn filosdfica y psicoldgi-
ca. Anteriormente se referfa también a los objetos inanimados, como una
obra de arte. Cf. FORTUNA, F-TIBERIO, A, Il mondo dell'empatia, Franco An-
geli, Milan 1999, 15.

(32) Cf BrAZIER, D, Mds alld de Carl Rogers, Desclée de Brouwer, Bil-
bao 1997, 48.
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Pero no basta con comprender al otro si uno no es capaz de
transmitirselo. Por consiguiente, como dice Borrell i Carrid,
«hay dos momentos inseparables: un primer instante en el
que el entrevistador es capaz de interiorizar la situacién emo-
cional del paciente y un segundo instante en el que el entre-
vistador le da a entender al paciente esta comprensién (...). El
paciente nos juzgara empaticos por lo que le diremos, pero
mas por lo que observe, pero adn mas porque, en efecto se-
amos comprensivos y tolerantes» (33).

Comprender los puntos de vista de los demds nos permi-
te el acceso a lo que puedan estar pensando, a cdmo consi-
deran y definen una situacidn, al significado que le dan, a lo
que planean hacer al respecto. Esta clase de comprension ne-
cesita tiempo para desarrollarse progresivamente y depende
del propio nivel de crecimiento cognitivo y de maduracion
afectiva (34), asi como también ayuda a lograrla el tener una
amplia variedad de experiencias vitales (35).

(33) BORRELL I CARRIO, F, Manual de entrevista clinica, Harcourt Brace,
Madrid 19984 p. 12.

(34) En el evolucionar del concepto de empatfa, estamos de
acuerdo con quienes la consideran como una capacidad que incluye ele-
mentos cognitivos y afectivos, asi como elementos comunicativos o con-
ductuales que constituyen la parte visible de la empatia. Cf. FORTUNA, F.-
TIBERIO, A, Il mondo dell'empatia, o.cit, 35. Asimismo somos del parecer
de que la empatfa «es un proceso activo, consciente e intencional y que,
por tanto, puede ser activado voluntariamente». Ello no impide que
agentes expertos tengan una particular facilidad para disponerse en ac-
titud empadtica, habiendo llegado a ser algo automatico, un «modo de
ser». Cf ib,, 37.

(35) EuAs, M. J-ToBlAs, S. E-FRIEDLANDER, B. S., Educar con inteligencia
emocionadl, Plaza & Janés, Barcelona 1999, 32. Algunos autores consideran
que la empatia sea innata, pero otros insisten en que se puede desarrollar,
entre los cuales CARKHUFF, C., FORTUNA, F-TIBERIO, A, Il mondo dell'empatiay,

163



José Carlos Bermejo

No es menos importante la capacidad de comunicar la
comprension de las necesidades, significados, sentimientos, de
manera verbal y no verbal. Particular relevancia adquiere la re-
formulacién, que, con la dosis de interpretacion de la que in-
evitablemente ird afadida, constituye, junto con la escucha ac-
tiva, el elemento esencial de la dimension conductual de la
empatfa (36).

Cada vez mds se va matizando el concepto de empatia,
subrayando la diferencia con la simpatia, con la que frecuen-
temente se confunde. El mismo Max Sheler distingue entre
simpatia o «compasion en general», identificacion afectiva e
identificacidn vital (37). Se distingue también entre empatia y
simpatfa o compasion y entre empatia e intuicion. Mientras
que la empatia es la capacidad de entrar en la experiencia de
otra persona y comprender cogniciones, significados y emo-
ciones y transmitir comprension, la simpatia o compasion es
la capacidad de compartir los sentimientos de otro y ser
afectado por ellos (experimentdndolos también), v la intui-
cidn es la capacidad de entender un tema entrando en el
otro (38). Aunque los términos tienen relacion, parece nece-
saria esta aclaracion para evitar los efectos de la inflacion de
la palabra empatfa.

o. cit, 26. El concepto de Truax de «agudeza empdtica» permite responder
a la cuestion distinguiendo, como presento en otro lugar, entre aptitud, ac-
titud, dimensidn conductual y «flash» empadtico. Cf. BERMEJO, |. C.-CARABIAS,
R, Relacién de ayuda y enfermeria, o. cit., 48-50.

(36) Cf. BErRMEO, J. C,, Apuntes de relacién de ayuda, Sal Terrae, San-
tander 1998, 49-53. Cf. también WACHTEL, P L., La comunicacién terapéutica.
Principios y prdctica eficaz, Desclée de Brouwer, Bilbao 1996, 210-213.

(37) Cf. STEN, E, L'empatia, Franco Angeli, Mildn 19997 68.

(38) BERGER, D. M, L'empatia clinica, Astrolabio, Roma 1989, 13.
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Digamos ademds que la empatia juega un papel importan-
te, como sugirid David Hume en los juicios morales. «Quiere
decirse que el juicio moral se basa en sentimientos de satisfac-
cion, dolor, dificultad o disgusto que resultan de la empatia del
observador con los sentimientos de la persona cuya accion
estd siendo valorada y con los sentimientos de aquellos que
se ven afectados por esta accidon» (39). La empatia influye, por
tanto, en los juicios morales y en la toma de decisiones.

La empatia es clave para la humanizacidn, particularmente
en el mundo del sufrimiento humano. A ello se refiere el papa
en el ndmero 25 de la Spe salvi. Dice: «La ciencia puede con-
tribuir mucho a la humanizacién del mundo y de la humani-
dad. Pero también puede destruir al hombre y al mundo si no
estd orientada por fuerzas externas a ella misma. Por otra par-
te, debemos constatar también que el cristianismo moderno,
ante los éxitos de la ciencia en la progresiva estructuracion del
mundo, se ha concentrado en gran parte sdlo sobre el indivi-
duo y su salvacion. Con esto ha reducido el horizonte de su
esperanza Yy no ha reconocido tampoco suficientemente la
grandeza de su cometido, si bien es importante lo que ha se-
guido haciendo para la formacién del hombre v la atencidn de
los débiles y de los que sufren.» Subrayar el poder humaniza-
dor de la ciencia es un camino de reconocimiento del valor de
ésta en el dinamismo de la esperanza. Asi, no cabe mirar sdlo
al mas alld, sino al mds acd, donde la humanizacién es el eco
de la Encarnacién de Dios mismo. Si es cierto que el cristiano
sdlo verd colmada su esperanza en el mds alld, nada quita al
valor de cuanto consigue hacer en el mds acd, del que cabrfa
hablar con una visidon mds positiva y encarnada.

(39) EISENBERG, N.-STRAYER, |, La empatia y su desarrollo, Desclée de
Brouwer, Bilbao 1992, 78.
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Universidad Pontificia de Salamanca

Preocupacidn por la naturaleza, respeto al medio ambien-
te, conservacion de la biodiversidad, politicas para la promo-
cion de un progreso sostenible. Todas estas expresiones son
caracteristicas de la cultura contemporanea.

Para el cristiano son otros tantos «signos de los tiempos».
Por referirse a Dios, en cuanto origen y destino, las virtudes
teologales no nos llevan a ignorar la belleza y el deterioro de
la naturaleza.

En efecto, la fe cristiana nos lleva a descubrir en la creacion
la huella del poder y del amor del Creador. La esperanza nos
anima a vivir en este mundo temporal con la mirada puesta
en una eternidad de vida.Y el amor nos pide dedicar nuestra
atencién no sdlo a las personas que viven en este momento,
sino también a las que nos van a suceder en el uso de este
mundo que es nuestra casa comun.

I. LA CONCIENCIA DEL DESASTRE

Seguramente la degradacion de la naturaleza se debe en
primer lugar a fendmenos «naturales» que nada tienen que
ver con la responsabilidad humana. Pero en los dltimos tiem-
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pos, hemos descubierto que el abuso de nuestra libertad ha
determinado un lamentable deterioro del medio natural que
parece irreversible.

Ese descubrimiento puede ser vivido con la alegre frivo-
lidad de quien mira sdlo al disfrute del presente y trata de
ignorar el futuro. Ahora bien, cuando se considera la situa-
cién con un minimo de responsabilidad, es inevitable pregun-
tarse por las causas que han determinado la cascadas de de-
sastres.

En realidad, las culpas se reparten de forma mas o menos
equitativa entre los creyentes y los no creyentes.

I.1. La responsabilidad de la fe

En otras ocasiones hemos aludido a las tdpicas denuncias
que se han lanzado contra los cristianos. Se dice que la tradi-
cién judeo-cristiana ha convertido en norma de actuacion las
palabras que, segin el primer libro de la Biblia, Dios dirige a
los primeros seres humanos: «Sed fecundos y multiplicaos, vy
henchid la tierra y sometedla; mandad en los peces del mary

en las aves del cielo y en todo animal que repta sobre la tie-
rra» (Gén 1,28) ().

Los cristianos responden a esta acusacion que, el texto ha
de ser entendido en relacidn con el contexto, en el que Dios

() Estas acusaciones, formuladas por L. WHITE, «The historical rotos
of our Ecological Crisis», en Science, 155 (1967) 1203 ss, han sido recogi-
das y continuadas por J. W. FORRESTER, World Dynamics, Cambridge 1971,y
por C. AMERY, Das Ende der Vorsehung. Die gnadenlosen Folgen des Christen-
tums, Hamburgo 1972,
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constituye al ser humano en imagen de Dios, es decir, en su vi-
sir y representante. En consecuencia, la humanidad ha de com-
prender ese dominio en términos de custodia responsable.
Hay una especie de dignidad «pontifical», es decir, tendedora
de puentes, por la que el ser humano es responsable «del»
mundo creado «ante» el Creador del mundo. De sobra saben
que «dominar el mundo» equivale antes que nada a «dominar
el dominio» irresponsable sobre el mundo.

De todas formas, hay que reconocer que detrds de toda
denuncia, por injusta que parezca, hay siempre una parte de
verdad. En este caso, el fallo habria de ser cargado a la cuenta
de una deficiente inteleccién de la esperanza escatoldgica.

Es verdad que la mejor tradicidn cristiana consideraba la na-
turaleza como un libro en el que Dios se revelaba al hombre y
el hombre mismo podfa reconocerse a si mismo (2).Y es ver-
dad que la revelacién biblica invitaba al cristiano a mirar a un fu-
turo que habrfa de revelar la plenitud del proyecto creador de
Dios. En €l habfa que incluir no sdlo a la persona, sino también
a la comunidad humana y a la misma creacion material.

Sin embargo, los cristianos habian cedido a un cierto enco-
gimiento de la virtud de la esperanza. Es cierto que se mos-
traban preocupados por el futuro, pero ese futuro quedaba
resumido en su salvacidn personal. Con demasiada frecuencia
parecian excluir la dimensiéon comunitaria de la esperanza. Y
sobre todo, olvidaban su dimensidn cdsmica.

En general se pensaba que al cristiano no le preocupaba
demasiado ni el principio del mundo creado ni su final. En
consecuencia, no le importaba demasiado el presente. No

(2) Cf. ). R FLECHA, El respeto a la creacién, Madrid 2001, 55-60.
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era fdcil vivir la responsabilidad moral con relacién al mun-
do no humano, a menos que no estuviera determinado por
la virtud de la justicia. Por decirlo de una forma familiar, el
cristiano no se sentfa demasiado responsable de la suerte
de los animales y de los vegetales, a menos que tuvieran un
duefio concreto al que dafiaria con su eventual irresponsa-
bilidad.

1.2. La responsabilidad de la razén

Con todo, hay que reconocer que, en este como en
otros muchos campos, las culpas han de ser compartidas. La
desafeccion por el mundo ambiental no nace solamente de
la fe, es decir, de una fe mal entendida, sino también de la

glorificacién de la razén humana que ha escenificado la mo-
dernidad.

Efectivamente, la cultura moderna ha hecho del «progre-
so» un ideal de vida personal, un proyecto cientifico-técnico y
una estrategia politica.

Para conseguir la realizacidn del ideal del progreso hacian
falta dos presupuestos. Por una parte, era necesario proclamar
la autonomia y la soberania de la razén humana. Era necesa-
rio vivir y actuar «etsi Deus non daretur», es decir con inde-
pendencia de una pretendida normatividad sobrenatural y re-
velada, ante la cual no cabian mds que suspicacias. Por otra
parte, era preciso reducir el ideal del progreso a sus limites
puramente materiales. No tenfa sentido hablar de un progre-
so integral humano que, por hipdtesis, debfa prestar atencion
a unos determinados valores morales.
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En realidad, el Unico valor normativo ha sido el de la utili-
dad, determinado en cada caso por un juicio bastante previsi-
ble de la razén instrumental.

Este proceso se ha dado sobre todo en el mundo llamado
occidental. El progreso técnico al que se ha asistido en ese
dmbito es realmente espectacular. Con todo, el progreso ético
no siempre ha corrido al mismo paso

2. UN MENSAJE REVELADO

Sin embargo, en el seno de la cultura occidental, marcada
en su mayorfa por sus raices cristianas, no faltaban referentes
preciosos para valorar el mundo «natural». La tradicidn judeo-
cristiana desmitificd el mundo, pero no lo desacralizd. Se negd
a adorar a los seres naturales, con lo cual contribuyd a afian-
zar el sentimiento de la libertad humana ante el destino y los
hados. Pero por otra parte, considerd a los seres naturales
como signos y mediaciones a través de las cuales se manifies-
ta la divinidad, con lo cual promovia el respeto a una natura
que no debia ser avasallada por la técnica.

Basta aqui recordar algunos datos de la revelacién biblica
que, por lo demas, son de sobra conocidos.

2.1. La gratitud por la creacion

En un lenguaje que recuerda las notas culturales propias
de la mentalidad hebrea, los escritos veterotestamentarios
asocian al mundo creado con la experiencia diaria del ser hu-
mano, tanto en los momentos en los que vive la vivencia de la
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gracia como cuando experimenta la fuerza del pecado (Gén
2,25; 3,17-19,24).

Los fendmenos naturales son lo que son y lo que signifi-
can. Contienen un mensaje para el hombre. El arco iris, por
ejemplo, puede ser visto como una sefial visible de la alianza
entre Dios y los hombres (Gén 9,13).

Pero, por otra parte, la empresa humana en el mundo
puede hacerse blasfema y antihumana, como se manifiesta a
través del relato de la construccion de la torre de Babel (Gén
[1,1-9).

Los profetas biblicos anuncian la restauracion mesidnica
apelando a los colores de un nuevo paraiso (Is | 1,6-9; 65,16-
25). La relacion del ser humano con las cosas serd de nuevo
verdaderamente armonica y creadora.

De hecho, la paz entre los hombres y de los hombres con
Dios se traduce en el anuncio de la fertilidad del suelo (Am.
9,13-14; Os 2,20, 23-24) y en un desarme general entre los
pueblos (Is 2,4; 9,4; Mi 4,3-4; 59-10; Za 9,10).

En su oracidn, el piadoso israelita da gracias a Dios por el es-
plendor de la creacion. Todos los seres creados le hablan del Dios
que los ha creado con sabidurfa. Ellos cantan la gloria de Dios y
Dios mismo se regocija en todas sus obras (Sal 8; 19; 104).

2.2. La esperanza de la creacion

El reflejo cdsmico de la esperanza también aparece en el
Nuevo Testamento. Jesds de Nazaret recuerda que la realiza-
cion del ser humano nunca puede coincidir con la posesién de
todas las cosas (Lc 9,25). Considera una necedad el colocar la
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felicidad en la satisfaccion de la presuncion (Lc 12,13-21) vy su-
braya los aspectos de confianza que incluye la esperanza (Lc
12,22-43).

Sin embargo, esa invitacion a la confianza en la providen-
cia de Dios no equivale a un estimulo para la ociosidad. Los
evangelios colocan en el mismo contexto las exhortaciones
de Jesus a vivir una esperanza vigilante y comprometida, que
al mismo tiempo ha de ser respetuosa y activa (Lc 12,35-48
= Mt 25,1-13). El mundo creado no es ajeno al ejercicio de
la esperanza de los que aguardan la «venida» o manifestacion
de su Sefior.

También San Pablo asocia al mundo creado con la espe-
ranza de los hombres. La creacidn entera, vive y gime «en la
esperanza de ser liberada de la servidumbre de la corrupcion
para participar en la gloriosa libertad de los hijos de Dios»
(Rom 8,20-21).Ya en las primeras cartas, marcadas por un
fuerte acento escatoldgico, el Apdstol invita a los cristianos de
las primitivas comunidades cristianas a entregarse con norma-
lidad al trabajo, superando la tentacidn de la pereza que para-
lizaba a los que «esperaban» o temian un fin de la creacién
demasiado cercano (2 Tes 3,1-15).

En otros escritos neotestamentarios se exhorta a los cris-
tianos a relativizar estas cosas presentes que «se disolverdny
un dfa, y a vivir esperando la justicia de unos nuevos cielos vy
una nueva tierra (2 Pe 3,13). En realidad, los creyentes en Je-
sucristo aguardan una nueva ciudad de Jerusalén, que serd
toda don de Dios, pero estard construida con las piedras mas
hermosas de este mundo (Ap 21) (3). La esperanza no los

(3) ). R FLECHA, «El cristiano y la esperanzay, en Studium Legionense,
|7 (1976), 9-66.
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exime del compromiso y del esfuerzo por lograr una sociedad
mas justa.

3. DOCTRINA DEL CONCILIO

En otras ocasiones he resumido la doctrina reciente de la
Iglesia sobre la resonancia cdsmica de la esperanza cristiana.
Baste aqui recordar que el Concilio Vaticano I, con su profun-
da meditacién sobre Cristo y sobre la Iglesia, nos recuerda
que segun la Biblia, Dios mismo encontrd muy bueno todo lo
que habia creado (GS, 12). Afirma, ademds, que, creando Yy
conservando el universo por su Palabra, Dios ofrece a los
hombres en la creacidon un testimonio perenne de si mismo
(cf. Rom 1,19-20).Y afade que el Verbo de Dios, al encarnar-
se para habitar en la Tierra, entra como hombre perfecto en
la historia del mundo (GS, 38).

3.1. Lalglesia en camino

En la constitucidn conciliar sobre la Iglesia se incluye todo
un capitulo —el VIl— sobre su sentido escatoldgico y el de
toda la vida cristiana. Ya al principio del se encuentra una afir-
macion sorprendente:

«La Iglesia a la que todos hemos sido llamados en Cristo
JesUs y en la cual, por la gracia de Dios, conseguimos la santi-
dad, no serd llevada a su plena perfecciéon sino «cuando lle-
gue el tiempo de la restauracién de todas las cosas» (Act,
3,21) y cuando, con el género humano, también el universo
entero, que estd intimamente unido con el hombre y por él
alcanza su fin, serd perfectamente renovado (cf. Ef, 1,10; Col,
1,20; 2 Pe, 3,10-13)» (LG, 48).
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Este primer pdrrafo afirma la solidaridad del universo cds-
mico en la esperanza y en la renovacion final de la humanidad.
Esta renovacion es fundamentalmente antropocéntrica, puesto
que en el ser humano adquiere sentido el universo. La cita bi-
blica de 2 Pe fue introducida al final para no dar la impresién
de que se favorecfa la opinién de aquellos que afirman la glo-
rificacion del universo, tal y como ha sido pensado vy edificado
por los hombres. En el parrafo siguiente se afirma que en Cris-
to ha comenzado va la restauracion que esperamos y que la
fe da sentido a la vida temporal.

El cuarto pdrrafo de este nimero, tachonado, de textos bi-
blicos, intenta trazar una espiritualidad de la esperanza escato-
|dgica, deduciendo de ella algunas virtudes imprescindibles
para la vida cristiana, con especial referencia al empefio tem-
poral.

La exigencia del compromiso temporal fue expresada me-
diante la referencia a 2 Cor 59. Esta insercién parece respon-
der a la peticidn de mons. Ancel, segin el cual la naturaleza es-
catoldgica de nuestra vocacién se manifiesta también en nues-
tra vida diaria, a través de la fe, la esperanza vy la caridad, con lo
que se deshace la calumnia que define la religidn como opio
del pueblo (4). Segin la Comisién teoldgica «a algunos les pa-
recia que si faltaban estas palabras (2 Cor 5,9) habria el peligro
de que los hombres entregados a las cosas celestiales no se
ocupen lo bastante de lo que estdn obligados a hacer en este
mundo para responder plenamente a su vocacion cristiana.

lgualmente, la referencia a Mt 25,26 fue introducida con el
fin de que el texto manifestase mds claramente «la conexidn

(4) Mons. Ancel hablé el 16-9-1964.
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entre el trabajo humano v la suerte futura de la gloria celes-
tial o de la condenacién» (5). Un padre conciliar pidid que su-
primiesen las palabras que se refieren a la vinculacién del uni-
verso con la suerte del hombre. Le parecia que podrian evo-
car la doctrina origenista de la salvacion de todo el género hu-
mano en correlacion con la salvacion del universo. El texto, sin
embargo, fue mantenido porque no se puede negar la cone-
xion existente entre el hombre y su mundo, y porque la «res-
tauracion de todas las cosas» no ha de entenderse necesaria-
mente como una renovacién puramente fisica (6).

3.2. La esperanzay el mundo

En la Constitucidon pastoral sobre la Iglesia en el mundo de
hoy en incluyd una reflexion sobre el ateismo. En ese contexto
retoma el Concilio un argumento varias veces repetido, que pa-
rece ofrecer una respuesta apologética a las conocidas acusacio-
nes procedentes del marxismo. La esperanza cristiana no aliena al
creyente de su responsabilidad en la construccidon de este mun-
do, sino que le ofrece razones y fuerzas para tal compromiso:

«Ensefia ademds la Iglesia que la esperanza escatoldgica
no merma la importancia de las tareas temporales, sino que
mas bien proporciona nuevos motivos de apoyo para su ejer-

cicio» (GS, 21).

La esperanza no puede dar pie para una vida irresponsa-
ble. La esperanza pone en marcha la libertad y ésta se orien-

(5) Textus emendatus cap. VII: I3.
(6) G. ALBERIGO - F. MAGISTRETTI, Constitutionis Dogmaticae «Lumen
Gentiumy Synopsis Historica, Bologna, 1975, 553.
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ta a la felicidad. «Se puede pensar con toda razén que el por-
venir de la humanidad estd en manos de quienes sepan dar a
las generaciones venideras razones para Vivir y razones para
esperar» (GS 31).

Esta dltima frase ha sido tomada, casi al pie de la letra, de
un articulo de PTeilhard de Chardin, lo que da pie para pen-
sar que, a fin de cuentas, la llamada tendencia «encarnacionis-
ta» ejercla en el Concilio una notable influencia, aunque,
como en este caso, hubiera de mantener en secreto sus
fuentes (7).

Pero, mds importante aun es la preciosa conclusion con que
se cierra el capftulo 3 de la primera parte de la Constitucion pas-
toral sobre la Iglesia en el mundo de hoy. Dedicado a la medita-
cién sobre la tierra nueva v el cielo nuevo, este nimero 39 cons-
tituye un excelente resumen de la doctrina cristiana sobre el va-
lor del mundo creado y el respeto que merece a los creyentes.

Tras referirse a la consumacion del mundo y de la historia
y a la permanencia de las obras del amor, el texto repite la
afirmacién sobre el dinamismo activo de la esperanza:

«Se nos advierte que de nada le sirve al hombre ganar
todo el mundo si se pierde a si mismo. No obstante, la es-
pera de una tierra nueva no debe amortiguar, sino mds bien
aliviar; la preocupacion de perfeccionar esta tierra, donde
crece el cuerpo de la nueva familia humana, el cual puede de
alguna manera anticipar un vislumbre del siglo nuevo. Por
ello, aunque hay que distinguir cuidadosamente progreso

(7)  Ci.PTELHARD DE CHARDIN, «La crise présente. Réflexions d'un na-
turaliste», en Etudes, 233 (1937), 165. Nos atrevemos a sugerir que la in-
troduccion de estas palabras en la GS puede deberse al P B. HARING: cf. su
obrita C'e ancora speranza, Milan 1971, 23.
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temporal y crecimiento del reino de Cristo, sin embargo, el
primero, en cuanto puede contribuir a ordenar mejor la so-

ciedad humana, interesa en gran medida al reino de Dios»
(GS, 39).

Once padres conciliares pidieron que se cambiase el texto
de forma que la anticipacién del siglo nuevo no se encontrase
figurada en el cuerpo de la familia humana, sino en la misma
tierra que ha de ser perfeccionada. Sefialaban, en efecto, que
este pdrrafo no trataba del cuerpo de la humanidad, sino de
la Tierra y precisamente de la Tierra en cuanto cultivada por el
hombre. Asi habrfa quedado mds claro el papel del hombre
como concreador vy responsable de esta Tierra. Bastaba cam-
biar el pronombre quod —referido al cuerpo— por la forma
quae, referida aqui a la tierra. De hecho, la comision de revi-
sion del texto aceptd tal modificacion, aunque inexplicable-
mente se ofrece a continuacion el texto enmendado en el
que sigue apareciendo el primitivo quod (8). La cuestién pue-
de parecer de poca importancia. Al final, no es la tierra en si
misma la que aparece como signo de la renovacidn definitiva,
sino la tierra habitada, cultivada y humanizada al fin por los
hombres. De todas formas, la referencia ecoldgica habrfa sido
mas explicita gracias a la sugerencia de aquellos padres, que ya
habia sido oficialmente admitida.

En este nimero se dice abiertamente que un dia volvere-
mos a encontrar, limpios de toda mancha, iluminados vy trans-
formados, los mejores frutos de la naturaleza y de nuestro es-
fuerzo. Tal vez convenga recordar que la redaccién anterior se-
fialaba tan sélo los «frutos de nuestra naturaleza.

(8) F GIL HELUN, Constitutionis Pastoralis «Gaudium et Spesy, Synopsis
Historica De Ecclesia et vocatione hominis. pars |.Valencia 1985, 338.
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Ante la promesa conciliar de una sublimacion escatoldgica
de las realidades terrenas y de la actividad humana, cabe for-
mularse una pregunta importante: ;jTiene la actividad actual
del hombre alguna relacién con el mundo futuro? ;Cudl es,
mds concretamente, la relacidn entre la esperanza cristiana y
las esperanzas humanas? ;Podemos esperar alguna continuidad
entre nuestro esfuerzo por mejorar esta tierra y el esplendor
de la nueva Jerusalén que bajard del cielo?

Frente a todas estas cuestiones, el Concilio no ha querido in-
clinarse ni por la tendencia pesimista ni hacia el optimismo. Sin
embargo, en los textos conciliares se puede advertir claramente
la afirmacion de una continuidad del mundo actual en el mundo
futuro. Esta postura se encuentra en compensacion matizada en
el sentido de la «teologia escatologista», al subrayar la distincion
cuidadosa entre progreso temporal y crecimiento del Reino de
Dios. Segiin el Concilio, no coinciden la final transformacion de las
cosas y el progreso humano del mundo (9), idea ésta frecuente-
mente recordada por la tendencia llamada «escatologistax» (10).

De todas formas, de acuerdo con la Gaudium et Spes, se
puede afirmar que «el progreso estd en relacidn intrinseca
con el Reino de Dios» (I 1). El mds fuerte argumento para de-

(9) En la redaccién anterior, en vez de hablar de una distincidn «cuida-
dosa» (sedulo), se afirmaba una distincién «total» (prorsus). En una rica in-
tervencion (27-10-1964), el card. J. Frings recordaba los peligros de una ten-
dencia encarnacionista demasiado exagerada. Nuestros cuerpos, en efecto,
solo serdn salvados a través de la resurreccion después de la muerte. El tra-
bajo humano no prepara directamente los nuevos cielos v la tierra nueva.

(10) Cf. ). DANIELOU, «Mépris du monde et valeurs terrestres d'aprés
le Concile Vatican Il», en RAM, 41 (1965), 421-428.

(I G. THiLs, «lactivité humaine dans l'univers», en Y. CONGAR - M.
PEUCHMARUD, LEglise dans le monde de ce temps, Il, Paris 1967, 303.
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fender esa continuidad se descubre en la dltima frase de este
ndmero: «El reino estd ya presente en nuestra tierra, bajo la
forma de misterio; cuando venga el Sefior, se consumard su
perfecciony» (GS, 39 ¢). Con ello se indica que esta tierra nues-
tra es como un signo y una realizacion, progresiva y velada, de
la tierra nueva y del cielo nuevo.

La continuidad se verfa iluminada desde el punto de vista
de una cierta permanencia cuasi-sacramental del orden de la
creacion. Pero aun mas se descubre desde el punto de vista de
la unidad del Logos, creador y redentor, en virtud de su encar-
nacion en Jesus de Nazaret, que lo acerca a esta realidad te-
rrena. El es, quien entregard al Padre el reino eterno y univer-
sal (GS, 39 ¢) (12).

Se podrfa decir que, al crear el mundo, Dios decide ya lle-
varlo a su plena consumacion en Cristo, a través del esfuerzo
con-creador del hombre (cf. GS, 34-39; AA 7). En ese sentido
se comprende que tanto las esperanzas humanas como el es-
fuerzo por construir esta tierra pertenezcan al dinamismo de
la esperanza. El cristiano vive aguardando un nuevo cielo y una
nueva tierra, que, bajo el impulso renovador del Cristo Glorio-
so, constituirdn al mismo tiempo el Ultimo don del Espiritu y
el fruto mas precioso de la tierra de los hombres (13).

El respeto hacia lo creado se convierte necesariamente en
responsabilidad creadora.

(12) Véase la discusién y los argumentos en favor de la continuidad y
la discontinuidad en Ch. MOELLER, «Perspectives oecumeniques», en Vatican
Il. LEglise dans le monde de ce temps, IlI, 184.

(13) Para ampliar esta seccion sobre la esperanza en el Concilio Vati-
cano I, véase AA. dos SANTOS MARTO, Esperanca cristd e futuro do homem,
Porto 1987.
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Se ha dicho algunas veces que llama la atencidn el optimis-
mo expresado por el Concilio Vaticano Il ante la ciencia y el
progreso humano, cuando ya era posible percibir sefales de
alarma ante el deterioro medioambiental. Sin embargo, es po-
sible reconocer en los documentos conciliares algunas huellas
de esa preocupacion antes las posibilidades destructoras de
un progreso menos humano.

3.3. Benedicto XVI

Las intervenciones posteriores del Magisterio de Pablo VI 'y
Juan Pablo Il recogerfan esa misma inquietud por el deterioro
del medio ambiente y la responsabilidad cristiana en la pro-
mocién de un desarrollo sostenible (14).

Por lo que se refiere al Papa Benedicto XVI, hay que co-
menzar recordando el mensaje para la Jornada de la Paz de
2007 que se hacfa publico el 8 de diciembre de 2006. En
aquel documento ponfa como fundamento de la paz la defen-
sa de la dignidad y los derechos de la persona. Evocaba, ade-
mas, un pensamiento de Juan Pablo Il sobre la tutela de Ia tie-
rra y de la persona: «No sdlo la tierra ha sido dada por Dios
al hombre, el cual debe usarla respetando la intencidn origina-
ria de que es un bien, segin la cual le ha sido dada; incluso el
hombre es para si mismo un don de Dios y, por tanto, debe
respetar la estructura natural y moral de la que ha sido dota-
do» (CA, 38). En consecuencia, articulaba el Papa una relacion
entre dos dmbitos ecoldgicos intrinseca y naturalmente vincu-
lados entre si:

(14)  Sobre los pronunciamientos de Juan Pablo Il con relacién al medio
ambiente, puede verse J. R. FLECHA, El respeto a la creacion, 105-117.
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«Ademas de la ecologia de la naturaleza hay una ecologfa
que podemos llamar « humana », y que a su vez requiere una
« ecologia social ». Esto comporta que la humanidad, si tiene
verdadero interés por la paz, debe tener siempre presente la
interrelacion entre la ecologfa natural, es decir el respeto por
la naturaleza, y la ecologia humana. La experiencia demuestra
que toda actitud irrespetuosa con el medio ambiente conlle-
va dafios a la convivencia humana, y viceversa. Cada vez se ve
mads claramente un nexo inseparable entre la paz con la crea-
cidn vy la paz entre los hombres. Una y otra presuponen la paz
con Dios. La poética oracién de San Francisco conocida como
el «Céntico del Hermano Sol», es un admirable ejemplo, siem-
pre actual, de esta multiforme ecologfa de la paz» (n. 8).

El Papa aludfa después al problema cada dia mds grave del
abastecimiento energético, que nos ayuda a comprender la
fuerte relacion entre una y otra ecologfa. Para él es evidente
que «el respeto por la naturaleza estd vinculado estrechamen-
te con la necesidad de establecer entre los hombres vy las na-
ciones relaciones atentas a la dignidad de la persona y capaces
de satisfacer sus auténticas necesidades».

A continuacidn recordaba el Papa que «la destruccion del
ambiente, su uso impropio o egoista y el acaparamiento violento
de los recursos de la tierra, generan fricciones, conflictos y gue-
rras, precisamente porque son fruto de un concepto inhumano
de desarrollo». Esa observacion era especiaimente importante.
Para Benedicto XVI, «un desarrollo que se limitara al aspecto téc-
nico y econdmico, descuidando la dimensién moral y religiosa, no
serfa un desarrollo humano integral y, al ser unilateral, terminarfa
fomentando la capacidad destructiva del hombre» (n.9) (I5).

(15) El texto puede verse en L'Osservatore Romano, ed. en espafiol,
38/50 (15-12-2006), 6.
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b. El dia 28 de abril de 2007 dirigla Benedicto XVI un
mensaje a la Academia Pontificia de Ciencias Sociales,
que dedicaba su XlII Asamblea plenaria al estudio del
tema: «Caridad vy justicia en las relaciones entre pue-
blos y naciones». Con ese motivo, recordaba €l algunas
de las ideas que habfa expuesta en su primera encicli-
ca Deus caritas est, sobre la relacion entre la Iglesia y el
estado, la fe v la razdn, la caridad y la justicia.

En ese contexto, fijaba su atencidn en tres desafios ac-
tuales «que Unicamente pueden afrontarse con un
compromiso convencido al servicio de la mayor justi-
cia, que estd inspirada por la caridad». El primero de
ellos atafie precisamente al medio ambiente y a un
desarrollo sostenible:

«lLa comunidad internacional reconoce que los recur-
sos del mundo son limitados y que todo pueblo tiene el
deber de poner en préctica politicas encaminadas a la pro-
teccidn del medio ambiente, con el fin de prevenir la des-
truccién del patrimonio natural cuyos frutos son necesarios
para el bienestar de la humanidad».

El Papa abogaba por un enfoque interdisciplinar del
problema y por la decision de «valorar y prever, de vi-
gilar la dindmica del cambio ambiental y del desarrollo
sostenible, de elaborar y aplicar soluciones a nivel in-
ternacional», teniendo en cuenta que «los pafses mas
pobres son los que suelen pagar el precio mds alto
por el deterioro ecoldgico.

Citando su propio Mensaje para la Jornada mundial de
la paz de 2007, recordaba el Papa el hecho evidente de
los conflictos que genera la destruccion del medio am-
biente a causa del acaparamiento violento de los recur-
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sos de la tierra.Y recordaba también que el origen fre-
cuentemente olvidado de esos males es precisamente el
concepto restringido e inhumano de un desarrollo, que
ignora la dimension moral y religiosa del ser humano.

Recordaba también el Papa una auténtica «ecologfa hu-
mana», propugnada ya por Juan Pablo Il (16). Dado el tri-
pode relacional sobre el que se apoya la dignidad huma-
na, ese ideal exige «una relacion responsable no sdlo con
la creacion sino también con nuestro préjimo, cercano o
lejano, en el espacio y en el tiempo, y con el Creador».

A este desafio ecoldgico, vincula el Papa un segundo
desafio en la defensa de la dignidad persona humana
para lograr una plena justicia en el mundo, y un tercer
desafio en la promocidon de los valores del espiritu.

Ante ese panorama, «sdlo la caridad puede estimular-
nos a poner una vez mads a la persona humana en el
centro de la vida de la sociedad y en el centro de un
mundo globalizado, gobernado por la justicia» (17).

c. Eldia | de septiembre de 2007, Benedicto XVI envia-
ba un mensaje al Patriarca Ecuménico Bartolomé | con
destino a los participantes en el VIl Simposio sobre
«Religion, Ciencia y Medio Ambiente», reunido en
Groenlandia para estudiar el tema: «El Artico, espejo
de vida» (I8). Citando su propio mensaje para la Jor-

(16) JuaN PaBLO II, Centesimus annus, 38.

(17) Ver el texto en L'Osservatore Romano, ed. en espafiol, 39/19
(1'1-5-2007), 7.

(18) El Papa Benedicto XVI 'y el Patriarca Ecuménico Bartolomé | ha-
bian firmado el 30 de noviembre de 2006 una Declaracién comdn.
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nada de la Paz de ese mismo afio 2007, el Papa reafir-
maba su «esperanza de que en todo el mundo se re-
conozca cada vez mds la relacidn vital entre la ecolo-
gia de la persona humana y la ecologia de la naturale-
za». Con este motivo, retornaba al tema de la com-
prension integral del desarrollo:

«lLa conservacion del medio ambiente, la promocidn
del desarrollo sostenible vy la atencidn particular al cambio
climatico son cuestiones que preocupan mucho a toda la
familia humana. Ninguna nacién o sector comercial puede
ignorar las implicaciones éticas presentes en todo desarro-
llo econdmico v social. La investigacidn cientifica demuestra
cada vez con mas claridad que el impacto de la actividad
humana en cualquier lugar o regidn puede tener efectos
sobre todo el mundo. Las consecuencias del descuido del
medio ambiente no se limitan a la regidn inmediata o a un
pueblo, porque dafian siempre la convivencia humana, y asf
traicionan la dignidad humana vy violan los derechos de los
ciudadanos, que desean vivir en un ambiente seguro».

Como para desmentir las mencionadas acusaciones
contra la fe cristiana, afirmaba el Papa que «la relacién
entre personas o comunidades y el medio ambiente
deriva, en Ultimo término, de su relacidn con Dios». Si
la aceptacidn de Dios favorece el respeto al medio
ambiente, el alejamiento de El «provoca un desorden
que repercute inevitablemente en el resto de la crea-
cion» (19).

(19) Puede encontrarse el texto en J. A. MARTINEZ PUCHE (ed.), Ense-
Aanzas de Benedicto XVI. 3/2007, Madrid 2007, 373-375. El Papa citaba la
Declaracién conjunta que habia firmado con el mismo Patriarca ecuméni-
co Bartolomé |, en El Fanar, el 30 de noviembre de 2006: L'Osservatore Ro-
mano, ed. en espafiol, 38/49 (8-12-2006), 6.
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d.

(20)
2007), 6.
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En este contexto, es preciso recordar el discurso del
Papa Benedicto XVI al Sr. Noel Fahey, embajador de
Irlanda ante la Santa Sede (15-9-2007). Después de
aludir a las cuestiones de la verdad v la tolerancia, ya
frecuentes en el Magisterio reciente de la Iglesia,
abordaba el Papa el tema del medio ambiente. Reco-
nociendo que es esta una preocupacion prioritaria
en muchos pafses, evocaba el Mensaje pontificio ya
citado para la Jornada mundial de la paz de 2007 y
afadfa:

«lLa promocién del desarrollo sostenible y una aten-
cion particular al cambio climdtico son cuestiones de gran
importancia para toda la familia humana, y ninguna nacion
o sector econdmico deberia ignorarlas. Dado que la inves-
tigacion cientifica demuestra los efectos globales que las ac-
ciones humanas pueden tener sobre el medio ambiente, es
cada vez mds evidente la complejidad de la relacidn vital
entre la ecologia de la persona humana y la ecologia de la
naturaleza».

Dicho esto, el Papa aludia a la doble moral que lleva a
algunos a promover el valor del medio ambiente
mientras se ignora la dignidad de la vida del hombre,
creado por Dios. «El acto amoroso de Dios de la crea-
cién debe entenderse como un todo» (20).

Pues bien, tanto la concepcidn reduccionista del des-

arrollo como la relacidn entre las actitudes cristianas y
el respeto al medio ambiente habrian de ser amplia-

Texto en LOsservatore Romano, ed. en espafol, 39/42 (19-10-
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mente comentadas por el Papa en su enciclica Spe sal-
vi, que firmarfa a finales de ese mismo mes, el 30 de
noviembre de 2007. En ella, ademds de ofrecer los ele-
mentos bdsicos de la teologla de la esperanza y de
una escatologfa cristiana, Benedicto XVI ha asociado a
la vivencia cristiana de la esperanza la suerte de la na-
turaleza creada.

Segun ¢€l, a partir del descubrimiento de Ameérica y las
nuevas conquistas de la técnica ha surgido una nueva
época. «La novedad —segin la vision de Francis Ba-
con— consiste en una nueva correlacion entre ciencia
y praxis. De esto se hace después una aplicacion en
clave teoldgica: esta nueva correlacion entre ciencia y
praxis significarfa que se restablecerfa el dominio sobre
la creacion, que Dios habia dado al hombre y que se
perdié por el pecado original» (S5, 16).

A partir de entonces, la redencién no se espera de la
fe, sino de la correlacidn entre ciencia y praxis. La es-
peranza se identifica con la fe en el progreso (SS 17).
Ahora bien, el progreso se entiende como dominio
creciente de la razén y como afirmacion de la libertad
humana (5SS, 18).

La razén del poder y del hacer es absolutizada de for-
ma que excluye a la fe y aun a la normatividad moral.
Pero en ese caso, el hombre «se convierte en una
amenaza para sf mismo y para la creacion». Por tanto,
el hombre necesita aceptar a Dios, que le sale al en-
cuentro. «La razdn necesita de la fe para llegar a ser
totalmente ella misma: razén y fe se necesitan mutua-
mente para realizar su verdadera naturaleza y su mi-
sion (S, 23).
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A la luz de la fe, la esperanza humana encuentra en el
poder del amor que viene de Dios una meta trascen-
dente que la libera del temor y de la frustracién. Al abrir-
nos nosotros mismos vy abrir el mundo para que entre
Dios, «podemos descubrir y tener limpias las fuentes de
la creacidn vy asi, junto con la creacidn que nos precede
como don, hacer lo que es justo, teniendo en cuenta sus
propias exigencias y su finalidad» (S5, 35) (21).

f. Como es habitual en las visperas de la Navidad, el
viernes 2| de diciembre de 2007, el Papa celebraba
su encuentro anual con los miembros de la Curia
Romana.

Recordando su visita a Brasil, Benedicto XVI citaba el
Documento de Aparecida, que recoge las intuiciones y
proyectos gestados en laV Conferencia General del Es-
piscopado Latinoamericao y del Caribe (13/31-5-2007).
En la segunda parte de ese documento se refiere la bue-
na nueva a la dignidad del hombre, a la vida y la familia,
al trabajo humano, a la ciencia y la tecnologia, al destino
universal de los bienes de la tierra y a la ecologia (22).

Pues bien refiriéndose a ese mensaje profundamente
ético vy religioso, evoca el Papa esas «dimensiones en
las que se articula nuestra justicia, se vive la fe y se da
respuesta a los desafios del tiempo» (23).

(21) Beneoicto XVI, Carta enciclica Spe salvi (30.11.2007): AAS 99
(2007), 985-1027; trad. archivo informdtico de la Santa Sede: www.vatican.va.

(22) Véase Aparecida. Documento conclusivo, 125-126.

(23) Texto en L'Osservatore Romano, ed. en espafiol, 39/52 (28-12-
2007), 5-6.
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El jueves, 7 de febrero de 2008 el Papa Benedicto
XVI mantuvo su ya habitual encuentro cuaresmal con
el clero de la didcesis de Roma. A la pregunta de un
sacerdote sobre el olvido de los «novisimos» en la
predicacidn y en la catequesis de hoy, el Papa evocd
su enciclica Spe salvi y afirmd: «Creo que a todos nos
impresiona siempre la objecidn de los marxistas, se-
gun los cuales los cristianos sdlo han hablado del mds
alld y han descuidado la tierra. Asi, nosotros quere-
mos demostrar que realmente nos comprometemos
por la tierra y no somos personas que hablan de re-
alidades lejanas, de realidades que no ayudan a la tie-
rrax.

Afadié inmediatamente el Papa que una de las finalida-
des de su enciclica era mostrar que si los cristianos se
comprometen por la tierra no deben olvidar la dimen-
sidn escatoldgica de la fe. El descuido de esa dimensién
lleva a perder los criterios para trabajar adecuadamen-
te en beneficio de la tierra: «Entonces el hombre no
trabaja bien por la tierra, porque al final pierde los cri-
terios; al no conocer a Dios, ya no se conoce a si mis-
mo y destruye la tierra. Todas las grandes ideologias
han prometido: nosotros cuidaremos de las cosas, ya
no descuidaremos la tierra, crearemos un mundo nue-
VO, justo, correcto, fraterno. En cambio, han destruido el
mundo. Lo vemos con el nazismo, lo vemos también
con el comunismo, que prometieron construir el mun-
do como tendria que haber sido y, en cambio, han des-
truido el mundo.

Seguln Benedicto XVI, en los pafses ex comunistas «no
sdlo han quedado destruidos el planeta, la ecologfa,
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sino sobre todo, y mds gravemente, las almas. Reco-
brar la conciencia verdaderamente humana, iluminada
por la presencia de Dios, es la primera tarea de re-
construccion de la tierra (...) La reconstruccion de la
tierra, respetando el grito de sufrimiento de este pla-
neta, sélo se puede realizar encontrando a Dios en el
alma, con los ojos abiertos hacia Dios». Como habia
hecho en la enciclica, el Papa cité de nuevo a Adorno,
para afirmar que «sdlo la resurreccion de la carne, que
él considera irreal, podria crear justicia (...) Los que
han destruido al hombre vy la tierra, no pueden sentar-
se inmediatamente a la mesa de Dios juntamente con
sus victimas. Dios crea justicia. Debemos tenerlo pre-
sente.

Ademds de recordar de forma sucinta los «novisimos,
concluyd el Papa diciendo: «De este modo el paraiso
es la esperanza, es la justicia finalmente realizada. Y
también nos da los criterios para vivir, para que este
tiempo sea de algin modo un paraiso, para que sea
una primera luz del paraiso. Donde los hombres viven
segun estos criterios, existe ya un poco de paraiso en
el mundo, y esto se puede comprobary» (24).

CONCLUSION
Asl pues, es evidente que la preocupacion ecoldgica apare-

ce con una llamativa frecuencia en los pronunciamientos de

(24) Ver el texto en LOsservatore Romano, ed. en espafiol, 40/7
(15-2-2008), 4.
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Benedicto XVI. Si bien el planteamiento del tema se sitda en
un nivel ético racional facilmente comprensible y aceptable
por creyentes y no creyentes, el Papa no puede dejar de refe-
rirlo a la fe en un Dios creador. La responsabilidad cristiana
por la promocidn de un desarrollo sostenible nace de una ex-
periencia universal y de la llamada a la solidaridad con la hu-
manidad presente y futura.

Con todo, los creyentes en Jesucristo, han de vincular cada
vez con mas coherencia y radicalidad su preocupacién ecold-
gica con su esperanza escatoldgica (25). No se trata de un fa-
cil juego de palabras. Se trata de unir la preocupacién por el
presente con la orientacidon de una esperanza que se niega a
fijlar su vista y sus proyectos en un horizonte de intereses in-
mediatos. La esperanza de un cielo nuevo y una tierra nueva
orienta la mirada del cristiano hacia un futuro absoluto que,
siendo dddiva divina, requiere el esfuerzo y la colaboracién hu-
mana. La nueva ciudad de Jerusalén desciende del cielo (Ap
21,1-2), pero estd construida con las piedras mds bellas de
esta tierra (Ap 21,19-20).

Ante esa promesa es preciso desechar las viejas tentacio-
nes contra la esperanza, como la desesperanza de quien niega
la posibilidad de la plenitud, y la presuncién de quien la antici-
pa de forma blasfema y se niega a escuchar los desafios pro-
féticos que nos mueven a caminar en justicia hacia un futuro
apenas presentido.

Y es preciso superar también las otras tentaciones contra
la esperanza que se revelan en la insolidaridad y la impacien-

(25) Cf. ). R FLECHA, «Esperanza cristiana y responsabilidad ecoldgica,
en Coram Deo. Memorial Juan Luis Ruiz de la Pefig, Salamanca 1997, 543-555.
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cia de los caminantes. El futuro habrd de ser compartido o no
serd.

En unién con todos los hombres y mujeres de este mun-
do, los cristianos esperamos un porvenir a medida humana y
con talante humanizadorY esperamos un futuro en armonia y
respeto con el mundo creado que ha sido confiado a nuestra
responsabilidad. La esperanza cristiana tiene tantos motivos
como cualquiera para aguardarlo y disefiarlo. Y ha recibido
gratuitamente una luz y una fuerza que brota del Espiritu que
aleteaba sobre las aguas primordiales de la creacion (Gén I.1)
y que continua alentando nuestra busqueda (Ap 22,17).
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LA PROMESA DE LA VIDA
ETERNA EN EL OCASO
DE LAS UTOPIAS

ARTURO GARCIA LUCIO

Secretariado Social Diocesano
SAN SEBASTIAN

I. PROLEGOMENOS

«;Cree usted en la vida después de la muerte?». Asi em-
pieza H. King su libro de 1982, /Vida eterna? (1), para después
de analizar los distintos pros y contras de las diversas posturas
filosdficas y religiosas, llegar a la conclusion que la respuesta no
es posible que la dé la ciencia, pues no es demostrable; pero
que creer en la consumacién definitiva del ser humano vy del
cosmos, como fruto del amor divino, es razonable.

Vamos a abordar una cuestion que estd fuera de la reali-
dad tangible de este mundo, aunque nos afecta a todas las
personas que han formado, formamos y formardn parte de €l.
Algo que se manifiesta a partir del momento en que lo aban-
donamos para entrar en «algo» desconocido, de lo que sdlo
podemos hablar en analogfa, de una manera imperfecta y con-
fusa, aunque significativa, sin caer en el ridiculo de extrapola-
ciones fantdsticas, a las que parece existir tanta aficion en los
dltimos tiempos.

(1) Madrid 1983.
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No tenemos un vocabulario claro y concreto para hablar
de realidades que escapan a nuestra percepcion finita, ni dis-
ponemos de otros medios para referirnos a una existencia en
la que ya, por ejemplo, no necesitamos de mediaciones espa-
cio-temporales. Todo es eternidad (sin pasado ni futuro), no es
necesario espacio fisico alguno para existir... Hagamos la
prueba de intentar imaginarnos algo similar, nos resultard in-
concebible, necesitamos de esas coordenadas sin las cuales
estamos totalmente perdidos e indefensos en este mundo.

Hablamos positivamente de eternidad, como una realidad
plena de satisfaccion, que llena de alegrfa, y sin final que em-
paifie o ensombrezca esa felicidad. En palabras de O. Clement
(2), «la eternidad es desacostumbrarse», siempre nuevo,
como primera vez. No es nuestro tema la cara negativa, la
muerte eterna, la reprobacidon que lleva a la perdicion para
siempre.

Nada de lo que digamos, lo mismo que lo dicho a lo lar-
go de los siglos, tiene comprobacidn empirica alguna, ni su
tratamiento es objeto de las ciencias naturales, por lo que al-
gunos consideran que lo mejor es silenciar esta cuestion. Sin
embargo, nadie se libra del interrogante sobre si existe «vida
después de esta vida» y la respuesta estd condicionada a la
antropologia que se asuma. Por tanto, no tengo pretensidn de
definitividad alguna en la explicacidn, sino busco que sea una
razonable expresion cultural e histdrica del ansia humana de
pervivir en plenitud. El lenguaje racional es necesario, pero no
suficiente. Debe ser complementado por el simbdlico y el po-
ético, que logran sugerir lo que los razonamientos no acaban
de decir.

(2) Sobre el hombre, Madrid, 1983, 81.
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Por otra parte, la cuestion se plantea en un contexto occi-
dental de cierto desencanto intelectual, porque las esperanzas
en los cambios sociales radicales se han visto frustradas y pare-
ce no existir otra posibilidad que alguna mejora al interior de un
modelo social que implica dolor para la mayorfa de la humani-
dad o aceptar que lo mejor es refugiarse en la vida privada y
particular. Esta crisis lleva a dudar sobre el valor de un progreso
continuado, posibilitador de una escatologia prometeica.

Al mismo tiempo, el ser humano hoy aparece como pro-
blemadtico y cuestionable, habiendo dejado o perdido, por con-
siderarlos indtiles, los puntos de referencia creados sucesiva-
mente por la religion vy la llustracion. La vida moderna parece
estar en una especie de precariedad irredimible, porque asi lo
estd el mismo ser humano que flota en una atmdsfera de duda
y falta de sentido producida por el positivismo, el nihilismo o
determinados existencialismos radicales ante la certeza de la
muerte. Todo se pone en cuestion y lo Unico que interesa en
cualquier aspecto es lo inmediato, sin planteamientos de por
qué o hacia dénde se camina. Una experiencia encubierta del
sin-sentido se va apoderando de muchas conciencias, instaladas
en la practicidad y el presentismo. Por eso, dicen, lo mejor es
evitar este tipo de cuestiones y gozar de la vida mientras se
pueda. Otras personas no aceptan este planteamiento v siguen,
a pesar de todas las dificultades, en la dura busqueda de la ra-
zon de ser de una existencia auténticamente humana.

Incluso entre grupos que se consideran cristianos, la creen-
cia en la existencia de la vida futura estd en crisis. Esta actitud
incrédula se ha ido engendrando en la forma préctica de vivin
atados a lo inmediato, sin demasiados signos de esperanza y
de amor: De ahi’ que, mirando la forma de vivir, podamos des-
cubrir la calidad de su fe-esperanza.
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Nuestra reflexion seguird estos pasos: en primer lugar, una
mirada al entorno para leer qué estd ocurriendo con las que
se consideraban grandes esperanzas y utopias de la moderni-
dad, por qué ha sucedido y algunas consecuencias que se de-
rivan de ello; en segundo lugar, qué significado tiene la expre-
sidn «vida eterna» en labios del Sefior; cdmo evoluciona su
comprension teoldgica, y cdmo es asumida vitalmente en
nuestra cultura; en un tercer y Ultimo momento, obtener algu-
nas aplicaciones sobre la funcién de la escatologia para llevar
una existencia mas acorde al proyecto de Dios.

2. EL OCASO DE LAS UTOPIAS

El ser humano tiene como originalidad la capacidad de
proyectarse en el tiempo y es ahi donde estd, sin duda, la
fuente de su angustia existencial y de sus esfuerzos por tras-
cender la realidad inmediata de una vida limitada. Busca la cer-
teza del futuro por medio de la ciencia, la religion o la magia,
a menudo mezclandolas para obtener una respuesta que le
satisfaga.

Los proyectos histéricos de Occidente, desde el Renaci-
miento a nuestros dias, para bien y para mal, estdn marcados
por la idea de la utopia (3), queriendo significar la capacidad
de la razén humana de anticipar contenidos destinados a rea-
lizarse o, al menos, guiar el esfuerzo a realizar. Corrige con lo
real deseado (eu-topos) la dimensidn irreal (ouk-topos) y ex-
presa la aspiracion a un orden de vida verdaderamente justo

(3) En las dos posibles acepciones griegas: ouk-topos (ningun lugar) y
eu-topos (buen lugar).
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y plenamente humanizado, capaz de responder a todos los
suefios, necesidades y aspiraciones del existin Asi, la utopia
cumple una doble funcidn intrahistdrica: critica con lo existen-
te y propuesta de lo que debiera existir.

Las utopfas surgen en momentos de grandes crisis o cam-
bios sociales, cuando el presente se vuelve insoportable y se
experimenta la necesidad de crear una situacién diferente. A
las ambiciones utdpicas se han unido consideraciones econo-
micas, religiosas y politicas. La utopia era motor de la historia
en la medida en que despejaba horizontes aln no alcanzados
o lograba que cada persona hiciera las paces consigo misma.
Incluso se dotaba a la utopfa de una buena dosis de genero-
sidad —«mistica del revolucionario»— que justificaba la «ne-
cesaria» utilizacion, en ciertas situaciones, de la lucha armada
contra el des-orden establecido. Sin embargo, se ha tenido
que abandonar por obsoleta o inhumana la mdquina que fa-
bricaba suefios de felicidad posible para un futuro indetermi-
nado. La utopia presenta otro lado perverso, en la medida
que hace evadirse de la realidad presente para vivir imagina-
riamente en un paraiso que nunca ha existido y que seria
para unos pocos. Con ello se cae en un conformismo desmo-
vilizador.

Sin embargo, ha habido una serie de factores, y contindan
manteniendo su gran influjo, que han incidido en el desencan-
to vy crisis de este movimiento utépico. Cito algunos de los
que considero principales.

La negacidn de lo trascendente, en sus diversas formas de
atefsmo, y por tanto de la salvacion mds alld de la historia. El
ser humano se siente capaz con su esfuerzo de avanzar en
madurez, hasta llegar a ser duefio de su propio destino, que
termina para cada uno con la muerte, sin que ello le lleve a
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rechazar el esfuerzo por construir, con otros y para todos, un
mundo mejor.

A partir del siglo xiX, desde una ideologia materialista,
abundante en bienes y potente culturalmente, se piensa que el
ser humano muere definitivamente y que de su identidad pro-
pia nada permanece. Lo Unico que queda es el recuerdo de
los demds de lo que uno ha hecho. La vida eterna se entien-
de como una serie indefinida de sociedades que se van suce-
diendo, sin que se deba pensar en un fin temporal de la ma-
teria. No hay nada referido al sujeto humano personal, que
estd llamado a la total desaparicion. Es la especie la que conti-
nda. Esta ideologfa es la antitesis de la esperanza trascendente
que, en contrapartida, serd denominada «opio del pueblo».

Los diversos tipos de antihumanismo (marxista, estructural,
positivista...) que afirman la muerte del sujeto, no hacen sino
sentar las bases del final de la utopfa; puesto que si no existe
sujeto toda idea acerca de su futuro serd inconsistente.

La filosoffa marxista sefiala que el mds alld no es otra cosa
que la realidad de una idea conocida, la satisfaccidon de un an-
helo consciente, el cumplimiento de un deseo: es simplemen-
te la eliminacidon de las barreras que en este mundo se opo-
nen a la realidad de la idea (L. Feuerbach). La fe en el «mads
alld», para el hombre religioso, no es otra cosa que un enor-
me rodeo hacia sf mismo. Es decir, afirma el marxismo, la fe en
el mds alld no es mds que la expresion de la fe del hombre en
su yo idealizado, en la infinitud y verdad de su propia esencia.

El positivismo cientifico que, junto a claros aspectos acep-
tables respecto a la investigacion y aplicacion de los conoci-
mientos, tiene en su contra no aceptar como real y vdlido
nada mds que lo medible, experimentable, manipulable; recha-
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zando de su interés, por considerarlo ideoldgico e irreal aque-
llo que no se ajuste a dichas pruebas. Para sus seguidores se
convierte en una religidon, en la que la dignidad del ser huma-
no concreto desaparece y sdlo les interesa lo transformable.
Serdn las vanguardias de la racionalidad instrumental quienes
trazardn las lineas del devenir, tanto de las cosas como de las
mismas personas o sociedad. Todo puede ser supeditado a los
intereses de la ciencia. Este positivismo quiso ser la expresion
definitiva de los paradigmas; sin embargo, entra en crisis al sur-
gir nuevas cuestiones que hablan del cardcter aleatorio e incier-
to del porvenir. Ademds, la historia nos ensefa que los ideales
absolutos, si no estdn movidos por el amor, son muy peligrosos,
aunque lleven como estandarte la libertad u otros valores fun-
damentales del ser humano. Es constatable que el creciente
dominio técnico del mundo no significa el logro de una comu-
nidad mds humana, ni de una convivencia mds armonica. La
técnica mds perfecta es incapaz de sustentar un dpice de
amor. Al contrario, cuando se pone al servicio de intereses
egoistas, causa la ruina de la sociedad humana.

Es evidente la capacidad autodestructiva que posee el ser
humano, incrementada ampliamente en la medida que domina
nuevas energias y conocimientos. Si en la segunda mitad del si-
glo XX la mayor preocupacion era el peligro atémico, ahora
existe también y con mas fuerza el temor a los avances en la
genética y biologia (manipulacién genética, clonacidn, transgé-
nicos, produccidn de seres hibridos...) que pueden ser utiliza-
dos para convertir al ser humano en apéndice utilitario de las
«necesidades» productivas o consuntivas. El «mundo feliz» de
Aldous Huxley se cierne en el horizonte como amenaza. Ello
provoca inseguridad y preocupacion en una parte importante
de la poblacidn del primer mundo (la mayorfa de los pobres
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viven al margen de estos sinsabores, aunque les afecten direc-
tamente, pues suficiente tienen con ver si pueden sobrevivir
cada dfa). Se es consciente que este grave peligro que se cier-
ne sobre todo el planeta, no es facil de conjurarlo. Cada mo-
mento puede ser el dltimo. Es la escatologia profana, hija natu-
ral de un progreso sin alma. Al mismo tiempo, éste es el clima
apropiado para el florecimiento de ciertas sectas, que explotan
la psicosis generalizada de miedo ante el futuro. Estos grupos
no orientan ni ayudan a conocer cudles son las causas de todo
ello, sino se encierran en lograr soluciones individualistas. Asf no
se pone en cuestion el «orden» que ha provocado estas situa-
ciones e, incluso, se afirma el «derecho» a pedir a Dios expli-
caciones de por qué «ha mandado» ese mal y a negarlo por
antihumano. Muchos de estos nuevos movimientos religiosos
que florecen en tiempos de cambio son favorecidos por el po-
der econdmico, porque le sirven y los maneja a su antojo.

A partir de la segunda mitad de la década de los sesenta
del pasado siglo vy, sobre todo, a raiz de la demolicion del
muro de Berlin (1989), como signo del hundimiento de socie-
dades basadas en la ideologfa colectivista y su paso al capita-
lismo neoliberal, se puso de moda hablar del «final de las uto-
plas» (4). Con ello se pretendia justificar el desencanto social
que se iba apoderando de la parte mds consciente de la so-
ciedad occidental. Como positivo tenfa el obligar a asumir la
dura realidad, sin ningdn tipo de escapatoria, y como negativo

(4) El precursor moderno puede ser H. MARCUSE en su obra El final
de la utopia, 1967, sefialaba que la muerte de las utopfas no se da cuando
el horizonte estd muy negro, sino porque se vive en situacién de euforia,
creyendo que es posible conseguir lo deseado. Incluso los problemas bio-
|6gicos, aquello que parecerfa el limite mds evidente, serdn resueltos gra-
cias a los avances cientificos-tecnoldgicos.
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el coartar, en funcidn del pragmatismo dominante, todo inten-
to de poner bases diferentes a una construccion social que se
manifestaba claramente negativa para la mayoria de la pobla-
cion (5). No queda en pie, dentro de las utopfas sociales, nada
que no pase por el tamiz del dinero. La esperanza serd conse-
guir un trozo algo mayor de la distribucion de la riqueza vy,
para ello, habrd que luchar a brazo partido y feroz competen-
cia contra los demds.

Por intereses econdmico-politicos, en las sociedades del
primer mundo, se hace ver la realidad de color dorado y con
expectativas luminosas, ocultando la miseria que erosiona
fuertemente el prestigio social de quienes desean triunfar en
lo politico. Pero, a veces, también se mostrard en primer plano
esta cara mas amarga, quizds con la finalidad de asustar a la
mayorfa de la poblacion, sobre todo a la incipiente clase me-
dia, que buscard por todos medios defender su bienestar indi-
vidual (6).

Nuestras sociedades desarrolladas estan sufriendo una
gran transformacion. A las expectativas ilusionadas del progre-
so, basadas en la filosoffa de la llustracidn, les estd sucediendo
la posmodernidad o la ideologfa del eterno retorno de un mun-

(5) Se afirma que no hay otra posibilidad de futuro que la de asumir
el capitalismo, disfrazado de economia de mercado. De manera que un
funcionario de la Secretarfa de Estado USA, F. Fukuyama, declarard que se
ha llegado al «fin de la historia», no hay nada que haga la contra al sistema
y es absurdo esforzarse por crear un mundo nuevo. Acepta la dimensidn
religiosa, siempre que no ponga en cuestién los principios en que basa su
existencia y hegemonia, hace de lo religioso un gendarme de la moralidad
publica y sirve para dictaminar los criterios de integracién social.

(6) Como ejemplo de ello, la obra de J. K GALBRAITH, La cultura de la
satisfaccién, Barcelona, 1992.
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do sin futuro por carecer de sentido (7). El pensamiento pos-
moderno se presenta como una critica radical al proyecto mo-
derno formulado de diversas maneras («grandes relatos»), pues
considera que no existe nada que pueda dar sentido a toda la
vida y a la vida de todos, que no hay nadie ni nada que pueda
ser expresion vdlida de un gran proyecto de realizacion huma-
na, ya que éste siempre es engafioso y manipulador. Por tanto,
aborrece la utopfa porque, en el fondo, se siente feliz con su re-
alidad y puede trazar con bastante seguridad su futuro inmedia-
to, que es lo Unico que le interesa. Se han instalado en una es-
pecie de nihilismo activo, al hilo de la proclamada muerte de
Dios y la pérdida de sentido dltimo. Aunque lo que mds abun-
da en nuestra sociedad es el «nihilista fatigado», generado por
una cultura narcisista. Se niega la existencia de un sujeto histéri-
co capaz de protagonizar el proceso de cambio y, mas a la raiz,
es imposible que la justicia llegue a todos y sdlo se salvardn
quienes puedan optar por otras formas de vida, alejadas del
compromiso social (vuelta a lo privado o a la naturaleza.

Mdas en concreto, en los dltimos afios y por motivos de
una crisis que es mds profunda que lo puramente econdmico,
socialmente impera el miedo al otro y el pragmatismo: el
adaptarse al puro realismo politico de cada momento, aunque
disfrazado u ocultado, en funcidn de intereses particulares (se
acabaron los ideales). La euforia, las certezas o entusiasmos de
la época de auge econdmico, por un progreso que se decfa

(7)  Son muchos los autores que siguen esta corriente, pero quizd el
mejor representante es G. LIPOVETSKY, prototipo de filésofo posmoderno.
Observa que en la sociedad actual predomina la decepcion, la angustia, el
desengafio v es necesario liberarse ello por medio de reducir expectativas,
limitdndose al presente. Entre sus obras destacan: La era del vacio, La felici-
dad paraddjica, La sociedad de la decepcion.
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imparable, se han venido abajo. Si entonces la utopfa funciona-
ba como posibilidad de un cambio histdrico radical en direc-
cion liberadora, la crisis econdmico-social hace caer en la
cuenta que el auge econdmico tenfa los pies de barro (basa-
do en precios muy baratos de las fuentes energéticas, sin pre-
ocupacion por las consecuencias medio ambientales del des-
arrollismo...) vy, por otra parte, la poblacion del primer mun-
do no ve tan clara la necesidad de derribar el sistema capita-
lista que muestra gran capacidad de adaptacion a la realidad
cambiante, ni tampoco se atisbe la posibilidad de una alterna-
tiva mejor. La misma cultura contestataria (contracultura) es
asumida por el sistema, presentdndola como formas de libre
expresion de una sociedad respetuosa de los individuos, y co-
mercializada aunque ello signifique su prostitucion.

Se estd produciendo un profundo cambio antropoldgico,
que afecta a los grandes momentos existenciales del ser hu-
mano Y, en particular, los pasos —anteriormente claramente
sefialados y ritualizados— entre nifiez, adolescencia, juventud,
madurez y ancianidad. Hoy, principalmente por razones de in-
terés econdmico, se tiende a la juvenilizacion de la sociedad,
tanto en el momento de acceder a ella (se suprime parte de
la nifiez y adolescencia) como de salir (no se quiere ser adul-
t0). «Todos queremos ser jOvenes».Y en directa relacidon con
esto, un giro antropoldgico: el triunfo del individuo centrado
en si mismo. H. Marcuse sefialaba el reemplazo, en el imagina-
rio de nuestra civilizacidn, de la figura regresiva y voluntarista
de Prometeo por las de Narciso y Orfeo (8). Los avances tec-
noldgicos van desvalorizando a las generaciones adultas, sus co-

(8) En muchas de sus obras, pero fundamentalmente en Eros y civili-
zacién (1955).
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nocimientos tecnoldgicos quedan rdpidamente desfasados, se
necesita de un reciclaje permanente y de un estar dispuesto a
todos los cambios que sean exigidos por la produccidn vy el
mercado. En una época de acelerada obsolescencia cognitiva y
tecnoldgica, hablar de madurez parece significar pardlisis mas
que sabidurfa, retraso mds que perspicacia, dptica desfasada mds
que inestimable autoridad. «Ser joven» aparece no como una
edad de la vida, sino como condicién de supervivencia.

Todos, a poco que nos descuidemos, nos vamos adorme-
ciendo en el confort hasta llegar a la muerte dulce, sin que nos
demos cuenta —«para no sufrir»—, voluntariamente asumida
como colofén de una existencia puramente inmanente. Hay un
dicho popular que afirma que el anciano se vuelve un nifio (re-
gresion psicoldgica a etapas centradas en la satisfaccion de los
deseos del propio yo, busqueda de pequefios placeres inme-
diatos. Algo de esto nos ocurre, individual y colectivamente,
cuando hacemos dejacion de la tarea de construirnos humana-
mente por cansancio existencial. Nuestras sociedades estdn
cada vez mds infantilizadas, sujetas al disfrute inmediato y sin
sufrimiento salvo el que se deriva de no lograr realizar todas
nuestras fantasias de felicidad. Quizds ello, en parte, nos expli-
que el crecimiento de enfermedades depresivas en tantas per-
sonas urbanas de clase media.

Voy a caricaturizar, con la intencién de hacer reflexionar un
poco sobre las trampas de la ideologia en que estamos inser-
tos. Me he fijado que existen mas de un centenar de efeméri-
des asociadas a grandes y pequefios problemas mundiales (el
hambre, el calentamiento global, la alfabetizacidn, la abolicién
de la esclavitud, el desarme...) que se distribuyen a lo largo
del afio, constituyendo «el dia de o contra». Tienen la buena
intencidn de concienciar a la poblacidn, ayudar a sentirnos Uti-

204



La promesa de la vida eterna en el ocaso de las utopias

les v expresar que seguimos teniendo buen corazén. Si los po-
nemos en un calendario, se asemejan a un santoral laico, que
no gozan de gran predicamento al no estar asociados a esos
mercantilistas «dias» (de los enamorados, del padre o la ma-
dre...) impulsados por los centros comerciales.

Otra forma antiutdpica, propia de sociedades material-
mente satisfechas, que hace crecer la insensibilidad social y de-
bilita el sentir a los demds como hermanos, es la pérdida de
sentido del futuro, por el deseo de vivir a tope cada dia, sin
busqueda de algo mejor para todos. Es el deseo de vivir en la
inocencia, enfermedad propia del individualismo y que consis-
te en tratar de escapar de las consecuencias de los propios
actos, el intento de gozar de los beneficios de la libertad sin
sufrir ninguno de sus inconvenientes y que tiende a expandir-
se en dos direcciones: el infantilismo vy la victimacion (9). Lo
cual arrastra un debilitamiento de la solidaridad, pues lo que
interesa es el individualismo que encierra al sujeto en su pro-
pio yo, en su inmanencia. Sucede asi que la desigualdad tolera-
da entre los seres humanos se convierte en la antiutopia, el
mads mortal de todos los virus.

Los partidos politicos de izquierda, si quieren llegar al poder,
abandonan sus programas de cambio radical y se limitan a pro-
poner que hardn funcionar mejor el sistema dominante. Es puro
reformismo, que el poder del capital sabrd utilizar para realizar
los ajustes que considera necesarios para mantener su nivel de
beneficios, sin que haya demasiada revuelta por parte de los
trabajadores mds estables. Se va asumiendo mayoritariamente
la conviccion de que el capitalismo, para cada uno, es el mejor

(9) Cf. P BRUCKNER, La tentacién de la inocencia, Anagrama, Barcelona,
2007.

205



Arturo Garcia Lucio

de los mundos posibles, porque satisface los deseos de la ma-
yorfa. No se mira mds alld de los intereses particulares inmedia-
tos. Otros, frustrados en sus ideas renovadoras, caerdn en la
cultura del fatalismo, pensando que sus deseos de cambio no
eran mas que algo romantico e ilusorio. Mds aun, se acusard a
las utopias de meras ensofiaciones restadoras de energias o pe-
ligrosas si es que llevan a la violencia como medio de lograr lo
deseado, llamdndolas entones terroristas.

Pero, a pesar de esta tendencia, en el mundo actual, a pe-
sar de su aparente atonia, sigue presente la veta utépica que
se manifiesta en nuevos colectivos que buscan responder a los
nuevos problemas: pacifistas, ecologistas, feministas, solidarios
con los pobres... son los Nuevos Movimientos Sociales que
desean un cambio de civilizacidn al poner en crisis las bases
sobre las que se asienta la sociedad actual, proponiendo como
alternativa un cambio de vida, «una humanidad libre y justa,
sobre una tierra habitable», basado en un estilo de vida mas
austero en nuestras sociedades de consumo.

3. LA PROMESA DE LA VIDA ETERNA

«Creo en la vida eterna», «Espero la vida del mundo futu-
ro», asi se expresa la fe de la Iglesia en el Simbolo de los
Apostoles v en el credo niceno-constantinopolitano, sobre su
esperanza de llegar a la plenitud de Dios, por efecto de la re-
surreccion del Sefor Jesds, base del cumplimiento de las pro-
mesas salvificas.

Pero jqué entendemos por «vida eterna»?

Creemos que el deseo firme de Dios es que todos los se-
res humanos tengan «vida en plenitud». La Sagrada escritura
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afirma que Dios se propone llevar a la humanidad hacia su
plenitud, en la que todo alcanzard éxito definitivo, toda miseria
serd abolida y triunfard el Amor divino.

a) En la palabra de Dios

Cuando Jesus de Nazaret habla de «vida eterna» se refie-
re a una existencia humana caracterizada por la conciencia de
tener una responsabilidad y una tarea que realizar, que él de-
nomina «Reino de Dios» y considera que todo seguidor suyo
debe actuar junto a los demds seres humanos con la finalidad
de ir transformando la sociedad y crear un mundo mejor para
todos, especialmente los Ultimos. Reino de Dios entendido
como salvacion definitiva; justicia cumplida; libertad perfecta;
verdad inequivoca; paz universal; amor infinito; alegrfa desbor-
dante; reconciliacion sincera con nosotros mismos, con los de-
mas y con el mismo Dios; y, todo ello, para siempre. Por tanto,
serd realizacidon de las promesas de total humanizacion. Dios
asumird a quien lo desee en su infinita plenitud vy asi colmard
todas las aspiraciones. La vida eterna aparecerd como la fase
final de este Reino de Dios (Mc 10,29-30), es la consumacidon
escatoldgica, que no podemos considerarla una utopfa, porque
estd mds allda de esta historia.

Este Reino de Dios, la nueva manera de ser y existir; que ha
inaugurado el Verbo con su encarnacion, alcanzard su plenitud
mads alld de esta historia, aunque aqui se estdn dando las primi-
cias en los logros de auténtica liberacion humana. Es la «obse-
sion» del Sefior JesUs que siempre busca el bien integral de
toda persona. Por ello, no se queda, como algunos lo han inter-
pretado, en un suefo de otro mundo mejor que consuele a las
victimas de éste (otro mundo en el que se darfa «la vuelta a la
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tortilla», pero manteniéndose los mismos esquemas relaciona-
les). Es la esperanza de un nuevo futuro de plenitud que sefia-
la el proceso de esfuerzo en éste, el horizonte de la tarea his-
tdrica, e impide quedarse satisfecho con los pequefios logros.

Posteriormente, la reflexidn teoldgica del cuarto evangelis-
ta unifica Reino de Dios y la persona del Verbo encarnado en
Jesus de Nazaret, muerto vy resucitado, afirmando que «la vida
eterna consiste en conocer a Dios y a su Enviado, Jesucristo»
(Jn 17,3). Siendo Dios Padre la fuente de la vida eterna, es el
Hijo quien la comunica por su Espiritu (Rom 8,10-13), de ma-
nera que quien cree en Jesds no perece (Jn 3,15-16, 36). Tan-
to el Padre como el Hijo dan vida eterna (Jn 521), especial-
mente el Hijo la transmite porque se nos da como alimento
(Jn 6,27-58) y como Buen Pastor que entrega su vida para que
los suyos no perezcan sino que tengan vida en abundancia (Jn
10,10). Por tanto, se empieza a pregustar ya aqui en la medida

que se acepta a la persona del Hijo encarnado (3,36; 5,24;
647; 1 Jn 511-13)

Pablo recuerda que estamos en el nicleo mismo de la fe,
pues si no existiera resurreccion todo lo que dijéramos de
bueno y nos esforzdramos en vivir éticamente, serfa absurdo,
—vana es nuestra fe, somos los mds miserables de los huma-
nos... (cf. | Cor 1516-19). Desde su firme convencimiento,
Pablo dird: hemos sido salvados en esperanza (Rom 8,24) v
que el mundo entero aguarda su plenitud, pues participa del
mismo destino de la humanidad (Rom 8,19-22).

Lo ya acontecido a JesUs es el centro del plan salvifico divi-
no y quien lo acepta sabe que la vida terrenal de cada uno es
el espacio y momento en que se estd realizando la salvacidon o
condena definitiva. Sin embargo, esta esperanza puede quedar
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ensombrecida por las expectativas y respuestas inmediatas que
se desean imponer a todos desde el poder (Mc 10,42).

;En qué consiste esta vida eterna? Segin el cuarto evan-
gelista, se trata de aceptar al Padre y al Hijo (Jn 17,3) y ello
tiene como consecuencia la auténtica realizacion humana vy
significa su «divinizaciény, al estar unido al Sefior Jesus, el Ver-
bo encarnado. El Dios que se hizo hombre nos diviniza por la
comunicacion de su ser personal, iniciada en la fe —«el que
cree tiene vida eterna» (Jn 3,15)— y consumada en la vision
de la plenitud divina —«seremos semejantes a El, porque le
veremos tal cual es» (I Jn 3,2). Esta familiaridad, fruto de una
intima participacion en la vida del Resucitado, es el «ser-con-
Cristo» (2 Cor 5,8; Flp 1,21-23), que nos otorga la filiacion di-
vina y nos hace «herederos en la esperanza de la vida eter-
na» (Tit 3,7), ansiando la vuelta del Sefior: «Ven, Sefior Jests»
(Ap 22,20).Todo ello permite gozar de su plenitud, que no es
pasividad (algo estdtico), sino penetracién incesante y enri-
quecedora en el inagotable misterio de la divinidad (dinamis-
mo creativo). Por tanto, la resurreccion que lleva a la vida
eterna, no es el término de ninguna utopia, sino el lugar de la
esperanza teologal.

b) Hasta el Concilio Vaticano I

Después de la primera generacidn cristiana, que esperaba
el inminente retorno glorioso de Jesus de Nazaret ya conver-
tido en Kyrios, el proceso de eclesializacion supuso un decai-
miento de la vivencia escatoldgica, remitiéndola a un futuro
desconocido pero lejano. El Reino de Dios se piensa como
estado futuro de paz y felicidad eternas, prometido en pre-
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mio a los justos. La escatologia deja de ser critica de la reali-
dad temporal concreta y se concentra en el destino final de
cada persona, reducida a su dimensidn espiritual, «salvar mi
alma», lo que implicaba abandonar la tarea de progreso vy
mejora social. Se va perdiendo su dimensidn de esperanza
histérica de los necesitados y se refuerza la dimensién de
utopfa futura, pero estando por encima de cualquier realiza-
cién humana.

La reflexion teoldgica que va desde Agustin de Hipona
hasta el Concilio Vaticano Il estard muy influida por la filosofia
griega, en sus distintas corrientes (platdnica o aristotélica prin-
cipalmente) con el dualismo antropoldgico que estd en su
base.

La vision dualista griega consideraba que el principio de
inmortalidad estaba en el «alma», definidora esencialmente
del ser humano. Si el «yo» es el alma, y ésta pervive para
siempre, ese «yo» continuard eternamente v, ademads, libe-
rado de las trabas materiales, representadas por el cuerpo.
Esta postura, que se mantuvo durante siglos, no es confor-
me a los datos fundamentales de nuestra fe: es Dios quien
nos regala su inmortalidad (no se trata de algo necesario
por ser el alma en si misma inmortal), y la Encarnacién sig-
nificd asumir todo el ser humano, cuerpo vy espiritu, en
unién indisoluble.

Dentro del catolicismo, desde el tiempo de la Contrarre-
forma hasta inicios del siglo xix, la reflexién escatoldgica fue
predominantemente teocéntrica. El cielo es el lugar donde ha-
bita Dios y aquellos que El elige y quiere premiar. Por tanto, la
tierra, al final de los tiempos, bien serd destruida o dejaria de
jugar un papel necesario. La vida en el cielo dejaba de estar
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contaminada por asuntos profanos, uno se liberaba de «este
valle de ldgrimas», y disfrutaba del nuevo parafso, alejado de
toda preocupacion.

A partir del siglo xix, florece otra visidn mds cristocéntrica,
donde el amor ocupa un lugar de privilegio. El Sefior Jesus re-
sucitado, goza ya de la plenitud escatoldgica y sigue ocupado
en realizar obras a favor de todos los bienaventurados. Es el
inicio y culmen de la nueva creacion.

En el siglo XX se busca una nocidn equilibrada de escato-
logia, que no oponga las esperanzas histdrica y trascendente.
Acepta los avances del progreso, pero pone en guardia contra
pensar que el conseguir metas histdricas concretas son realiza-
cion del Reino, pues siempre son ambiguas. Sin embargo, la
doctrina sobre la salvacion que predominaba antes del conci-
lio Vaticano I, la situaba para después de la vida terrena y se
lograba con el esfuerzo de evitar pecados.

c) Desde el Concilio Vaticano Il a la actualidad

El Concilio ofrece una doble perspectiva: La Lumen Gen-
tium (LG, 2,48...) plantea un esquema de insercion de esta di-
mension en la vida del creyente y de la comunidad eclesial; y
la Gaudium et Spes (GS, 18, 21, 34...) saca aplicaciones prdcti-
cas para la transformacidon personal, social y eclesial. Desde
este planteamiento, podemos decir que Dios ama profunda-
mente todo lo creado y cuando, por nuestra responsabilidad,
nos alejamos de El, no nos abandona sino que envia a su Hijo
para que veamos que es posible vivir conforme a su proyecto,
reorienta el camino de la humanidad hacia la vida eterna. Una
vida que ya comienza en este mundo, en la medida que se van
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dando liberaciones de todo aquello que imposibilita al ser hu-
mano llevar una vida digna de su ser.

Asl se va haciendo presente la salvacion divina. El Reino de
Dios vya va teniendo lugar y un dfa, al final de los tiempos, al-
canzard su plenitud de eternidad, pues no serd vencido por la
Muerte. La vida nueva, de la que ya gozan los justos después
de su muerte, no es audn la plenitud, sino como el anticipo in-
completo de la resurreccidn, que ya ha acaecido totalmente
en Jesus de Nazaret y Marfa, su madre (con lo que se mani-
fiesta que el ser humano no ha sido creado para la muerte,
sino para el goce de Dios en su plenitud). En este proceso de
resurreccion todo es gratuito, pero necesita de la respuesta
positiva de cada uno. La salvacidn, que se nos da, no se produ-
ce en «otro» mundo que hay que esperar, sino en la transfor-
macion de este mundo en «otro, pues la creacion estd pre-
fiada de Dios (Cf. Rom 8,22) y la esperanza escatoldgica no
disminuye la importancia de las tareas temporales, sino que
mas bien proporciona nuevos motivos de apoyo para su cum-
plimiento (GS, 21).

La forma prdctica de decir que apostamos por esa pleni-
tud es comprometerse en las pequefias salvaciones que van
teniendo lugar en la historia. Hay continuidad, que no confu-
sidn, entre las liberaciones histdricas vy la vida eterna. Aquellas
serdn plenificadas por la accidon divina, para que respondan in-
tegramente a lo que tanto ansfa la humanidad.

También el cuerpo seguird siendo el mediador del encuen-
tro interpersonal con la divinidad, pero un cuerpo transforma-
do, liberado de todas las limitaciones propias de una vida fini-
ta. Y lo mismo que es el Sefior Jesus, resucitado, con su cuer-
po glorioso, el mediador del acceso al Dios trinitario. «En la
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eternidad, sélo se puede contemplar al Padre a través del
Hijo; y se le contempla inmediatamente, precisamente de ese
modo» (K. Rahner).

La vida en Dios consiste en el amor plenificado, donde la
personalidad propia de cada ser humano brillard por toda la
eternidad a la luz del Dios vivo. Pero, si no se da importancia
al amor, hablar de una victoria de la Vida sobre la Muerte
aparece como algo ilusorio. El concepto «salvacion» perderd
todo significado y sentido. Ser salvado consiste en participar
de la esencia divina, don que sélo El puede conceder y que
dota al ser humano de una inexpresable plenitud de existen-
cia. Asumida asf, esta realidad definitiva influye y transforma la
manera de estar en el mundo, pues ya desde ahora se estdn
dando las primicias de la redencidn.

La muerte fisica aparece como el final de la existencia. El
ser humano, en su irrefrenable deseo de felicidad, mira su con-
dicidn finita como algo contradictorio y trata de alargar su exis-
tencia con la mayor calidad de vida posible. Pero sabe que este
esfuerzo estd condenado al fracaso porque, aunque se haya lo-
grado una ampliacion del nimero de afios y una mejora en su
calidad, todos los seres tenemos fecha de caducidad que se
cumple inexorablemente. La esperanza se frustra. Pero algo
dentro de cada persona empuija a la rebelidn, a no aceptar que
ése deba ser el final. ;Somos una pasion indtil? ;Serd posible
vencer la enfermedad y prolongar «sine die» la vida humana?
;Todo el amor que somos capaces de dar y recibir se quedard
en nada’ Cuando se quiere de verdad a alguien, se tiene el es-
peranzado presentimiento de amarle para siempre, traspasado
incluso el umbral de la muerte. El esfuerzo realizado por hacer
un mundo mejor para todos, superando en la medida de lo
posible las injusticias, ;no habrd servido para nada?
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«lLa vocacion a una solidaridad realmente universal, que
abrace a todos los hombres de todas las épocas, ain como
desiderdtum irrealizable, late en el fondo de todo ordena-
miento socio-juridico humanista» (10).

Las experiencias positivas, a pesar de las innumerables
negativas, hacen sofar al ser humano en una vida eterna fe-
lizmente compartida con los demds seres humanos. Pero,
;es sélo suefo? Si, asl lo demuestra la historia cuando que-
remos que el futuro sea fruto exclusivo del esfuerzo huma-
no. Muy pronto empiezan a degenerar los buenos deseos
con los que se inicid su realizacidn, llevando a los mayores
desastres e inhumanidad. Basta recordar los proyectos vy rea-
lizaciones de los grandes dictadores de todos los tiempos.
Y es que la vida eterna sofiada por el ser humano es cosa
de Dios y no algo sdlo de este mundo. Interviene asi la
cuestion de la Resurreccidn, que es la respuesta del Padre al
compromiso de vida entregada realizado por el Hijo, que se
ha convertido en mediador para nuestra glorificacion junto
a Dios (Mt 7,21-23).

Benedicto XVI, en su enciclica Spe salvi, reflexiona sobre
esta realidad basdndose en el primer didlogo que el oficiante
realiza con los padres al presentar a su hijo para que sea bau-
tizado. Afirma que la respuesta que se da a la pregunta sobre
«qué se pide a la Iglesia» es: «la fe que da la vida eterna, y se
cuestiona si de verdad se quiere vivir eternamente, fuera de
esta realidad que conocemos: A muchos no les parece algo
deseable la vida eterna, quieren prolongar ésta, sin ninguna de
sus limitaciones y con el gozo de todas sus posibilidades. Toda

(10) J.L Ruiz DE LA PeNA, «Creo en la vida eterna», en AAVV, El Cre-
do, Madrid 1982, 139.
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persona quiere vivir dichosamente y que ello dure, sin que se-
pamos si podrd realizarse (nn. 10-12).

4. MIRANDO AL FUTURO CON ESPERANZA

El ser humano es constitutivamente utdpico y esperanza-
do, porque es «ser-en-proyecto». La esperanza va unida a la
utopfa, motor de nuevas propuestas que ir realizando, aunque
no lleguen al final sofiado, y de horizonte lejano hacia el que
caminar con valores humanizadores. Estd situada en el espacio
del «todavia-no», pero invitando a ir hacia €l, para que no ca-
rezca de sentido la existencia. Desde las condiciones concre-
tas en que estd situado tiende a ir mds alld para lograr un fu-
turo que le libre de todo aquello que deshumaniza. Pero se
corre el peligro de quedarse en lo inmanente, queriendo que
aqui'y pronto se dé la plenitud de sentido a la existencia.

Benedicto XVI hace un acertado diagndstico de la crisis de
esperanza con que estd terminando la época de la moderni-
dad: el futuro mejor, por esperanza ciega en el progreso cien-
tifico-técnico; la libertad y la razén desde las que conseguir un
mundo mas justo... no se han cumplido y muestran claros Ii-
mites para fundamentar una verdadera esperanza. Aungue son
posibles tedricamente, cuando el ser humano ha intentado ha-
cer en la Tierra en «reino del hombre» como un paraiso, se
ha encontrado con los limites de la accidn libre que ha lleva-
do al fracaso los proyectos trazados por la razén (S5, 16-23).

La dnica utopfa especificamente cristiana es la del «mas
alld», la escatoldgica, la vida mds alld de esta vida. La esperan-
za cristiana tiene unos cimientos diferentes a los de las uto-
pias seculares, por lo que no es necesario echarlo todo por la
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borda y sumergirse totalmente en el desencanto si es que no
se obtiene aquello sofiado para este mundo. Desde la fe en la
resurreccion del Sefior Jesds, asumimos que la vida humana y
el mismo cosmos tienen un final de gloria. Lo cual supone un
estimulo para empefiarse en vivir desde el proyecto salvador
de Dios manifestado en JesUs, sin pensar que la alegria del cie-
lo es para compensar el sufrimiento en la tierra. Por tanto,
nada de resignacion ante lo que se puede y debe mejorar;
nada de asumir sufrimientos evitables o impuestos. Al contra-
rio, es un estimulo para afrontar las dificultades, al conocer el
fin Ultimo del esfuerzo.

El ser humano es constitutivamente proclive al futuro, siente
«nostalgia del futuro» (S. Galilea). Porque es «ser-en-el-tiempo»
debe admitir su finitud, y porque ansfa la plenitud de su ser estd
abierto al futuro, Unica posibilidad de llegar a ser. Un futuro que,
a la vez, recoge lo que somos Yy nos abre a la novedad de algo
que se intuye aunque no podamos concretar. Por eso es bueno
seguir reivindicando la funcidn utdpica, que se basa en una autén-
tica esperanza. Si no existe ésta, es imposible la accién trans-
formadora, siendo capaz de hacer frente a los nuevos desafios.

Una utopia como necesidad de fundar no sdlo la esperan-
za tipicamente mundana que crea futuro, sino ademas la espe-
ranza de la paciencia ante lo que no puede transformarse, que
es tipica de las culturas no modernas. La esperanza cristiana no
se confunde con ninguna utopfa intrahistdrica, pues nos remite
al futuro de Dios y posibilita ser permanentemente critico con
cualquier realizacion humana que pretenda ser absoluta.

Dice Benedicto XVI en esta enciclica, que la ciencia no
puede salvar al ser humano, «el hombre es redimido por el
amor» (26), cuando es absoluto e incondicionado, que son ca-
racteristicas divinas asumidas por Jesus de Nazaret, el Justo
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crucificado, poniendo asi de manifiesto la ambigliedad de la
historia humana. Si se proclama la «muerte de Dios» no hay
ninguna posibilidad de futuro para el ser humano y el olvido
serd la Unica condicidn de la felicidad humana, «una amnesia
cultural que cada vez caracteriza en mayor medida nuestro
paisaje posmoderno» (I 1).

La esperanza, desde el punto de vista teologal, apunta ha-
cia el futuro absoluto que sdlo se puede encontrar en Dios. La
desesperanza es creer que el futuro absoluto es la nada. El
ser-esperanza corrige la pretensidon orgullosa del ser-utépico
que, a su vez, ofrece el sustrato bdsico para encarnar en la his-
toria formas concretas de vivir la esperanza sin nunca llegar a
agotarla.

La escatologia cristiana se basa en lo que sucedié a un Jus-
to crucificado, que fue llevado a la plenitud de la vida por Dios,
a quien llamaba Padre. Lo cual significa reconocer la ambigtie-
dad de la historia: los seres humanos somos capaces de lo me-
jor y también de lo peor. El dolor humano no puede ser elimi-
nado en razén de nada. Serd muy dificil mantener el optimismo
histérico basado sélo en lo humano, sobre todo cuando la ra-
zon lustrada cae en razdn instrumental. El futuro prometido
por la ciencia se reviste de unas caracteristicas que nos obligan
a sospechar si podrd ser la respuesta a un futuro humano. Por
eso es tan importante la esperanza trascendente.

Ser capaz de mirar al futuro, pero no olvidando el pasado
(con sus luces y sombras); siendo conscientes de no llegar nun-
ca al final de la humanizacién y que desde la polftica histdrica no
se puede garantizar la realizacion plena del ideal de salvacion.

(I'1) ). B. METZ, Memoria passionis, Santander; 2007, 82.

217



Arturo Garcia Lucio

Que tampoco prime la ilusién de hacer del futuro desea-
do un presente irreal desde el que se juzgue idealmente, sin
tener en cuenta los condicionamientos propios de cada reali-
dad histdrica.

Vivir la tensidn utdpica desde la virtud de la esperanza su-
pone apostar por ella, sin saber ni cuando ni cémo va a reali-
zarse, por puro amor de Dios a toda su creacion y de una
manera especial a los dltimos. Sin esta conviccion no es posi-
ble sentirse co-creadores, ni se puede resistir ningdn compro-
miso serio, pues lo utépico dejard de tener sentido en cuanto
la realidad de torne mas dificil.

La llamada a una solidaridad que llegue hasta la creacién
de un comunidad fraterna universal, la utopfa del Reino de
Dios, se da en este mundo y alcanzard su plenitud en la deno-
minada «comunidn de los santos», realizacion del deseo de
terminar con todo tipo de fronteras entre los humanos y ve-
rificacion de una convivencia sin fisuras, que posibilite el gozo
definitivo. Deja de tener sentido el considerar al otro como
enemigo a vencer y gana la de esforzarse en vivir la fraterni-
dad incluso con los rivales.

A ello hemos sido convocados, ;por qué no empefiarnos
en esta direccion ya desde ahora?! Es la mejor preparacion
para gozar por siempre de laVida eterna.
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INTRODUCCION

La segunda enciclica de Bendicto XVI toma su nombre
de la afirmacién que San Pablo hace en Rom 8,24: «En es-
peran con un poco mas de atencidn el testimonio de la Bi-
blia sobre la esperanza» (SS, 2); sus reflexiones y propuestas
son fruto de un profundo y enriquecedor didlogo con el
mundo moderno, que Benedicto XVI conoce en profundi-
dad. Este didlogo estd realizado a partir de la experiencia
fundamental de la vida cristiana: Hemos sido salvados en la
esperanza.

A propdsito de la enciclica y partiendo de su fundamenta-
cion biblica, nos proponemos presentar brevemente los as-
pectos fundamentales de la esperanza cristiana, centrdndonos
en los textos de San Pablo.
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I. LOS FUNDAMENTOS BiBLICOS DE SPE SALVI

Spe salvi tiene 73 citas biblicas: 41 literales y 32 referencias
a los textos biblicos que no cita explicitamente (I). Las refe-
rencias biblicas se extienden a lo largo de toda la Enciclica (2)
Estos datos nos permiten percibir; a primera vista, la amplitud
de su fundamentacién biblica.

Salvo 10 citas tomadas del AT, de las que 8 son del libro
de los Salmos (3), Spe salvi toma sus citas del N.T., sobre todo
de las cartas de San Pablo, a la que cita 25 veces (4), y de He-
breos, que es el texto biblico mds citado (5).

Estos datos permiten afirmar con claridad que Benedicto
XVI ha hecho de las citas de los textos paulinos el verdadero
esqueleto de la Enciclica. EI Papa ha hecho una eleccidn prefe-
rencial por la vida y la ensefianza de San Pablo para ilustrar el
tema de la esperanza, como por otro lado hace el mismo N.T.

Los rasgos biblicos de la esperanza cristiana mas destaca-
dos por Benedicto XVI son los siguientes:

() Entre las citas biblicas se incluye una frase de Lc 2,34, citada en
SS, 50, que el texto no indica explicitamente. La cita explicita de 2 Cor
5,15, aparece un texto de las Confesiones de San Agustin citado en SS, 28.
También aparecen dos citas no explicitas en la carta del martir vietnamita
Pablo Le-Bao-Thin, citada en S5, 37.

(2) De los 50 pardgrafos que componen el texto sélo 2| carecen de
cita biblica, los nn. 10, 15, 16-21, 24-25, 29-32, 34, 38-42 y 45.

(3) Salvo las 8 citas que se hacen del libro de los salmos, 5 de ellas
textuales, el Papa solo remite a Ex 20,4 y a 2 Mac 12,38-45.

(4) SS cita todas las cartas de San Pablo, excepto 2 Tes y Tit.

(5) SScita Hb 13 veces, de las que 8 son citas literales. Casi todas las
citas estdn tomadas del capitulo 10y |1, a los que cita 7 v 4 veces respec-
tivamente. Del resto del N.T. se cita 10 veces Jn, 12 Lcy | vez Hch, | Pe

y | n.
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I.1. La fe, fundamento de la esperanza

El Papa afirma que la «"esperanza” es una palabra central
de la fe biblica, hasta el punto de que en muchos pasajes las
palabras “fe” y “esperanza’ parecen intercambiablesy», y remite

a Heb 102223 y | Pe 3,15 (SS, 2).

El punto de partida de la existencia cristiana es la fe en Jesu-
cristo, muerto y resucitado, acogida como don. Pero la vida del
creyente estd tan fuertemente caracterizada por la esperanza que,
segun el Apdstol, cuantos antes del bautismo practicaban otra re-
ligion estaban «sin esperanza y sin Dios en el mundo» (Ef 2,12),
expresion que el Papa evoca cinco veces a lo largo de la enciclica.

Para insistir en esta relacion que se da entre la fe y la es-
peranza, y el cardcter novedoso de la misma, el Papa hace re-
ferencia a | Tes 4,13, donde San Pablo conforta a los cristianos
de Tesaldnica ante la muerte, presentdndoles el contenido
esencial de la fe cristiana: «No os aflijdis como los hombres sin
esperanza» (| Ts 4,13). Para Pablo, los que no tienen fe en Je-
sucristo resucitado, judios o griegos, estan «sin esperanza». No
concibe una vida de fe sin que esta no haga surgir la esperan-
za y vivir en ella. Sin la esperanza la fe no es auténtica y sin la
fe, la esperanza carece de fundamento valido.

La verdadera esperanza cristiana nace de la fe y se alimen-
ta en el encuentro personal con el Dios viviente y Salvadon
que en Cristo Resucitado ha dado cumplimiento a su plan de
salvacidn y ha manifestado su amor gratuito e inquebrantable.

1.2. El Amor, certeza de la esperanza

Benedicto XVI define la «verdadera fisonomfa de la espe-
ranza cristiana» poniéndola en relacion con el amor, lo Unico
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que puede redimir al hombre. Pero se trata del amor infinito
e incondicional que vence el mal y la muerte. Este amor fun-
da la certeza expresada por Pablo en la Carta a los Romanos:
«Ni muerte, ni vida, ni dngeles, ni principados, ni presente, ni
futuro, ni potencias, ni aftura, ni profundidad, ni criatura alguna
podrd apartarnos del amor de Dios, manifestado en Cristo Je-
sus, Sefior nuestro» (Rom 8,38-39). En términos mds persona-
les el Apdstol ha expresado la misma conviccidn: «Vivo de la

fe en el Hijo de Dios, que me amd hasta entregarse por mf»
(Gal 2,20; cf S5, 26).

Con bellas y sugestivas expresiones el Pontffice dice:
«Quien ha sido tocado por el amor empieza a intuir lo que se-
rla propiamente “vida” (...) la vida verdadera que, totalmente y
sin amenazas, es sencillamente vida en toda su plenitud». Aqui
remite el Papa a Jesus, Buen Pastor (6), que ha venido «para
que nosotros tengamos la vida y la tengamos en plenitud, en
abundancia (cf. Jn 10,10)». El nos indica qué es la vida eterna:
«que te conozcan a ti, Unico Dios verdadero, y a tu enviado, Je-
sucristo» (Jn 17,3)». El Papa concluye diciendo que «la vida en-
tera es relacion con quien es la fuente de la vida» (5SS, 27).

Solamente la esperanza en Dios-amor funda la verdadera
y gran esperanza, aquella «que resiste a pesar de todas las
desilusiones», la que coincide con aquel «Dios que nos ha

(6) Comentando la representacion de Cristo pastor en los sarcéfagos
de los primeros cristianos, Benedicto XVI remite al Sal 22,1-4 para afirmar
que «el verdadero pastor es Aquel que conoce también el camino que pasa
por el valle de la muerte; Aquel que incluso por el camino de la Ultima so-
ledad, en el que nadie me puede acompafiar, va conmigo guidndome para
atravesarlo: El mismo ha recorrido este camino, ha bajado al reino de la
muerte, la ha vencido, y ha vuelto para acompafiarnos ahora y darnos la
certeza de que, con El, se encuentra siempre un paso abierto» (SS, 6).
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(R IYY

amado y que nos sigue amando “hasta el extremo”, “hasta el
total cumplimiento” (cf. Jn 13,15 19,30)» (5SS, 27).

1.3. La esperanza anticipa lo esperado

Para profundizar el concepto de la esperanza cristiana el
Papa invita a volver al NT, refiriéndose en primer lugar al tex-
to de Heb |'|,1: «la fe es fundamento de las cosas que se es-
peran, prueba de las cosas que no se ven». El Papa se refiere
al debate histérico entorno a la interpretacion de este texto
(7), en el que algunos subrayan el aspecto objetivo de la es-
peranza cristiana, segin el cual la realidad futura estd ya antici-
pada en la vida presente, mientras otros remarcan la dimen-
sidn subjetiva, interpretando la esperanza como actitud del
que se proyecta hacia el futuro (S5, 7).

Benedicto XVI resalta que en Heb |, «sustancia»
(hypostasis) indica algo objetivo, por tanto una «presencia»
que crea «certeza»: es una prueba objetiva, no una simple
conviccion subjetiva. Por eso prefiere la interpretacion objetiva
para la que la «la fe no es solamente un tender de la persona
hacia lo que ha de venir, y que estd todavia totalmente ausen-
te; la fe nos da algo. Nos da ya ahora algo de la realidad espe-
rada, y esta realidad presente constituye para nosotros una
“prueba” de lo que aun no se ve». La fe es un habitus, una sus-
tancia por la cual la vida eterna comienza en nosotros y hace
que la razdn acepte aquello que todavia no se ve. La fe «atrae
al futuro dentro del presente, de modo que el futuro ya no es

(7) S5, 7, donde el Papa se refiere especialmente a la discusion acer-
ca del significado que hay que atribuirle a los términos griegos hypdstasis y
élechos.
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el puro “todavia-no”. El hecho de que este futuro exista cam-
bia el presente» (85, 7).

Una confirmacion de esta interpretacién encuentra el Papa
la afirmacidn que Heb 10,34 dirige a los cristianos probados
por la persecucidn: «Compartisteis el sufrimiento de los encar-
celados, aceptasteis con alegrfa que os confiscaran los bienes
(hyparchonton —Vg. bonorum), sabiendo que tenfais bienes me-
jores y permanentes (hyparxin — Vg. substantiam)». Benedicto
XV| comenta este texto diciendo que «lLa fe otorga a la vida
una base nueva, un nuevo fundamento sobre el que el hombre
puede apoyarse, de tal manera que precisamente el fundamen-
to habitual, la confianza en la renta material, queda relativiza-
do». El sustento material es nada en comparacion con la sus-
tancia que da la fe. Esta nos da una vida nueva y nos libera de
las esclavitudes materiales. La esperanza, como la fe, no dice
solo una realidad esperada, sino que ésta es verdadera presen-
cia. La experiencia de los martires cristianos y la de todos los
que «por amor a Jesucristo lo han dejado todo» demuestra
que la esperanza cristiana es una «sustancia», una realidad por
la que se estd dispuesto a dar la vida, para que también los
otros puedan obtener aquella plena y definitiva (S5, 8).

Para profundizar en el tema de la esperanza el Papa exa-
mina la palabra griega hypomone (Heb 10,36). Este término
que se traduce por «paciencia», en el sentido de «perseveran-
Cia» y «constancia», indica la actitud de quien sabe soportar
pacientemente las pruebas de la vida y del testimonio cristia-
no porque sabe poder «obtener la cosa prometida». En el
AT, «esta palabra se usd expresamente para designar la espe-
ra de Dios caracteristica de Israel: su perseverar en la fidelidad
a Dios basdndose en la certeza de la Alianza, en medio de un
mundo que contradice a Dios. Asf, la palabra indica una espe-
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ranza vivida, una existencia basada en la certeza de la esperan-
za» En el N.T. la fidelidad adquiere rostro concreto, el de Je-
sucristo, en quien Dios «nos ha comunicado ya la “sustancia”
de las realidades futuras. Estas se esperan «a partir de un pre-
sente ya entregado» (SS, 9).

1.4. Esperanza personal y comunitaria

Especialmente en la época moderna, se ha tachado a la es-
peranza cristiana en la vida eterna de evasiva e individualista,
una esperanza «que habrfa abandonado el mundo a su mise-
ria y se habrfa amparado en una salvacion eterna exclusiva-
mente privada». El Papa sale al frente de esta critica afirman-
do que «la salvacidn ha sido considerada siempre como una
realidad comunitaria», apoydndose en Heb ||, donde se traza
«una especie de historia de los que viven en la esperanza y de
su estar de camino» (85, 13).

El texto de Heb (cf. | 1,10.16; 12,22; 13,14) nos «habla de
una “ciudad”» v, por tanto, «de una salvaciéon comunitaria.» La
vida verdadera, la vida eterna a la que nos dirigimos «compor-
ta estar unidos existencialmente en un “pueblo” vy sélo puede
realizarse para cada persona dentro de este “nosotros”. Preci-
samente por eso presupone dejar de estar encerrados en el
propio “yo", porque sélo la apertura a este sujeto universal
abre también la mirada hacia la fuente de la alegria, hacia el
amor mismo, hacia Dios» (85, 14).

En SS, 28, el Papa precisa que «la relacién con Dios se es-
tablece a través de la comunidn con Jesds (...) una relacion
con Aquel que se entregd a si mismo en rescate por todos
nosotros (cf. | Tm 2,6)». Esta comunidn con Jesucristo nos im-
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plica en sus ser «para todos». «Cristo murié por todos (cf. 2
Cor, 5,15). Vivir para El significa dejarse moldear en su «ser-
para»» En otras palabras, El «nos compromete en favor de
los demds, pero sélo estando en comunion con El podemos
realmente llegar a ser para los demds, para todos».

1.5. Una esperanza comprometida
y transformadora

En SS 4, el Papa afirma que los cristianos cambian la socie-
dad desde dentro, a partir de su estilo de vida; la esperanza
transforma desde dentro «la vida y el mundo». Para hacer
percibir la transformacién radical de las relaciones humanas,
basadas en la fe en Jesucristo, pone el ejemplo del esclavo de
Onésimo, que Pablo reenvia a su sefior para que lo recobre
«no como esclavo, sino mucho mejor: como hermano queri-
do» (FIm 16). «Los hombres que, segin su estado civil se re-
lacionan entre si como duefios y esclavos, en cuanto miem-
bros de la Unica Iglesia se han convertido en hermanos y her-
manas unos de otros» (55, 4).

Es verdad que los cristianos se consideran de hecho ciudada-
nos de la ciudad futura y miembros de una nueva sociedad hacia
la que se encuentran en camino (cf. Heb! |,13-16; Flp 3,20), pero
en su camino Yy peregrinacion terrena anticipan y preparan la rea-
lidad atendida y esperada (SS 4). «La "vida bienaventurada” (...)
se refiere a algo que estd ciertamente mds alld del mundo pre-
sente, pero precisamente por eso tiene que ver también con la
edificacién del mundo, de maneras muy diferentes segin el con-
texto histdrico y las posibilidades que éste ofrece o excluye»,
como muestran las aportaciones a la edificacién de este mundo
de S. Agustin, S. Benito y S. Bernardo de Claraval (S5,15).
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1.6. El juicio como aprendizaje
y ejercicio de la esperanza

Finalmente, el Papa para hablar del «juicio como lugar de
aprendizaje vy ejercicio de la esperanza» (SS, 41-48) cita |Cor
3,12-15, donde habla del juicio de Dios y del «fuego». En este
texto, San Pablo llama a la responsabilidad de los predicadores
y de los pastores, «colaboradores de Dios», en la edificacion
de la comunidad. Estos deben edificar sobre el Unico funda-
mento puesto por Dios, Jesucristo, pero cada uno es respon-
sable de cémo edifica: «Encima de este cimiento edifican con
oro, plata y piedras preciosas, o con madera, heno o paja. Lo
que ha hecho cada uno saldrd a la luz; el dia del juicio lo ma-
nifestard, porque ese dia despuntard con fuego y el fuego pon-
drd a prueba la calidad de cada construccidn. Aquel, cuya obra,
construida sobre el cimiento, resista, recibird la recompensa,
mientras que aquel cuya obra quede abrasada sufrird el dafio.
No obstante, él quedard a salvo, pero como quien pasa a tra-
vés del fuego» (3,12-15)» (58S, 46). Aunque algunas expresio-
nes de Pablo en el texto puedan referirse al juicio de Dios
—«aquel dia se revelard en el fuego»— en el contexto de su
discurso se refiere a la perseverancia y a la calidad de la co-
munidad sometida a la prueba del «fuego» de las persecucio-
nes. En el caso de ruina de la comunidad, quien la ha construi-
do mal deberd asumir su responsabilidad, aunque él personal-
mente se salve, pero como uno escapado de un incendio.

En las expresiones de Pablo el Papa ve una alusién al pur-
gatorio de la tradicidn catdlica (S5, 45). Si esto es asf, Benedic-
to XVI parece sugerir que el «purgatorio» son las varias prue-
bas de la vida y particularmente la Ultima de la muerte que
nos hace encontrarnos con el Sefior Jesus. «Esta interpreta-
cion del texto abre a una nueva vision del juicio de Dios que
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salva» (8). El encuentro con Dios, Juez y Salvador «es el acto
decisivo del Juicio. Ante su mirada, toda falsedad se deshace. Es
el encuentro con El lo que, quemandonos, nos transforma y
nos libera para llegar a ser verdaderamente nosotros mismos
(...) en el dolor de este encuentro, en el cual lo impuro vy
malsano de nuestro ser se nos presenta con toda claridad,
estd la salvacion» (S, 47).

1.7. Maria, estrella de la esperanza

Apoydndose fundamentalmente en los textos de la infan-
cia de S. Lucas, el Papa culmina su enciclica (SS, 49-50) propo-
niendo a Marfa como «estrella de la esperanza». Marfa, oyen-
te de la Palabra, conoce la historia de la salvacién y las prome-
sas de Dios a su pueblo (cf. Lc 1,46-55). Ella fue una mujer de
esperanza que, como Simedn y Ana, esperd «el consuelo de Is-
rael» (Lc 2,25) y «la redencién de Jerusalény» (Lc 2,38); con su
«si» (Lc 1,38) «abrid la puerta de nuestro mundo a Dios mis-
mo» haciendo que la esperanza de milenios se hiciera realidad
en nuestra historia. De esta manera se convirtié en el Arca vi-
viente de la Alianza, en la que Dios se hizo carne, se hizo uno
de nosotrosy» (cf. Jn I,14). Llevando al Salvador en su seno al
encuentro de su prima Isabel se ha convertido en imagen de la
Iglesia, que lleva en su seno «la esperanza del mundo».

Marfa es modelo de esperanza en medio del sufrimiento y
de las pruebas. La esperanza, como a los demds creyentes, no

(8) R FaBRIS, «kAbbiamo posto la nostra speranza nel Dio vivente». La
““speranza’ nella Bibbia», en R. FABRIS-D. GAROTA-M. GuzzI-C. MILITELLO-M.
TENACE, Salvati nella speranza. Commento e guida alla lettura dell’Enciclica
Spe salvi di Benedecto XVI», Paolina, Milano 2008, pag. 20.
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le ha ahorrado la incomprension vy el sufrimiento que ya le
anunciara el anciano Simedn (cf. Lc 2,35). Ella debidé quedarse
«a un lado para que pudiera crecer la nueva familia» que Je-
sus habfa venido a instituir (cf. Lc I'1,27s) y ha sido testigo
del rechazo injusto de Jesus, desde el inicio de su vida publica
(cf. Lc 4,28ss) hasta la cruz. Pero la espada del dolor que tras-
pasd su corazdn, no le ha agostado la esperanza. A ella, que en
la anunciacién habia oido «no temas, Marfa» (Lc 1,30) y «su
reino no tendrd finy» (Lc 1,33), Jesus la constituye Madre de los
creyentes al pie de la cruz (Jn 19,26).

La alegria de la resurreccion ha conmovido su corazon y la
ha unido de modo nuevo a los discipulos, que oraban unani-
mes en espera del don del Espiritu Santo (cf. Hch 1,14), que
recibieron el dia de Pentecostés.

2. LA ESPERANZA CRISTIANA EN LAS CARTAS
DE SAN PABLO

El andlisis del uso que hacen los autores del NT del vocabu-
lario de la esperanza permite afirmar que es San Pablo quien
dedica una atencién particular a la esperanza cristiana (9). Pablo
no presenta una teologia de la esperanza plenamente elabora-
da pero ofrece los motivos teoldgicos esenciales.

Prescindimos de las cartas pastorales porque no constitu-
yen una expresion tipica de la teologfa paulina y ni aportan
elementos nuevos vy significativos al tema de la esperanza.

(9) Elpis 53 veces en el NT, 41 en el corpus paulimum (9 en Heb vy
pastorales); elpizo 20 veces en Pablo de las 31 que lo utiliza el NT. Para un
andlisis del vocabulario de la esperanza en el NT, cf. W. GRoOssouw, «L'espé-
rance dans le Nouveau Testament», en Revue Biblique, 61 (1954) 508-513.
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En los escritos de Pablo podemos observar una evolucion
en su comprension de la esperanza y en su manera de expre-
sarla. El Apdstol expresa el objeto de su esperanza en relacion
con los cuadros de referencia que tienen las comunidades a
las que dirige sus escritos, dando lugar a cuatro modelos de
pensamiento sobre el futuro esperado (10), siendo la cristo-
logla el elemento estructurante que estd a la base de los mis-
mos vy que los unifica: el futuro de la esperanza estd de hecho
configurado como «ser en Cristo» o «estar siempre con el Se-
Aor». Esta evolucidon harfa necesaria una aproximacion de tipo
histérico que no podemos abordar en este trabajo. Nosotros
nos limitaremos a un esbozo de los rasgos fundamentales de la
teologfa de la esperanza en San Pablo.

2.1. La accion de Dios, fundamento de la esperanza

En Romanos 4,17-25, Pablo pone de manifiesto la continui-
dad de la fe cristiana con la fe de Abrahdn, padre de los cre-
yentes. El patriarca tenia motivos mds que suficientes para du-
dar del cumplimiento de la promesa hecha por Dios de que

(10)  Los cuadros de referencia utilizados por el Apdstol para expre-
sar el objeto de la esperanza van desde la apocaliptica judfa comunitaria
(I-27Tes) a la mistica personal individual (Flp 1,21); del juicio universal («la
ira de Dios»: | Tes |,16;2,16;5,9) al juicio particular (2 Cor 5,10); de la es-
pera del «dia del Sefior» (I Tes 5,2-4;2 Tes 2,2) a la unidn mistica con Je-
sus que no teme la muerte (Flp 1,20-21; cf. Rom 8,39). Los cuatro mode-
los de pensamiento son los siguientes: Esquema apocaliptico relacionado
con el mundo judeo-cristiano (I y 2 Tes), el esquema de resurreccién re-
lacionado con el mundo cristiano universal (I Cor 15), esquema cosmo-
antropoldgico (Gél, Rom 8, Ef y Col) y esquema de unidn personal con
Cristo (Flp). Cf. G. SEGALLA, «Gli orizzonti della speranza in S. Paolo, en
Studia Patavina XXI (1974) 7-17.
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tendria un hijo: era anciano y su mujer ya no podia concebir.
Pero Abrahdn no cedid a la duda y a la desconfianza sino que,
apoyado en la palabra divina, creyd: «fortalecido en su fe, dio
gloria a Dios, con el pleno convencimiento de que poderoso
es Dios para cumplir lo prometido» (Rom 4,20-21). Por esto
se ha convertido en el padre de los creyentes, de los que
prestan fe a Dios que ha resucitado a Jesds de entre los muer-
tos (v. 24). La espera confiada que implica la esperanza cristia-
na se apoya en la palabra de Dios, mds exactamente en la fi-
delidad de Dios a sus promesas.

En Rom 5, San Pablo, hablando de la existencia del hom-
bre justificado, motiva expresamente la certeza de la esperan-
za: «Y la esperanza no falla, porque el amor de Dios ha sido
derramado en nuestros corazones por el Espiritu Santo que
nos ha sido dado. En efecto, cuando todavia estdbamos sin
fuerzas, en el tiempo sefialado, Cristo murid por los impios;
—en verdad, apenas habrd quien muera por un justo; por un
hombre de bien tal vez se atreveria uno a morir—; mas la prue-
ba de que Dios nos ama es que Cristo, siendo nosotros toda-
via pecadores, murid por nosotros. {Con cudnta mds razdn,
pues, justificados ahora por su sangre, seremos por él salvos de
la céleral (Rom 5,5-10).

La esperanza de la salvacién tiene un fundamento sdlido: el
amor de Dios, que ha derramado en los corazones de los justi-
ficados el Espiritu Santo (v. 5) y ha dado a Cristo como reconci-
liador en la muerte (w. 6-8). La esperanza es confianza en Dios
que ha demostrado de manera irreversible y comprometida su
amor misericordioso. Su fundamento es el Dios de la historia de
la salvacién, que nos ha liberado mediante Cristo vy el Espirity, y
que llevard a su cumplimiento la salvacién iniciada. Estd en juego
la fidelidad del amor divino: si el Padre ha reconciliado a los pe-
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cadores, con mayor razdn salvard en la resurreccion a los que va
han sido reconciliados. La esperanza cristiana es espera confiada
de la demostracidn plena y definitiva del amor de Dios, ya mani-
festado en Cristo y en el don del Espiritu.

En Rom 8, Pablo profundiza estos motivos. El Espiritu que ha
resucitado a JesUs de entre los muertos y que habita en los cre-
yentes los hard resucitar (8,1 1). La participacion de los creyentes
en los sufrimientos de Cristo incluye la participacidn futura en su
gloria (8,17); los gemidos de los hijos de Dios y de toda la crea-
cién preparan a la liberacion y a la gloria (8,18-25). La glorifica-
cion final es el Ultimo acto del designio eterno de Dios que «a
los que de antemano conocid, también los predestind a repro-
ducir la imagen de su Hijo, para que fuera él el primogénito en-
tre muchos hermanos; y a los que predesting, a ésos también los
justificd; a los que justificd, a €sos también los glorificd» (8,29-30).

La confianza de la esperanza cristiana se apoya precisamente
en el amor invencible del Padre, al que Pablo eleva un himno de
alabanza (8,31-39). Habiendo experimentado la gracia de la en-
trega de Cristo a la muerte, los creyentes no pueden temer nin-
guna sorpresa (8,32-34). La confianza encuentra un fundamento
sdlido: nada ni nadie «podrd separarnos del amor de Dios mani-
festado en Cristo Jesus Sefor nuestro» (Rom 8,38-39).

El tema de la fidelidad divina, fundamento de la espera
confiada del creyente, aparece en otros lugares del epistolario
paulino. EI Apdstol pide que los tesalonicenses sean conserva-
dos irreprensibles para la venida final del Sefior, y estd seguro
porque confia en la fidelidad de Dios que los ha llamado a la
vida cristiana (I Tes 5,23-24) (I 1). Asegura a los corintios que
Dios mismo, fiel a su accion de llamada a la comunidn con

(I'1) Cf también 2 Tes 3,3.
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Cristo, les dard la salvacidn en la vida cristiana hasta el fin, a fin
de que sean irreprensibles en el dia de la parusia (I Cor 1,8-9).
Mds explicito es en la Carta a los Filipenses, donde Pablo afir-
ma estar «firmemente convencido de que, quien inicid en vos-
otros la buena obra, la ird consumando hasta el Dia de Cristo
Jesus» (1,6).

La esperanza se fundamenta en fe en Cristo resucitado
que no sdlo es artffice y prototipo de nuestro futuro, sino su
fundamento sdélido y el motivo que especifica la confiada espe-
ra de los creyentes, que esperan en Cristo (Ef |,12).

2.2. Esperamos el retorno glorioso del Sefior
y la salvacion definitiva

San Pablo, al inicio de la Carta a los Tesalonicenses, da gra-
cias a Dios y recuerda la conversién de los tesalonicenses, que
describe con tres rasgos: abandono de los idolos, servicio al
Dios vivo vy verdadero, y espera de la venida del Hijo resucitado
de entre los muertos para salvar a los creyentes de la ira inmi-
nente (I Tes [,9-10). En esto consiste la conversidn a la vida
cristiana, que viene definida en relacidn con la esperanza de la
salvacion final, don de Cristo en su venida en el dltimo dfa.

Escribiendo a la comunidad de Corinto, Pablo les dice que
espera de la revelacion del Sefior nuestro Jesucristo, en el dia
del Sefior, que no ha llegado todavia (I Cor 1,7s). La experien-
cia actual del Espiritu y de sus dones, tan rica en la comunidad
de Corinto, no agota el significado de la vida cristiana, especi-
ficada por la espera. Esta espera viene cualificada por la revela-
cion de Cristo, por su manifestacién gloriosa al final de los
tiempos, que no se reduce a un proceso cognoscitivo. Los cre-
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yentes esperan el cumplimiento definitivo del designio salvifico
que Dios realizard mediante Cristo.

En la Carta a los Romanos, se amplia el dmbito de la espe-
ra. Esta no se reduce sélo a los creyentes, sino que en ella par-
ticipa toda la creacion (Rom 8,18-25). Se trata de una espera
impaciente y apasionada (12), en medio de una situacion de
sufrimiento y de gemidos, a que se revele definitivamente la
condicidn gloriosa y la libertad de los hijos de Dios, la libera-
cién del mundo creado de la esclavitud de la corrupcion, la re-
dencidn o resurreccién del cuerpo y la salvacion definitiva.

Particularmente significativa es la solidaridad que liga el desti-
no de lo creado al de los creyentes. La esperanza cristiana tiene
una dimension césmica. El pecado ha reducido a la esclavitud
todo lo creado, pero la creacidn entera estd destinada a ser libe-
rada y participar en la libertad gloriosa de los hijos de Dios.

Merece una atencidn especial la afirmacién acerca de la re-
velacion de la gloria de los hijos de Dios (Rom 8, 18.19.21) (13).
El texto paulino hace referencia a la gloria final, cuando los hijos
de Dios sean transformados por el poder divino. Como precisa
mas adelante el texto, se trata de la glorificacion del cuerpo re-
sucitado (v. 23) v de la salvacidn definitiva del hombre (v. 24).

Pero lo que esperamos estd ya presente en quienes po-
seen las primicias del Espiritu (v. 23). El Espiritu derramado en

(12) Cf. G. BARBAGLIO, «La speranza cristiana secondo s. Paolo, en
Vita e pensiero, 55 (1972) 39: Rom 8,19 y Flp 1,20 expresan la espera de
la esperanza cristiana con el vocablo apokaradokia, que no aparece en otro
lugar del NT vy que significa espera ardiente. Literalmente quiere decir le-
vantar la cabeza e impulsar la mirada hacia delante para vislumbrar lo que
estd lejano.

(13) Cf.también Rom 5,2; Ef 1,18; Col 1,27.
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los corazones de los creyentes constituye las primicias del
cumplimiento final, del que es garantia y prenda. Algo que con-
firma y explicita la Carta a los Efesios: En Cristo «también vos-
otros, tras haber oido la Palabra de la verdad, el Evangelio de
vuestra salvacion, y creido también en él, fuisteis sellados con
el Espiritu Santo de la Promesa, que es prenda de nuestra he-
rencia, para redencién del Pueblo de su posesion, para alaban-
za de su gloria» (Ef I,13-14). La relacién por tanto entre la es-
peranza futura y la posesion presente no es meramente ex-
trinseca, de simple sucesion. La esperanza cristiana estd dirigi-
da a un futuro que estd ya anticipadamente presente en la po-
sesion del Espiritu.

En la Carta a los Filipenses, San Pablo transmite la siguien-
te confesidn de fe: «Nosotros somos ciudadanos del cielo, de
donde esperamos como Salvador al Sefior Jesucristo, el cual
transfigurard este miserable cuerpo nuestro en un cuerpo glo-
rioso como el suyo, en virtud del poder que tiene de some-
ter a sf todas las cosas» (Flp 3,20-21). Una vez mas lo espera-
do para el futuro es Cristo salvador y la plena transfiguracion
de la existencia humana de mortal y misera en existencia glo-
riosa, conforme a la de Cristo resucitado. Jesuds ha resucitado
como primicia (I Cor 15,20), como primogénito (Col I,18;
Rom 8,29). Nuestro futuro de vida estd vinculado inseparable-
mente al cumplimiento de la promesa divina realizada en la
resurreccion de Cristo. La esperanza encuentra fundamento
en una promesa divina ya cumplida fielmente en Jesucristo y
que, por ello, también se cumplird en nosotros.

Nuestra existencia de resucitados serd conforme a la de
Cristo resucitado, de acuerdo con el designio amoroso del Pa-
dre, que «a los que de antemano conocid, también los pre-
destind a reproducir la imagen de su Hijo, para que fuera él el
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primogénito entre muchos hermanos» (Rom 8,29). En una pa-
labra, los cristianos esperamos participar en la gloria de Dios
y de Cristo. Nosotros nos «gloriamos en la esperanza de la
gloria de Dios» (Rom 5,2) «que debe manifestarse en nos-
otros» (Rom 8,18), de la que participard también toda la crea-
cion (Rom 8,19.21).

Con otros términos se refiere también San Pablo al obje-
to esencial de la esperanza cristiana: la salvacion (Rom 5,9-10;
| Tes 5,8; 2 Tes 2,13), la vida o la vida eterna (Rom 5,17; 6,22;
| Cor 15722; Gal 68;Tit 1,2; 3,7), la resurreccién (cf. | Cor
I5,19;Flp 3,21), o la redencidn de nuestro cuerpo (Rom 8,23),
la justificacion definitiva (G4l 5,5), la herencia (Rom 8,17; Ef
[,18;Tit 3,7; | Pe 1,3-4), el reino o el reinado la de Dios (Rom
517; 1 Cor 6,19; 1550; 2 Tes 1,5; 2 Tim 4,18), «la esperanza
que os estd reservada en los cielos» (Col 1,5 Cor 34).

2.3. EIl compromiso de quien tiene esperanza

La accion de Dios, que viene al encuentro del hombre, no
suprime la iniciativa y responsabilidad de éste, sino que la re-
quiere, exige y suscita. La esperanza no es una actitud pasiva,
sino activa.

En las cartas de Pablo, las determinaciones concretas de
las acciones del cristiano en relacidon con la esperanza son ge-
néricas: ser santo, justo, irreprensible para el dia del Sefior. En
dltima instancia «vivir segin el Espiritu», dejarse conducir por
él (Gal 5,25;Rom 8,13) y que produzca sus frutos en nosotros
(Gal 5,22-23).

El compromiso del hombre, la accién de quien vive enrai-
zado en la esperanza consiste, consiste en colaborar para que
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el Sefior resucitado tenga el primado sobre todos y sobre las
potencias del mal (Col 1,9; Ef I,10), mediante el evangelio pre-
dicado vy practicado, mediante una vida que se deja conducir el
Espiritu.

La certeza de la esperanza cristiana no quita al creyente
el riesgo de perder el futuro prometido. La confianza absolu-
ta en Dios y en su fidelidad se acompafa en él del temor a la
infidelidad. En el tiempo, lugar de las opciones del hombre, se
juega el propio futuro prometido. Por esto, Pablo se dirige a
los cristianos de Filipo con esta fuerte exhortacion: «esperad
vuestra salvacion con temor y temblor» (2,12). El mismo
Apdstol confirma a sus queridos filipenses su esperanza llena
de confianza, pero sin jactancia y con temor: «Yo, hermanos,
no creo haberlo alcanzado todavia. Pero una cosa hago: olvi-
do lo que dejé atrds y me lanzo a lo que estd por delante, co-
rriendo hacia la meta, para alcanzar el premio a que Dios me
llama desde lo alto en Cristo Jesus» (3,13-14). La seguridad
en Dios no anula, sino que comprende la inseguridad respec-
to a nosotros. Pablo exhorta «el que crea estar en pie, mire
no caiga» (I Cor 10,12).

El creyente se encuentra entre el pasado, superado sustan-
cialmente en la justificacidn, y el futuro, esperado en la espe-
ranza. Corre hacia la meta, pero no sin sentir la llamada tenta-
dora de su pasado, que tiene todavia la posibilidad de hacerse
vivo (14). Por eso, el primer compromiso de quien tiene es-
peranza es vigilar para no caer en la infidelidad.

(14) Pablo exhorta a los gdlatas a no recaer en la esclavitud de la ley,
de la que fueron liberados (Gdl 4,8-9.5.1), y a los romanos para que no
permitan que el pecado del que fueron liberados reine de nuevo en sus vi-
das (Rom 6,12).
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Ademds, el cristiano, aun siendo animado por la esperan-
za y ayudado por el Espiritu, no estd exento de la contradic-
cion y el sufrimiento, no va por el mundo de triunfo en triun-
fo. El resultado de la esperanza activa no se mide por el éxi-
to. El cristiano debe contar con el sufrimiento (Rom 8), parti-
cipando de la pasién y muerte de Cristo (Rom 8,17). Ante
todo porque el mundo estd dominado en parte por las po-
tencias del mal que combaten a los cristianos; en segundo lu-
gar, porque el poder del Sefor resucitado y de su Espiritu se
revela precisamente en la debilidad del hombre, para que el
hombre no se glorfe de si mismo, sino que aparezca claro que
lo que el es y hace viene de Dios (I Cor 1,26-31; 2 Cor
['1,30; 12,9-10); finalmente, el cristiano estd llamado a partici-
par de la Pasion de Cristo (Rom 8,17) y a completar lo que

a ella le falta pos su cuerpo, la Iglesia, al servicio del evangelio
(Col 1,24).

La existencia de quien espera estd proyectada al futuro. Le-
jos de ser esclava de la necesidad del pasado o del presente,
estd abierta a la libertad de lo nuevo. Esto implica una distancia
interior respecto al presente comprendido como realidad per-
manente, como un orden de cosas a defender y conservar a
toda costa. Del presente acentua su cardcter provisional, de re-
alidad a superar continuamente. El reino de Dios no es identifi-
cable con ninguna de sus anticipaciones histdricas. Hebreos afir-
ma que no tenemos ahora una ciudad estable, sino que esta-
mos en busqueda de la ciudad futura (Heb 13,14). En otras pa-
labras, la esperanza exige una actitud de éxodo, de continua sa-
lida, sin aforanzas, hacia la tierra de la promesa divina. Se funda
sobre tal amor y pasién por el futuro que exige la salida de las
seguridades adquiridas, el suelte de las amarras, la liberacidon de
los puntos de apoyo en lo que se posee. Quien verdaderamen-
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te espera vive asi en una situacién de pobreza radical: ha aban-
donado la seguridad de lo que tiene vy es, sin que haya alcanza-
do todavia aquello a lo que tiende. Ha quemado los puentes
detrds de si. Camina libre al encuentro del Sefior que viene.

El efecto de la esperanza activa es la gloria y la paz, y se
puede identificar con el fruto del Espiritu: la caridad, la gloria,
la paz, la longanimidad, la benevolencia, la bondad, la fe (fideli-
dad y confianza), el dominio de si (Gal 5,22-23) (15). La paz y
la gloria son signos de la presencia en el cristiano de los bien-
es prometidos y de la confianza en su futuro en Cristo, me-
diante el Espiritu. El cristiano no se preocupa mds que indirec-
tamente de su futuro. Trabajando para el futuro de Cristo en
la Iglesia y en el mundo sabe que también su futuro es cierto,
porque es el futuro de Dios y en Dios.

2.4. La constancia en la esperanza cristiana

En Romanos 8,25 se define la esperanza en términos de
«espera con constancia». El contexto inmediatamente prece-
dente de este texto habla de sufrimientos y gemidos y usa la
imagen, tipica de la literatura apocaliptica, de los dolores del
parto (Rom 8,22). Por ello, la constancia de quien espera se
especifica como salvacion en la dificultad, resistencia a todo lo
que intenta demoler la espera del futuro.

Con mds claridad lo afirma Pablo en Rom 5,3-4: «nos glo-
riamos hasta en las tribulaciones, sabiendo que la tribulacion

(15) De la gloria fundada sobre la esperanza hablan | Tes 5,16; Flp
[,18;2,17-18 vy sobre todo Rom 12,12 y | Tes 2,19-20; de la paz como fru-
to de la esperanza Rom 5,1; Ef 2,14-17 y Col 1,20.
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engendra la paciencia; la paciencia, virtud probada; la virtud
probada, esperanza» (Rom 5,3-4). La esperanza es actitud que
resulta de una fidelidad constante que ha superado la prueba
de la tribulacidn. La esperanza del futuro lucha con las dificul-
tades del presente y sale victoriosa solo afrontandolas con fir-
meza, sin dejarse vencer. El creyente, en vez de abatirse, se
glorfa en la tribulacidn.

Un ejemplo de esperanza firme fueron, entre otros, los
cristianos de Tesaldnica, que resistieron las persecuciones y
todo género de dificultades, como muestra la accién de Gra-
cias a Dios al inicio de la carta (I Tes 1,3). Pablo se siente or-
gulloso de ellos «por la tenacidad y la fe en todas las persecu-
ciones v tribulaciones que estdis pasando» (2 Tes |,4). La es-
peranza es fidelidad en la espera contra toda fuerza contraria,
es coraje para mirar adelante a la gloria, incluso estando en el
sufrimiento (16).

Los textos paulinos ponen en evidencia que la espera en
el futuro, propia de la esperanza cristiana, produce una actitud
de constancia (I Tes |,3). Esta, a su vez, es reforzada en la su-
peracién de la prueba (Rom 5,3-4). La esperanza, por una par-
te, da dnimo y fuerza para afrontar las dificultades presentes,
por otra, la constancia con que son superadas las tentaciones
estd en el origen de una espera probada y firme de la salva-
cion. En cualquier caso, la esperanza es espera constante, fir-
me, decidida, animosa, que no se deja vencer por la dificultad
(Rom 8,25). No se resigna ni se rinde frente a las contradic-
ciones de los sufrimientos presentes vistos en la perspectiva
de la gloria futura (Rom 8,18).

(16) Cf. otros textos paulinos sobre la constancia: 2 Cor |,6; Rom
12,12; 154.5; Col I,11.
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La fuerza animadora de la constancia estd dada por la gra-
cia de aquel que es llamado el Dios de la constancia (Rom
15,5). El horizonte de las posibilidades humanas es otra vez su-
perado: Dios no solo promete el futuro al hombre, llamando-
lo a la espera, y en su amor fiel se pone como fundamento in-
quebrantable de la confianza, también es el donador de la
constancia en la espera, de la firmeza en el camino, del dnimo
de no rendirse. «Fuera de este dinamismo de gracia, la espera
del hombre nuevo y del mundo nuevo seria pura ilusion, la
confianza en su cumplimiento mera temeridad, la constancia en
el camino hacia delante arrogante o terco intento suicida. Pablo
confiesa que el Padre nos ha amado, ddndonos una feliz espe-
ranza (2 Tes 2,16) e invoca la intervencidn del Dios de la
esperanza para que los cristianos de Roma sobreabunden de es-
peranza en virtud del Espiritu Santo (Rom 15,15)» (17).

La esperanza postula andar hacia delante, correr hacia la
meta, como afirma Pablo en Filipenses (3,16). En espera de la ve-
nida gloriosa de Cristo (FIp 3,20-21) se impone el compromiso
de estar firmes (Fip 4,1).

La trascendencia de la salvacion final impide pensar que
esta sea mero fruto de la constancia y la meta inmanente del
camino del hombre. La accidn presente de quien espera cons-
truye positivamente para el futuro, que de este modo se hace
presente anticipadamente con cumplimientos parciales, pero
verdaderos. El compromiso por el hombre nuevo, por el naci-
miento del nuevo mundo de los hijos de Dios, por la nueva
creacion no puede ser eludido, so pena de eludir el futuro es-
perado. En vez de eliminar la responsabilidad humana en el
presente, la esperanza la funda y la radicaliza. En concreto, el

(17) Cf G. BARBAGLIO, «La speranza...», pag. 49.
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compromiso constante de la esperanza en el hoy estd especi-
ficado en la linea del amor. Pablo conecta estrictamente las
dos actitudes: la caridad todo lo espera y todo lo afronta con
animo (I Cor 13,7). Mds exactamente, el amor al prdjimo
constituye el fruto de la esperanza abierta por la vocacidn
cristiana: «al tener noticia de vuestra fe en Cristo Jesus y de la
caridad que tenéis con todos los santos, a causa de la esperan-
za que os estd reservada en los cielos» (Col 1,4-5). La espera
del futuro abre al amor a los otros. Esperar y amar estdn vin-
culados. El camino por el que el futuro viene al encuentro del
hombre es el del amor.

La espera se refiere no sélo a la salvacion del individuo, sino
también a la liberacidn de la humanidad y del mundo, el com-
promiso de amor constante tiene una dimensién comunitaria.
La comparacion entre Addn y Cristo (Rom 5,12ss y | Cor
15,21-22.45-49) presenta el contraste entre la antigua humani-
dad pecadora y destinada a la muerte y la nueva humanidad so-
lidaria en Cristo, perdonada y encaminada hacia la vida de la re-
surreccién (I Cor 15,22).

2.5. La existencia cristiana: fe, esperanza y caridad

La relacidon entre la fe y la esperanza es, desde el origen,
muy ntima. La esperanza nace por la fe en las promesas divi-
nas. La fe del cristiano no es una actitud del alma que se en-
cierra sobre si misma, sino que abre su perspectiva hacia el fu-
turo. «El justo vivird por la fe» (Gal 3,1 1; Rom 1,17). «Pues a
nosotros nos mueve el Espiritu a aguardar por la fe los bienes
esperados por la justicia» (Gal 5,5). Es la fe la que nos hace es-
perar. «La fe es garantia de lo que se espera» (Heb |I,1).
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La relacion con la caridad es menos fdcil de captar, pero
también existe. La experiencia cristiana de la caridad se hace
por el Espiritu Santo, y la primera realizacién de la salvacion es,
como hemos visto mds arriba, un motivo para esperar (Rom
5,5); es el amor de Cristo el que hace presentir al Apdstol la
certeza de la unidn futura (Flp 1,23).

Pablo resume la existencia cristiana en la fe, la esperanza y
la caridad (I Tes I,3)(18) y afirma que ellas constituyen la tria-
da que vale para el tiempo presente y constituyen tres dimen-
siones fundamentales e inseparables de la existencia en Cristo.
La esperanza encuentra en la fe su fundamento inquebranta-
ble, y esta recibe de la esperanza una fuerte tensidn hacia el
futuro. La esperanza del futuro hace nacer un compromiso de
amor, que, a su vez, permite esperar con una confianza siem-
pre mayor en la salvacion. La esperanza informa toda la exis-
tencia cristiana, confiriéndole una precisa tension hacia el futu-
ro: La espera del Sefior glorioso, que transformard nuestra dé-
bil condicidn en un cuerpo glorioso como el suyo, revelando
la plenitud de la gloria de los hijos de Dios, en la que estd lla-
mada a participar toda la creacion (19).

(18) R FISICHELLA, «La triade Fede, Speranza e Carita in Paolo. Una ri-
flessione teologica», en L. Padovese (ed.), tai del lll Simposio di Tarso su S.
Paolo Apostolo (Turchia: La Chiesa e la sua storia), Laurentinianum, Roma
1995, pp. 75-86.

(19)  G. BARBAGLIO, «La speranza...», pag. 49.
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EL RECURSO A LA ORACION
EN DEUS CARITAS EST Y SPE SALVI

M.* DEL PRADO GONZALEZ HERAS, AGUSTINA

Monasterio de la Conversién
Becerril de Campos, Palencia

«La vida es como un viaje por el mar de la historia, a me-
nudo oscuro y borrascoso...»

I. INTRODUCCION

Benedicto XVI ha estrenado su magisterio mds personal
dirigiendo la atencidon hacia dos virtudes cristianas que son
también dos existenciales humanos: el amor y la esperanza.
No es posible concebir la vida humana sin estas dos claves an-
tropoldgicas capaces de movilizar todos los resortes de la vida
y dotarla de plenitud y de sentido. Son tan hondamente hu-
manas y tan fundamentales que se sitéan en un lugar previo a
toda filosofia, pensamiento e, incluso, religion, son el principio
generador de cultura y sociedad vy, por tanto, vertebran todo
el acontecimiento humano ilumindndolo y promoviéndolo.

Estos dos existenciales van mas alld de lo humano y se
arraigan en la entrafia misma de toda la realidad, resuenan en
lo real como si de un cantus firmus se tratara y traspasan lo
creado llegando hasta sus abismos como las raices del robldn
milenario que se agarra a la montafia, taladrandola, siendo im-
posible arrancarlo de ella. Todo lo real avisa y lleva huella de
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ellos porque, en definitiva, amor y esperanza estdn el inicio del
acto creador.

«Fe, esperanza y caridad estdn unidas» (1), las tres des-
cienden de las preguntas primordiales del hombre, de dénde
vengo, adonde voy, qué sentido tiene todo... quién soy. Es en
la fe donde la esperanza y el amor quedan ensamblados y co-
bran una intensidad y luminosidad inigualables y es en la ora-
cion, espacio privilegiado de la fe donde concurren las dos vir-
tudes tratadas en las enciclicas.

Porque Dios no ha dejado simplemente su firma en su
creacidén para manifestar su presencia, y no se ha limitado a
dar un aviso cifrado de sf, porque Dios es Amor, que se ha en-
tregado y ha querido acompafiar el acontecimiento humano
haciendo de esto el mayor evento de la historia humana, por-
que Dios ha venido y ha revelado su Amor, es por lo que el
hombre puede vivir en la esperanza, confiar y no sentirse solo.
A un Dios asf se puede rezar.

La oracidon es en las dos Enciclicas un elemento indispen-
sable y primero, por ser la culminacidn de la fe y la esperanza,
donde ésta alcanza su mayor densidad, de la que mana la
fuente del Amor mds verdadero y en la que el hombre en-
cuentra la roca firme y el consuelo en su historia y le capacita
para ser esperanza para el mundo. La vida teologal tiene en
ella su alimento por ser el nutriente de mas rica condensacion,
en la que el encuentro entre el hombre y Dios es mds intimo
y personal, mds hacedor de comunién. La oracidn abre una

(1) DCE, n.? 39. Las citas referidas a las dos enciclicas, Deus caritas est
y Spe salvi de Benedicto XVI, no aparecerdn a pie de pdgina sino junto al
texto citado, entre paréntesis, y con la signatura siguiente: DCE y SS, respec-
tivamente.
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brecha en la costra endurecida de un mundo sin Dios v sin fu-
turo y por ella entra la luz y la gracia como si se tratara de un
paso franco por el que Dios vuelve a su ciudad y el hombre
reencuentra su patria.

Asi, la oracidn es presentada en los textos en lugares en sf
ya significativos, concediéndole el protagonismo o la urgencia
inaplazable para que el amor y la esperanza sean posibles, por-
que la oracidn es el acto de comunidn entre el hombre y
Dios del que brota o nace todo sentido y quehacer en el
mundo.

Mi humilde pretension reside en presentar en estas pdgi-
nas la articulacion en los textos papales sobre el amor y la es-
peranza y su recurso a la oracion vy, por tanto, me detendré en
ésta intentando captar la valoracion que de ella hace Benedic-
to XVI y el papel que ocupa en los dos existenciales y virtu-
des teologales que exponen las Enciclicas.

2. CONCURRENCIAS

El discurso sobre el amor y sobre la esperanza sigue es-
quemas similares en las dos enciclicas empleando una prime-
ra parte a la reflexidn histdrica y a la vez critica de los dos te-
mas capitales. El ritmo pedagdgico de sendas reflexiones, la
hondura filosdfica y teoldgica de los pasos que la humanidad
ha recorrido en pos del amor y de la esperanza, toda la infor-
macidn posible en una apretada sintesis que no excluye el
andlisis, desembocan en la experiencia teologal que da senti-
do a la larga busqueda del hombre y se constituye como res-
puesta religiosa capaz de satisfacer el anhelo mas intimo del
hombre.

247



M. del Prado Gonzdlez Heras

a.  Primera concurrencia. Las dos Enciclicas coinciden en pre-
sentar el Amor de Dios como la posibilidad de una no-
vedad que requiere el hombre de todos los tiempos v
el mundo en cada paso de su historia. Asi aparece en su
totalidad en la Deus caritas est, pero es en el n.° 26 de
la Spe salvi donde estdn contenidas la tesis y propuesta
cristiana sobre el amor y la esperanza, y es en este nu-
mero donde se aborda la coincidencia entre ambas. Lo
mds atrayente de la articulacion de las dos enciclicas es
esta coincidencia que se propone como respuesta al
hombre porque lo que en Deus caritas est es el tema
vertebral, el amor y el Amor de Dios, reaparece en Spe
salvi como el fundamento de la esperanza

«El hombre es redimido por el amor» (55, n.° 26),
asercion vdlida incluso en el dmbito puramente intra-
mundano, si se trata de un amor incondicionado, un
amor con su certeza absoluta, capaz de redimir y sal-
var al hombre (2). Es la gran confesion de S. Pablo en
el amor de Dios, manifestado en Cristo JesUs y que es
acogido por el Apdstol como fundamento inderogable
de la existencia humana y de la suya propia (Rom
8,38-39). De la fe en Jesucristo se puede vivir porque

(2) RATZINGER, Joseph, Mirar a Cristo, Edicep, Valencia, 2005, pdg. 71.
«Todas nuestras angustias son, en Ultimo término, miedo por la pérdida del
amor y por la soledad total que le sigue. Todas nuestras esperanzas estdn
en la profunda gran esperanza, en el amor ilimitado: son esperanzas del pa-
raiso, del reino de Dios, del ser con Dios y como Dios, participes de su na-
turaleza (2 Pe 1,4). Todas nuestras esperanzas desembocan en la Unica es-
peranza: venga tu reino, hdgase tu voluntad en el cielo como en la tierra.
Que la tierra se haga como el cielo, que la misma tierra se convierta en
cielo. En su voluntad estd toda nuestra esperanza. Aprender a rezar es
aprender a esperar y por lo tanto es aprender a vivir».
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nos ha redimido con el amor absoluto de certeza ab-
soluta que nos ha venido a ofrecer. En la fe en El se
sustenta la vida porque hay garantia para ello. «Vivo
de la fe en el Hijo de Dios, que me amd hasta entre-
garse por mi» (Gdl 2,22).

Sélo este amor (3) es dador de vida y el hombre que
por él es tocado comienza a saber lo que quiere de-
cir la palabra esperanza y porqué de la fe se espera la
vida eterna (4), recibida con el bautismo, vida verdade-
ra, sin amenazas, en plenitud. En la persona de Jesus el
creyente encuentra encarnado este amor que da la
vida y vida en abundancia (Jn 10,10) pero, sobre todo,
es en Jesus en quien el hombre aprende lo que es la
vida cuyo sentido pleno estd en el hecho de que bro-
ta de una relacidn, de un conocimiento y una comu-
nion con quien es la Vida misma y el amor mismo.
«Esta es la vida eterna: que te conozcan a ti, Unico
Dios verdadero vy a tu enviado Jesucristo» (Jn 17/, 3)

Es en este hito (nn. 26-27, 31) donde la enciclica SS
concuerda con el tema propio de DCE: Dios es Amor,
ésta es la buena nueva que vino a traernos Jesucristo v,

(3) KasPer, Walter, Jesus, el Cristo, Sigueme, Salamanca, 2002, pag. 147,
corrobora esto como respuesta al fracaso de toda otra propuesta. Pdgina
espléndida de la que sélo recojo estas palabras «El amor es el alma de la
justicia. Asimismo, el amor constituye la respuesta a la pregunta por un
mundo justo y humano; presenta la solucion del enigma de la historia. El
amor es la salvacion del hombre y del mundos.

«El'amor engloba la existencia entera y en todas sus dimensiones,

incluido también el tiempo. No podria ser de otra manera, puesto que su
promesa apunta a lo definitivo: el amor tiende a la eternidad» se dice en
Deus caritas est, n.° 6.
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por tanto la raiz de la esperanza humana y de todo
amor. Este Amor es redentor porque da vida (Jn 14, 6),
vida en abundancia (Jn 10,10) y vida eterna (Jn 17,3),
asi aparece en el n. 2/ de SS. «La verdadera, la gran es-
peranza del hombre que resiste a pesar de todas las
desilusiones, sdlo puede ser Dios, el Dios que nos ha
amado y que nos sigue amando “hasta el extremo”,
“hasta el total cumplimiento”(cf. Jn 13,1; 19,30)». Son
los signos de todo amor, que dimana del udnico amor
incondicionado, verdadero, la clave de bdveda en la
que se identifican el amor vy la esperanza en las dos En-
ciclicas. No se trata de un concepto, de una ideologia,
de un proyecto, sino de la persona de Jesucristo y la
relacion con El, de la fe en el amor de Dios que El nos
manifestd, en quien confluye la historia, todo lo espera-
do por los siglos, lo que estaba en el origen, quien
acompafa la existencia del hombre y quien estd al final
de todo, meta y origen del universo. «La fe nos mues-
tra a Dios que nos ha dado a su Hijo y asi suscita en
nosotros la firme certeza de que realmente es verdad
que Dios es Amor. De este modo transforma nuestra
impaciencia y nuestras dudas en la esperanza segura de
que el mundo estd en manos de Dios vy que, no obs-
tante las oscuridades, al final vencerd Ely. (DCE, n.° 39).

Esta coincidencia radical entre las dos enciclicas anade
algo mds. Presentada la fisonomfa de la esperanza cris-
tiana, Benedicto XVI vierte su interés hacia una pre-
gunta inquietante sobre el posible individualismo de los
que se han encontrado con esta Verdad vy Vida y res-
ponde con el compromiso ético mas exigente que nin-
guna ideologfa haya planteado jamds: «Del amor a Dios
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se deriva la participacion en la justicia y en la bondad
de Dios para los otros; amar a Dios requiere la liber-
tad interior respecto a todo lo que se posee y todas
las cosas materiales. EI amor de Dios se manifiesta en
la responsabilidad por el otrox» (SS, n.° 30), como dird
también en Deus caritas est, n.° 6: «Ahora el amor es
ocuparse del otro y preocuparse por el otro». De nue-
vo confluyen las dos enciclicas presentando al amor en
el eje de la verdadera transformacién del mundo vy del
hombre vy el espacio en el que el hombre encuentra su
verdadera humanidad porque no podrd ser feliz y ple-
no contra o sin los otros y fuera y lejos de Dios, crea-
dor vy redentor, por lo tanto sdlo en este amor puede
hablarse de verdadera esperanza para el hombre.

La esperanza humana hunde sus raices en el Amor de
Dios, porque «sdlo su amor nos da la posibilidad de
perseverar dia a dfa con toda sobriedad, sin perder el
impulso de la esperanza, en un mundo que por su na-
turaleza es imperfecto» (SS, n.° 31). Su amor nos da la
garantia necesaria de la vida que esperamos en lo mds
fntimo de nuestro ser, asemejdndose asf a la misma fe;
sdlo un amor asi que cuenta con nuestra libertad vy
que la posibilita, que colma nuestra esperanza en me-
dio del realismo de la existencia, que nos lleva a ocu-
parnos del otro y a vivir comunitariamente el sentido
que él mismo aporta, que lo fundamenta todo, lo tras-
ciende todo y lo abraza todo, que nos libra del mal, de
la soledad y de la muerte (5).

(5) BeNeDICTO XV, Jests de Nazaret, La esfera de los libros, Madrid,
2007, pags. 204-205.
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La segunda coincidencia importante de las dos encicli-
cas se ubica tras este paso previo y fundamental. Este
Dios Amor presentado como esperanza para el hom-
bre es un Dios en el que se puede confiar y al que se
puede rezar (S5, n.° 5).Vivir esta experiencia teologal
nos lleva a la experiencia contemplativa y orante que
define un encuentro profundo con esta Verdad que da
la vida. La oracidn, culminacion de la experiencia de fe,
didlogo existencial del hombre con Dios, se entabla
tras un encuentro en el que el amor vy la esperanza se
afirman sdlidamente en la vida del hombre, por eso el
espacio dedicado a la oracidn estd ya dentro de la ex-
periencia de vida teologal. En DCE, n.° 37, en el cora-
zo6n de la praxis de la caridad, Benedicto XVI avisa con
estas palabras la necesidad urgente e inaplazable de la
oracién: «Ha llegado el momento de reafirmar la im-
portancia de la oracidn ante el activismo y el secularis-
mo de muchos cristianos comprometidos en el servi-
cio caritativo». El tono empleado apela a la incondicio-
nalidad de la oracidn y a la necesaria aplicacion a ella
de los que estdn comprometidos en el servicio al
hombre por la caridad. «Ha llegado el momento» sitda
a la oracion en el espacio reservado e indiscutible que
ha de ocupar en el desarrollo de la enciclica. Tanto
DCE como SS colocan a la oracién en un lugar especi-
fico, propio y relevante, como veremos mds adelante,
y en las dos la oracidn es un elemento indispensable,
principal, porque en ella se cuaja la vida teologal, la fe,
la esperanza y la caridad en la que se sostiene firme-
mente la relacién personal con Dios y con los hom-
bres. Cuanto mds fuerte y viva sea esta relacidn, mas
fuerte vy vivo serd el compromiso con el mundo y con
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el hombre, porque del olvido de Aquél se deriva inde-
fectiblemente el olvido de todo lo humano, como bien
han demostrado los siglos precedentes, incluso la mis-
ma historia de la humanidad.

3. ARTICULACION DEL AMORY DE LA
ESPERANZA EN LA ORACION

. en el que escudrifiamos los astros que nos indican la
ruta...

Es en la oracidn, como el espacio privilegiado (6) de rela-
cion entre el hombre y Dios, como acto con consistencia y va-
lor propio, como acto del hombre, donde éste hace confesién
de fe, esperanza y caridad.Y es, también en esta relacion, don-
de el hombre se encuentra consigo mismo: «El hombre sdlo
se puede comprender a partir de Dios y sdlo viviendo en re-
lacién con Dios su vida es verdadera» (S5, n.° 5).

La oracidon de Jesus, el Padrenuestro, es la oracidn cristiana
por excelencia porque en ella queda definida del mejor modo la
relacion entre el hombre y Dios al ensefiarnos el mismo Hijo y
hermano nuestro cdmo dirigirnos al Padre. Asi el orante confiesa
a Dios como Padre que significa revelarse o desvelarse a si mis-
mo como ser referido a, dependiente e intimamente ligado a
otro del que recibe el ser, la acogida, el sustento, sentido e iden-

(6) Kasper, Walter; Introduccién a la fe, Sigueme, Salamanca, 1989, pég.
[01. «La oracién no es ninguna accién delimitada espacial, temporal, césica-
mente, sino algo que abarca todos los demds dmbitos vitales, la vigilia y el
suefio, el trabajo y el juego, la produccidn y el consumo, v cita a Solle en
un comentario a la actitud de Katrim en Madre Corgje, de Bertolt BRECHT:
«El verdadero lugar de la oracidn es mds bien el interior de la vida».
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tidad. Darle el nombre de Padre significa confesarle como amor
precedente, del que me viene el don precioso de la vida y el re-
querido sustento en ella. El hombre es el Unico de todos los se-
res creados que tiene conciencia de esta referencialidad, en la
que reconoce a su Creador y salvador y en la que se reconoce
a si mismo. No sdlo eso, esa misma intima identidad tira de €l ha-
cia la busqueda constante de la misma referencia, como un impe-
rioso anhelo de sentido. En esa busqueda insomne de su propia
referencia, el hombre indaga en su entorno y reconoce que todo
también se refiere a El y, por tanto, le trae noticia suya, configu-
randole la creacién que habla de El, al hombre como contempla-
tivo, capaz de leer en ella el nombre de su creador y sefior (7).

Cuando el hombre (8) le encuentra a El se encuentra a si'y
cuando esto sucede se reconoce referido a Aquél en el que tie-
ne su fundamento y hospedaje, cobijo y amor incondicionado,

(7) S, AGUSTIN, Confesiones, X, 6, 9. BAC minor, ed. J. Cosgaya, OS.A,
Madrid, 2001, pdg. 316. «;Y qué es esto? Pregunté a la tierra y me respon-
dié: «No soy yow. Idéntica confesién me hicieron todas las cosas que se
hallan en ella. Pregunté al mar, a los abismos y a los reptiles de alma viva, y
me respondieron: «Nosotros no somos tu Dios. Blscalo por encima de
nosotros». Pregunté a la brisa, y me respondid la totalidad del aire con to-
dos sus habitantes: Anaximenes estd en un error Yo no soy tu Dios». Pre-
gunté al cielo, al sol, a la luna y a las estrellas. «Tampoco nosotros somos el
Dios que buscas», respondieron.

Entonces me dirigl’ a todas las cosas que rodean las puertas de la car-
ne: «Habladme de mi Dios, ya que vosotras no lo sois. Decidme algo de
El».Y me gritaron con voz poderosa: «El es quien nos hizo». Mi pregunta
era mi mirada; su respuesta era su belleza.

Acto seguido, me dirigf @ mi mismo y me pregunté: «;Y td quién eres?»
Yo contesté: Un hombre.

(8) BuBER, Martin, ;Qué es el hombre? FCE, México, 2001, pag. I1. M
Buber cita a Malebranche en su estudio de antropologfa filosdfica que se
inicia con la pregunta sobre el hombre porque todas las grandes cuestio-
nes revierten en esta nunca satisfecha cuestion.
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pues al nombrarle como Padre nos hacemos y sabemos hijos e
hijas, «lo cual no significa dependencia, sino permanecer en esa
relacién de amor que sustenta la existencia y le da sentido y
grandeza» (9). Esto es ser hombre. Cuando Benedicto XVI, en
Jests de Nazaret, resume al comienzo de su capftulo sobre la
oracion el capftulo anterior sobre el Sermdn de la Montafia dice
que éste «traza un cuadro completo de la humanidad auténtica.
Nos quiere mostrar cémo se llega a ser hombre» (10) y allf
queda localizada la carta magna de la mds luminosa humanidad.

Con este Dios al que refiero mi vida, puedo entablar una
relacion porque «no es alguien desconocido y lejano. Nos
muestra su rostro en Jesus; en su obrar y en su voluntad reco-
nocemos los pensamientos y la voluntad de Dios mismo» (1 1).
La distancia estd acortada entre mi Dios y yo en Jesucristo que
me habla de su estrecha cercania, amada relacién que me libra
del abandono, de la orfandad y de la soledad. Poder hablar a
Dios Padre, orar, es abrir una brecha en este mundo cerrado y
oscuro para que entre la luz, xpodemos abrirnos nosotros mis-
mos Yy abrir el mundo para que entre Dios, la verdad, el amory
el bien». Si el «cielo no estd vacio», «si hay un Dios al que po-
der rezar» (S, n.° 5) en la vida despunta la esperanza.

3.1. Deus caritas est

Si hemos sido alcanzados por este Amor de Dios que lo
penetra todo, lo soporta todo, es en la oracion donde se re-

(9) BeNEDICTO XV, Jesus de Nazaret, pdg. | 72. Las palabras citadas son
de Reinhold Scheider; que introducen el sentido de la invocacion «Padre» en
el capftulo que Benedicto XVI dedica a la explicacion del Padrenuestro.

(10) 1Ib, pag. 16l

(1) b, Péag.lél.
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nueva la fe, el amor vy la esperanza. La oracidén ocupa un lugar
relevante en el magisterio de Benedicto XV| que queda de
manifiesto en el modo de introducirla en sus dos enciclicas,
pues es la oracion la que acrisola un compromiso sincero y
eficaz de amor al prdjimo, y en Spe salvi es presentada como
el primer paso a seguir en los «Lugares de aprendizaje y ejer-
cicio de la esperanza», nombrada asimismo como «escuela de
la esperanza» porque, ciertamente, en ella se teje la relacion
referencial entre Dios y el hombre y se aprende el amor que
serd la esperanza para el hombre (n.° 32).

El lugar dedicado a la oracidn en Deus caritas est estd situa-
do en el corazén mismo del compromiso en el servicio caritati-
vo. Los ndmeros 36, 37 y 38 son el colofdn de la segunda par-
te de la enciclica, atenta al ejercicio mismo de la caridad, enten-
dida como tarea, manifestacidon del amor trinitario y, por ello,
confiada también a una comunidad humana, creyente, la Iglesia.
La actividad que requiere el mundo de hoy referida al servicio
de la caridad y la justicia es ingente y valiosa y no duda Benedic-
to XVI en dirigir su palabra de aprecio y gratitud «a todos los
que participan de diversos modos en estas actividades». Lo ver-
daderamente urgente, y asi lo urge Benedicto XVI, es definir en
la actividad caritativa lo especifico cristiano, lo mds ajustado al es-
piritu evangélico, la hondura y amplitud del gesto y los modos
propios que no pueden equivocarse o confundirse con otros
procedentes de otros intereses vy asi llega el Papa a dirigir la pa-
labra directamente a los responsables de la accion caritativa, a
los obispos, a sus colaboradores que desempefan en la prdctica
el servicio de la caridad, a los que recuerda las exigencias de la
Carta Magna de la caridad, el amor por el hombre alimentado
en el amor a Cristo, la participacidn en los padecimientos del
hombre, en sus necesidades y sufrimientos, el servicio al mds ne-
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cesitado que exige la identificacion con la cruz de Cristo (DCE
ndmeros 31-35), la atencidn a la tentacidn del activismo ante las
inmensas necesidades a las que se desea acudir...Y es aqui, pre-
cisamente, donde Benedicto XVI recuerda la importancia de la
oracién, su absoluta necesidad, como experiencia indispensable
en el ejercicio mds arriesgado y comprometido de la caridad
para no caer ni en una soberbia destructiva o resignacion. Este
es el colofdn, el ejercicio del amor que sostiene al amor mismo.

Los nn. siguientes de la enciclica, 36, 37 y 38, son el centro
del magisterio sobre la oracidn, pero quiero referirme prime-
ramente al n. / de la misma que no se puede obviar al articu-
lar el pensamiento sobre la oracién referida al compromiso de
la caridad. A su vez, todos estos nUmeros evocan tres iconos
biblicos, Jacob, Moisés y Job, sobre los que quiero apoyar la ar-
ticulacién de la caridad.

3.1.1. La Escala de Jacob

Cuando Benedicto XVI explica en DCE los términos eros
y agapé como dimensiones del amor acude a la fe biblica para
mostrar la posibilidad de vivir el amor asumiendo todas sus di-
mensiones Y asi nos presenta en el n.° 7 un imagen significati-
vo: la escala de Jacob (Gén 28,12; Jn |,51). Muchos Padres de
la Iglesia han visto en estos ascensos y descensos al eros que
busca a Dios y al dgape que transmite el don recibido y por
ello la interpretaciéon del Papa Gregorio Magno de esta vision
en la que pide al pastor bueno que esté anclado en la contem-
placion para poder captar las necesidades de los demads en lo
mads profundo de su sery hacerlas suyas. Esta bellisima y pode-
rosa imagen e interpretacion iluminan a su vez el sentido del
n.° 36 de la misma enciclica cuando dice: «El contacto vivo con
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Cristo es la ayuda decisiva para continuar en el camino recto:
ni caer en la soberbia que desprecia al hombre y en realidad
nada construye, sino mds bien destruye, ni ceder a la resigna-
cion, la cual impedird dejarse guiar por el amor y asi servir al
hombre. La oracidn se convierte en estos momentos en una
exigencia muy concreta, como medio para recibir constante-
mente fuerzas de Cristo». Los muchos trabajos de la caridad
requieren del amor orante, de la fuerza contemplativa que re-
conoce al Sefior dador de todo bien y al que nos confiamos. Si
es cierto que «nos apremia el amor de Cristo» (2 Cor 5,14)
para amar a los mds necesitados y cuidar de ellos (n.° 35) tam-
bién es cierto que el amor de Cristo nos apremia para dejar-
le morar en nosotros y que actde en nuestro interior la poten-
cia del amor auténtico que nos libere de caer en el activismo,
caricatura del verdadero compromiso, caricatura de la verda-
dera libertad otorgada a Dios fundamentalmente (n.° 37).

La imagen de la escala de Jacob iguala en valor estas dos
direcciones, hacia Dios y hacia el hombre, y ademas las hace
interdependientes, mutuamente indispensables. Por eso el
hombre dedicado al servicio de la caridad debe conceder
su tiempo a Dios —«quien reza no desperdicia su tiempo»
(n.° 36)— vy dejar a Dios que sea Dios — «el cristiano que reza
no pretende cambiar los planes de Dios o corregir lo que
Dios ha previsto» (n.° 37). La escala de Jacob revela el Unico
sentido de las dos direcciones del amor.

3.1.2.  Moisés y Job

Volviendo al n.° 7, presenta un nuevo icono de esta conjun-
cion entre el eros y el dgape, entre la oracion y la caridad: Moi-
sés que entra y sale del taberndculo, en didlogo con Dios, para
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poder de este modo, partiendo de El, estar a disposicién de su
pueblo. «Dentro del taberndculo se extasia en la contempla-
cion, fuera del taberndculo se ve apremiado por los asuntos de
los afligidos», explica Benedicto XVI citando al Papa Gregorio
Magno. De nuevo la imagen y su interpretacion ofrecen una luz
para comprender el paso decisivo de la oracion cristiana que da
en el n.° 38, al presentarnos un nuevo icono biblico, Job, como
imagen del orante en la catdstrofe y el fracaso, el sufrimiento in-
comprensible y aparentemente injustificable que existe en el
mundo. Tanto uno como otro, Moisés vy Job, son imdgenes vete-
rotestamentarias de JesUs. Asi en esta identificacion se ahonda
en el recurso orante reveldndose la genuina actitud cristiana.

Teniendo a Job como fondo, Benedicto XVI desarrolla el
discurso de la oracion ante el dolor del hombre siguiendo es-
tos pasos bien definidos:

a. La queja a Dios. El primer paso, en esta articulacion de
la caridad en la oracidn cristiana ante el dolor, es que
el hombre puede quejarse ante Dios y sentir el horror
por la permisidn de tanto sufrimiento como puede ca-
ber en una vida Y, por ello, temer y espantarse porque
el sufrimiento no es un juego ingenuo sino una quie-
bra de la vida y, por tanto, de la esperanza y una sos-
pecha sobre el amor pues se pone en tela de juicio la
confianza toda del hombre, el cual ante el sufrimiento
remite a su soledad y su desamparo. El hombre puede
quejarse y gritar con Jesus en la cruz: «Dios mio, Dios
mio, jpor qué me has abandonado?» Job y JesUs se ha-
cen uno Yy, en su humanidad compartida, nos describen
la reaccion profundamente humana ante el dolor y
nos muestran la posibilidad de presentar nuestra que-
ja, nuestro grito y quebranto ante Dios. EI hombre asf
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tiene un Dios ante el que puede quejarse, mostrando
toda su angustia. Pero, ain mds importante es que esa
misma queja se transforme en una honda confessio fi-
dei porque no deja de tratarse de un gesto de reco-
nocimiento inequivoco de la existencia y el amor de
Dios al que nos dirigimos invocandole (12).

b. El silencio orante. Pero afiade un segundo criterio: el
creyente debe arrostrar esta pregunta dolorosa ante
su Dios y permanecer en didlogo orante: «;Hasta
cuando, Sefior; vas a estar sin hacer justicia, tU que eres
santo y veraz’» (cf. Ap 6,10), apostdndose en silencio
ante su rostro contempldndole a El en el avatar do-
liente del mundo. Silencio y fidelidad y permanencia en
esta demanda, como en un didlogo alternando la pre-
gunta y el silencio.

c. El discurso concluye en la actitud verdaderamente cre-
yente: que a esta oracién dialogante le siga la respuesta
de la fe, sin reacciones desafiantes, sin insinuar en Dios al-
gun error, debilidad e indiferencia, al contrario que el gri-
to, paraddjicamente vy tras la purificacion que toda ora-
cidn sincera trae consigo, sea el modo extremo y mds
profundo de afirmar nuestra fe en su poder soberano vy,
nuestro silencio, la constatacién de nuestra fe en El, Deus
absconditus, misterio insondable, del que desconocemos
«por qué frena su brazo en lugar de intervenir» (n.° 38).

Nuestra respuesta corresponde a la fe, que el Papa argu-
menta con la autoridad de S. Agustin: «Si lo comprendes, enton-

(12)  TeERINA AriAs, Gonzalo, Dinamismo de la caridad. Teologia y espi-
ritualidad de la caridad eclesial, COrRINTIOS XIII, nim. 123, Julio-Septiembre
2007, pags. 206-207.
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ces no es Dios». Con este rendimiento libre y activo el cristiano
sigue creyendo en la bondad de Dios aunque no es ajeno al do-
lor del mundo v la confusidén que provoca en él, aunque él tam-
poco comprenda Yy esté inmerso en las dramdticas vicisitudes de
la historia. La oracidn cristiana es asf una confesién de fe, en me-
dio del silencio de Dios, de la certeza en su amor y de que no
puede haber en otro sino en El una esperanza mds firme.

Y mds auln, el orante y creyente confiesa que, lejos de per-
mitir el mal, Dios «es Aquél que, siempre a nuestro lado, nos
acompafa en la lucha contra €l en la historia y nos asegura la
esperanza definitiva» (13). La oracidn se convierte asi en un
espacio, profundamente humano, de gracia, de libertad, de fe,
amor y esperanza plenos, es una alternativa de amor incondi-
cionado (S5, n.° 26) que nunca dice basta ni al amor a Dios ni
al amor al hombre.

El recurso a la oracidn concluye en el n.° 39, en el que se
expone la fuente y también el fruto de toda oracidn, la vida
teologal, su riqueza enorme, su gracia que llega a provocar la
exultacion vy el jubilo del creyente. Por la oracion descubrimos
o constatamos que «fe, esperanza y caridad estdn unidas»
(n.° 39) y que es imposible desligar el amor al hombre del
amor a Dios v viceversa, que este amor, es la luz, jen el fondo
la Unical, que ilumina a un mundo oscuro (85, n.° 2) y nos da
esperanza para Vivir y actuar.

3.2. Spe salvi
La oracién ocupa un lugar primordial en esta enciclica en la
que, como en Deus caritas est, primero se hace el recorrido his-

(13)  Torres QUEIRUGA, Andrés, Esperanza a pesar del mal. La resurrec-
cién como horizonte, Sal Terrae, Santander; 2005, pég. 45.
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tdrico tras la esperanza que ha sellado el secular caminar huma-
no. En los nn. 26 y 27, principalmente, y en la conclusién del Do-
cumento (nn. 30 y 31), ofrece la sintesis magisterial sobre la es-
peranza cristiana en concordancia con la fe (n.° 2) y con el amor,
en el que se sostiene (n.° 26), después de una extensa reflexion
histdrica, y todo ello desemboca en lo que muy bien podnia ser
la segunda parte de la enciclica que corresponde a la misma vida
teologal, a la virtud y a su praxis. En el gozne mismo de articula-
cién de las dos partes incluye el Papa el recurso a la oracidn, bajo
un epigrafe pedagdgico que inaugura el modo propio de vivir la
esperanza y en la esperanza, «Lugares de aprendizaje y del ejer-
cicio de la esperanza». Ciertamente, la oracién no podrfa haber
tenido otro lugar de mejor anclaje sino en el que se refiere a la
experiencia teologal y su expresion en la vida cristiana.

Me detengo a analizar la articulacion de la esperanza en el
ejercicio de prdctica de la oracion.

3.2.1. Contra la temida soledad

En la oracion queda superado el afan de falsa emancipa-
cion que recorre la historia del hombre desde sus comienzos,
la orgullosa separacidn y alejamiento del Creador, pero tam-
bién queda abolida la profunda soledad del hombre en el co-
tidiano vivir o a causa de su huida de Dios. Por esto Spe salvi
presenta como «un lugar primero y esencial de aprendizaje de
la esperanza» (n.° 32) pues en su estructura de didlogo con
Aquél que nos ama y con el que estamos relacionados intima
y personalmente toda soledad queda redimida y/o abrazada.

«Cuando ya no puedo hablar con ninguno, ni invocar a na-
die, siempre puedo hablar con Dios. Si ya no hay nadie que
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pueda ayudarme —cuando se trata de una necesidad o de
una expectativa que supera la capacidad humana de espe-
rar— El puede ayudarme. Si me veo relegado a la extrema so-
ledad... el que reza nunca estd solo» (Id.) En estos tres gra-
dos de encuentro y desencuentro que el hombre bien cono-
ce y que recorren el vasto campo que va de la carencia y ne-
cesidad de una comunicacidon humana profunda hasta la mds
dura soledad y desintegracion que el hombre pueda experi-
mentar en ella, Dios se nos presenta como un referente que
no se ausenta jamds, un asidero en el naufragio de las mutti-
ples y nunca fdciles relaciones humanas, y es esa permanencia,
que nos da la posibilidad de recurrir constantemente a él, lo
gue primeramente se constituye como verdadera esperanza.
El estd y estd siempre y el texto abre asi su presentacion de la
esperanza, que se ofrece en la oracidn, en la comunicacion y
comunion con Dios.

La permanencia de Dios en nuestra vida, esa fidelidad en la
que se puede descansar es, por eso mismo, consuelo, cobijo,
apoyo. Con Jesus llamamos a Dios Padre y el hombre puede
vivir la misma experiencia que el Hijo, podemos conocer el
amor del Padre sobre todo en la oracion, adquiriendo la vida
una consistencia, gravedad y hondura que, referida al origen se
convierte en el fundamento donde apoyarse. «EI Padrenues-
tro comienza con un gran consuelo; podemos decir Padre. En
una sola palabra como ésta se contiene toda la historia de la
redencion» (14) y éste es, pues, el primer don de la oracidn,
recibimos el gran consuelo de la fe, de la esperanza, del Amor
de un Dios que no olvida a sus criaturas, que es el «amor has-
ta el extremo» (cf.Jn 13,1), que es el dador de bienes y de co-

(14) RATZINGER, J., Jesus Nazaret, pag. 169.
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sas buenas (Mt 7,1'l; Lc I'1,13), que se da a sf mismo, «que se
nos quiere dar». Un Dios que no pide sino que ofrece es el
Dios cristiano. Un Dios que se da a si mismo en la persona del
Hijo es la certeza que se recibe graciosamente cuando se en-
tra en intimidad con El, descubriendo en este encuentro que
siempre se parte de un don que se nos ofrece primero, de
una gracia derramada hacia nosotros.

Por lo tanto, en la oracién ha de partirse de la presencia
de un Dios que no falla, siempre dispuesto a acoger la exis-
tencia humana en su precariedad, en la multiforme finitud
humana, y que se nos da como presencia fiel y como con-
suelo, como Padre, amor incondicional sobre el que soste-
ner la esperanza. En este primer paso se pone como ejem-
plo al Cardenal Nguyen Van Thuan, para el que la oracién
fue la puerta abierta a la esperanza en su cautiverio, por la
que no dejé de tener la luz vy la paz de la presencia de Dios
(n.° 32).

3.2.2. Continentes de esperanza

Benedicto XVI avanza en su presentacion de la oracion y
su pedagogfa introduciendo una condicidn imprescindible por-
que, si es cierto que el hombre ha sido creado para ser col-
mado por Dios mismo, se requiere que pueda contenerle v la
experiencia humana muchas veces contradice esa llamada, po-
sibilidad o proyecto primero porque el corazén, a menudo, es
un recipiente excesivamente pequefio, incluso indigno, para ta-
mafio huésped. Se requiere, pues, un ensanchamiento del es-
pacio interior del ser humano, se requiere una capacidad que
posibilite la entrada y la morada de Dios en nosotros vy, por
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tanto, una purificacion interior, segin la doctrina de S. Agustin,
expuesta y desarrollada con una cierta atencién en este nu-
mero 33.

El deseo del don, que se alimenta en la oracidn y en ella
crece y se fragua, don que se anhela y que se le ofrece al
hombre, es el que ensancha los spatia caritatis haciéndole ca-
pax Dei. El mismo ensanchamiento de los espacios interiores,
de la realidad total de la persona humana no deja de ser una
laboriosa (15) pero fecunda purificacién (DCE, n.° 8) por la
que el hombre deja su exiguo espacio personal, centrado en
si mismo, cerrado y menudo, para ampliarlo todo lo que
Dios necesite para si. De tal manera, se pasa de la centrali-
dad del yo personal a la centralidad de Dios en la vida y esto
es obra del Espiritu que ora en nosotros con gemidos inefa-
bles hasta ver que nuestra vida se acomoda al designio de
amor de Dios en nosotros, arrastrandonos hacia el encuen-
tro con ELY se hace posible a través de la Persona del Hijo
porque el encuentro con JesUs es siempre purificador (16) v
provoca en el hombre esa quiebra y renovacion interior que
le capacita para amar, le abre a una esperanza inconmensura-
ble y a un amor hacedor en el mundo de la obra de salva-
cién encomendada por El a sus discpulos. Asf, purificada la
esperanza, el hombre pide lo que realmente puede pedirle a
Dios y lo que es digno de I, liberado de erréneas esperan-

(I5)  «El vaso, es decir, el corazdn, tiene que ser antes ensanchado y
luego purificado: liberado del vinagre y de su sabor: Eso requiere esfuerzo,
es doloroso, pero sélo asf se logra la capacitacion para lo que estamos
destinadosy. Spe salvi, n.° 33. Citando a In Joannis 4, é: PL 35, 2008s.

(16) Es semejante al encuentro con El en el Juicio final. Este texto es
de una luminosa y fuerte esperanza, sobrecogedora visién que muestra el
poder de Dios. Spe Salvi, n.° 33.
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zas (17) y despierta la conciencia para escuchar y acoger el
Bien mismo.

3.2.3.  Los que nos han precedido

La fuerza purificadora de la oracién confronta mi yo per-
sonal con el Dios vivo, pero esta confrontacién purificadora
aunque debe ser por una parte personal, activada en lo mas
interior de nosotros mismos, sin embargo, a su vez debe estar
guiada por las grandes oraciones de la Iglesia y de los santos,
por la liturgia, la oracién publica y personal, que realizan en
nosotros «las purificaciones que nos hacen capaces de Dios y
servidores del hombre» (5S. n.° 34). Esta oracidn comuin a la
Iglesia es una escuela en la que aprendemos a rezar ordenan-
do el corazdn, el amor y la esperanza, pues la experiencia
acumulada de hombres de fe, que durante siglos han mante-
nido un didlogo con Dios, se convierte en una verdadera pe-
dagoga de oracién que, junto al Espiritu, nos ensefia a balbu-
cir las palabras apropiadas, como el mismo JesUs ensefid a sus
discipulos.

3.2.4. Esperanza para los otros

Si es cierto que la verdadera esperanza debe serlo para
cada uno, «una esperanza para mi» (n.° 31), no serfa auténti-

(17)  RATZINGER, Joseph, EI camino pascual, B.A.C., Madrid, 1990. A res-
pecto de Lc | |,13, comentard: «El cristiano no espera recibir de la bondad
de Dios cualquier cosa; pide a Dios el don divino: el Espiritu Santo; pide a
Dios nada menos que a Dios mismo».
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ca si a la vez no me llevara a darla a los otros. Una esperan-
za, fecundada por la oracidn, nos conduce a esta donacidn
porque nos posibilita y capacita a ello pues «la esperanza en
sentido cristiano es siempre esperanza para los demds»
(n.° 34). La oracidn nos hace asi continentes de esperanza
que no soélo guardan para ellos mismos sino que nos hace mi-
nistros de esperanza en este mundo, esperanza activa en el
sentido de que mantenemos el mundo abierto a Dios y sdlo
asi permanece como esperanza verdaderamente humana,
con la cual luchamos para que «las cosas no acaben en un fi-
nal perverso» (Ib.). El mundo, por esta esperanza activa, que
estd indefectiblemente sostenida por el amor, queda abierto a
Dios a través de la oracidn, siendo éste el lugar en el «que la
misericordia y la fidelidad se encuentran, la justicia y la paz se
besany» (salmo 84).

4. IMPERATIVOS ETICOSY PRACTICOS
Imperativos éticos y practicos de la oracion

La articulacidn de la esperanza y de la caridad en las dos
enciclicas queda rematada con los imperativos éticos v précti-
cos que anaden a todo lo dicho las condiciones de posibilidad
o el recto entendimiento de la oracidn cristiana como susten-
to indispensable de la fe, la esperanza y la caridad. Estos impe-
rativos estdn en relacion de sentido con el desarrollo global
de las enciclicas y responden a una ortopraxis que definen es-
pecificamente el orar cristiano. En los textos papales es posi-
ble rastrear imperativos como el rechazo a la funcionalizacién
de la oracidn, la liberacidn de la apariencia y de la mentira, el
reconocimiento de la libertad de Dios, la liberacidn del fatalis-
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mo de la accidn, la necesidad de una oracién en la vida vy la
oraciéon como camino de humanizacion auténtica. Estos son
algunos de los mds relevantes y mds contundentes en la expo-
sicion en relacidn con la esperanza y la caridad y en los que
desearfa detenerme para cerrar la pedagogia sobre la oracidn.

a.

Reconocimiento de la libertad de Dios:

El que espera es un hombre, un ser finito e inteligente,
que no se conforma con su propia finitud, por lo tanto,
precario, pues su modo primario de ser es la prex, el
ruego (18):Vivir humanamente es vivir en precario, es
decir; en instancia de la plenitud que se espera, por eso
la oracidn es su forma religiosa. Los grandes limites del
hombre, las necesidades que continuamente experi-
menta los insuficientes y aplazados logros, desde el co-
tidiano vivir hasta el enfrentamiento con el sufrimiento
incomprensible y aparentemente injustificable (DCE, n.°
36), ponen al hombre en una encrucijada en la que se
hace del todo necesaria la experiencia de fe, esperan-
za y caridad que brota de la oracidn porque es en ella
donde la libertad humana apela a la libertad divina y
sdlo ésta la posibilita. Por eso la oraciéon demanda este
imperativo: el hombre debe aprender qué es lo que
debe pedir a Dios (55, n.° 33) y aceptar la libertad de
Dios en su concesion (DCE, n.° 38).Y acoger la liber-
tad de Dios es sindnimo de aceptacién de la dificil re-
lacidn del hombre con Dios en ciertas circunstancias
de la vida. Si Dios estd cuando la relacidn con el otro
se quiebra (5SS n.° 32), también es verdad que la refe-

(18) LAIN ENTRALGO, Pedro, Ser y conducta del hombre, Espasa Calpe,
Madrid, 1996, pdg. I11.
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rencia a Dios en el dolor, el mal, la muerte, es a veces
un estrecho y empinado puerto que se hace costoso
atravesar (DCE, n.° 36-38).Y si en la convivencia huma-
na la referencia a Dios es consuelo, en medio de lo in-
comprensible e injustificable de ciertos sufrimientos
Dios estd, aunque tantas veces velada esta presencia
por lo que al hombre de fe, al orante, sélo le queda
acatar lo que no entiende vy seguir confiando en el sen-
tido que tendrd todo a pesar de estar oculto bajo las
nieblas y las sombras de la existencia humana, siendo
aqui la oracion el mds genuino acto de fe, el gesto de
mayor humildad y nobleza del ser humano para con su
Dios y Sefor (DCE, n.° 38).

b. Como consecuencia de lo anterior, la oracién cristiana
no tolera una instrumentalizacidn total de si, precisamen-
te porgue nos movemos en un marco de libertad y
de purificacion de los deseos y las esperanzas (SS, n.°
33) por lo que el orante es urgido a no pedir cosas
superficiales o banales que se presentan al deseo in-
mediato y que no responden a una auténtica necesi-
dad (85, n.? 33). Eso se convertirfa en un motivo que
le aleja del mismo Dios en cuanto que no conduce a
la relacion con él sino a una manipulacion supersticio-
sa de la misma. En otros lugares insiste en que las co-
sas humanas han de mantenerse en la esfera de la res-
ponsabilidad del hombre para que la oracidn no sea
un pretexto para entregarse al abandono y a la pere-
za (19).

(19)  RATZINGER, J., El camino pascual, pag. 50.
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La correccién de estos usos de la oracién nos hace
prestar atencidn a la gratuidad, en la que en una ver-
dadera vida teologal debemos movernos vy a la que
una verdadera oracion debe proyectarnos, porque el
que ora en espiritu y en verdad reconoce la gratuidad
de Dios y por ello le brota del interior una gratitud
que no tiene otra pretensidn que el reconocimiento
adorante de Dios y la accion de gracias, convirtiéndo-
se esto mismo en una fuente inagotable de esperanza
y de caridad.

No invalida esta reflexion y llamada de atencion la pe-
ticion al Sefior, pero sabiendo bien lo que ha de pedir-
se lo que compete a Dios y lo que corresponde a la
autonomia del hombre, lo que es necesario y lo que
estd fuera de ello (20).

c. Liberacién de la apariencia y de la mentira

Benedicto XVI analiza en las enciclicas la propension
del hombre a afirmarse en la apariencia de las cosas,
en lo fugitivo, en la realidad oscilante, hasta llegar a ha-
cer de ello el fundamento en el que apoyarse. La ora-
cion es un acto de libertad humana y un lugar de gra-
cia que lleva a la liberacién de lo que puede arrastrar-
nos al error y por tanto a la infelicidad y fracaso del
proyecto primigenio sobre nosotros.

(20) Ib. Es muy luminosa la reflexién teoldgica biblica que presenta en
el libro sobre La oracidn de peticidn. Serd la gratitud nacida de una honda fe
y la humildad sincera la que levante a Dios una peticion verdaderamente cris-
tiana que a su vez despliegue la alabanza mas fiel y creyente. Sintetiza la clave
de la oracion de peticion en cada evangelista y asi hace un verdadero estu-
dio de lo que debe pedir el cristiano en la concrecidn de cada momento.
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El encuentro con Dios nos confronta con la verdad y
despierta nuestra conciencia de tal modo que no es
posible ocultar la mentira y justificar la maldad que
pueda existir en mi vida porque Dios escruta nuestro
interior y nos obliga al reconocimiento de nuestras fal-
tas. De nuevo se nos presenta la diferencia de un
mundo sin Dios en el que no sélo no existe nadie que
sea el verdadero criterio sino que tampoco existe
quien perdone la culpa por lo cual el hombre queda
abocado al ocultamiento, al escondrijo, refugidndose
para autosalvarse en la mentira (55, n.° 33).

La esperanza y la caridad requieren una ascesis, purifi-
cacidn y recuperacion que la oracion propicia (DCE,
n.° 5).Tanto cuando se habla de la caridad como cuan-
do se habla de la esperanza se nos previene de la apa-
riencia, de la mentira personal pero también de ese
engafio de la realidad, el entorno deformado, que nos
aleja de la verdad y del amor de Dios y nos dispersa y
disgrega.

Libera del fatalismo de la accién

La advertencia sobre el activismo y el secularismo de
muchos cristianos comprometidos en el servicio cari-
tativo conduce a reafirmar la importancia de la ora-
cion en la cual se ordena el sentido mismo de nuestra
accién por los demds, porque es en el encuentro con
Dios donde comprendemos que es El quien gobierna
el mundo y no nosotros, que no pretendemos cam-
biar sus planes o corregir lo que El ha previsto, que
hemos de pedirle que esté presente en nuestra vida y
en nuestro trabajo con la fuerza de su Espiritu (DCE,
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n.° 36). La oracion, en medio del compromiso mds ac-
tivo y concreto por el prdjimo, requiere la humildad
del instrumento que somos en sus manos para la
construccion de este mundo y también el abandono y
la confianza plena en El, cuyo amor por el hombre no
somos nosotros capaces de juzgar ni de comprender.
No depositar la auténtica y sincera confianza en Dios
puede catapultar al hombre hacia una actividad cuya
pretension sea resolver todos los problemas, juzgar la
accién de Dios acusdandolo de no compadecerse del
hombre, lo que en principio puede ser un alejamiento
de Dios que conduce vy revela la desesperacion v la
angustia del hombre que ha perdido la confianza en
Dios y a la vez constata la insuficiencia e impotencia
humana. Una postura asi desemboca en la inercia y en
el total abandono de toda accidn caritativa. Por ello la
oracion hace al hombre ocupar su verdadero lugar en
el trabajo por el reino de Dios y su justicia, le previe-
ne de caer en la tentacién de querer construir el rei-
no del hombre (5SS, n.° 30) vy le libra asi de caer en el
activismo o en la desesperanza (DCE, n.° 36). Es des-
de la oracidn desde donde se articula la auténtica li-
bertad del hombre y de Dios.

La oracion es el espacio de la verdadera humanidad

El hombre se comprende a sf mismo ante Dios y sdlo
viviendo en relacién con El su vida es verdadera vida
humana, por lo tanto es en el didlogo orante en el
que esto se hace posible en plenitud. Como hemos
visto, en su confrontacidn con Dios el hombre se des-
cubre a si mismo, la presencia fiel de Dios le da la
confianza, la seguridad y el consuelo que requiere su
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ser precario y necesitado pero a la vez esa misma
confrontacion le lleva a una purificacion personal que
le libera, al asumir la libertad de Dios sobre su vida y
la vida de los otros, encardndolo con la Verdad y mos-
trdndole la esperanza mas auténtica a la que debe as-
pirar que le urgird a su vez a la unidad con el otro y
a su cuidado.

La oracién abre al hombre al misterio del hombre v al
misterio de Dios y orando se coloca con respeto vy
responsabilidad que le hace tomar partido en el dolor
y el sufrimiento del hombre, en el quehacer social,
en la construccidon de la historia, pero reconociendo
humildemente que no todo estd en sus manos (DCE,
n.° 35).

Ahora bien, para que la oracién haga bien al hombre
ha de instalarse en el continuo de la vida, en el decur-
so de la cotidianidad. Se ora en la vida y por eso lo que
Benedicto XVI dice al respecto de la oracién no son
cosas extraordinarias que se salen del plano de lo hu-
mano porque la oracidn nos debe ensefiar principal-
mente a vivir la vida humana en todas sus circunstan-
cias e interrogantes, asf el cultivo de la oracidn estd
dentro de la praxis cristiana, de la vida del cristiano en
medio del mundo. Nunca podra ser la oracidn cristiana
una via de escape y de huida, antes bien la relacién con
Dios, en el didlogo orante, nos sitda en el mundo de un
modo tan abierto que nos hace acoger profundamen-
te todo lo humano y todo lo divino e integrarlo en la
vida para descubrir en ella su sentido mas pleno.

Por eso, al principio hemos hecho hincapié en el Padre
nuestro, es decir en la relacidn que nos identifica en JesUs
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como hijos, porque esta humilde y primera oracion cris-
tiana comienza con Dios Y, a partir de El, nos lleva por el
camino de ser hombre (21) con los demds hombres.

5. CONCLUSIONES

... Las verdaderas estrellas son las personas que han sabi-
do vivir rectamente»

Spe salvi, c. 49

Concluyo resumiendo, en un primer momento, el valor
fundamental que concede Benedicto XVI a la oracién en las
dos enciclicas dedicadas a la caridad y la esperanza cristianas,
y exponiendo, para terminar, una consideracion personal al
tema en cuestion.

5.1. Conclusion a las Enciclicas

Cuando alguien, apropidndose de las palabras del Apdstol,
dice: «Ni muerte, ni vida, ni angeles, ni principados, ni presen-
te, ni futuro, ni potencias, ni altura, ni profundidad, ni criatura
alguna podrd apartarnos del amor de Dios, manifestado en
Cristo Jesus, Sefior nuestro (Rom 8, 38-39) ha quebrantado el
muro de la desesperanza poniendo en este amor la razén vy el
sentido de la existencia de una manera tal que es entonces
una fuerza constructora de un mundo nuevo.

Nuestra esperanza esta soportada sobre este Dios- agapé
que se pone del lado del pobre y del desvalido, que hace jus-

(21)  BENEDICTO XV, Jesus de Nazaret, pag. |68.
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ticia al huérfano y a la viuda, y que en Jests de Nazaret, nues-
tro Salvador, nos ha mostrado todo su amor. Sélo este amor
—«que es una luz, jen el fondo la Unical» (DCE, n.° 39)— re-
dime al mundo y redime al hombre, sélo el encuentro con el
Dios que nos ama Yy nos sigue amando hasta el extremo, «has-
ta el total cumplimiento» (Jn 13,1; 19,30), sélo el conocimien-
to del Dios verdadero y de su enviado, Jesucristo, dan al hom-
bre la plenitud de vida esperada.

Asi, la esperanza y el amor quedan unidos, son una sola re-
alidad que se vive al unisono y dentro de la relacién mads inti-
ma con Dios, en Jesucristo por la fuerza del Espiritu. Sdlo en
esa relacion el hombre integra lo mds kendtico de la existen-
cia y, en un acto de libertad plenamente humano, sigue cre-
yendo en la bondad de Dios y su amor al hombre (Tit 3,4)
porque tiene experiencia personal de ese amor.

Esta fe y esta esperanza en el Amor de Dios manifestado en
Jesucristo se expresa vivamente en la oracidn, en la que se ar-
ticula la absoluta referencia del hombre a Dios; es éste el espa-
cio de lo definitivamente gratuito, tanto de la gratuidad de Dios
como de toda la gratitud que el hombre puede experimentar
en lo mds hondo de sf mismo; en ella nos entregamos confia-
dos en un Dios que nos salva, del que tenemos constancia de
su amor inmenso, en el que vivimos en toda plenitud y al que
reconocemos como el fundamento de nuestra existencia, su
sentido v su destino definitivo que, por lo tanto, es toda nues-
tra esperanza, nuestra unica esperanza. La oracion es, pues, el
lugar de expresion de una existencia sumamente agradecida
que alaba, bendice y se abandona confiadamente en aquel que
la ha creado por amor y en su abundancia le redime.

Esta oracion es en si misma fecunda y por ello da frutos
de fecundidad en nuestra vida y en nuestra relacion con los
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otros. De la oracién brota una fuerza que humaniza el mundo
y lo lleva al destino de amor para el que estd creado.

De esto son prueba evidente Marfa y los santos. Al final
de la enciclica Deus caritas est, Benedicto XVI elogia el in-
gente testimonio de los santos que entregaron su vida por
amor al préjimo al que sirvieron con misericordia y compa-
sion vy asf transformaron la sociedad en la que vivieron
(DCE, n.° 40).

Marfa, Madre del Sefior; concluye las dos enciclicas, en una
feliz concurrencia, la dltima que quiero sefalar selldandolas
con dos mensajes que sintetizan el modo de vivir la esperan-
za y la caridad. Cuando Benedicto XVI recuerda las palabras
de Marfa en el Magnificat hace el siguiente comentario: «No
ponerse a sf misma en el centro, sino dejar espacio a Dios, a
quien encuentra tanto en la oracidn como en el servicio al
préjimo; sélo entonces el mundo se hace bueno» (DCE,
n.° 41). La bondad del mundo depende de esta libre decision
del hombre que se entrega a Dios y a los otros en un solo
acto de amor que transforma el mundo porque sdélo este
amor genera una esperanza duradera. Este acto de amor; que
se engendra en la Palabra y a la Palabra engendra, serd lo que
Ella ofrece al mundo como modo de vivir a Dios. Unido a
esto, Spes salvi ensalza el si de Marfa a Dios que hizo posible
la esperanza porque «abrid la puerta de nuestro mundo a
Dios mismox». Asi es, todo hombre, en la oracién, culmen de
la fe, vive la experiencia teologal que vivié Marfa y, con su sf
a Dios y con su Magnificat de reconocimiento agradecido,
también €l abre el mundo cerrado, oscuro y de futuro som-
brio, desconocedor del amor y de la esperanza, para que
Dios entre en él, haga morada y todos reciban laVida que no
perece.
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5.2. A titulo personal

El cristianismo ha movilizado al mundo en favor del hom-
bre. Ingentes obras sociales, monumentos a la caridad, estdn
esparcidos hasta todos los confines de nuestra tierra v, sin re-
chazar ningdn dolor humano, han querido aliviarlo, sanarlo y
responsabilizarse de él. El cristiano de hoy y de a pie sigue
guardando la semilla de la fe en un Dios que ama al hombre
y en el que reside cierta esperanza. Junto a él, miles de hom-
bres y mujeres, consagrados a proclamar el Reino de Dios y su
justicia, entregamos la vida alli donde se nos r‘eqwer‘e habla-
mos de El, desde la catequesis y desde la teologfa.Y, sin embar-
g0, ¥ a pesar como digo de la magnifica obra de amor que se
realiza en su Nombre, cudntos hemos olvidado ya cémo se
habla con El, cémo se dialoga con el duefio y sefior de la vifia,
para conocerle a El y amarle v, por ello, seguirle. Realmente
nos puede pasar como a aquellos vifiadores, que recriminaron
al amo su magnanimidad porque no llegaron a conocerle a
pesar de estar desde tempranas horas trabajando para El.

Con alguna timidez lo digo, y sin querer absolutizar tam-
bién, me parece que lo que realmente ha perdido el cristianis-
mo es la oracidn, el habito de apostarse en las horas del dia
al encuentro con Dios, como un amigo habla con su amigo,
guardando silencio ante Fl, gritindole nuestra angustia de po-
bres hombres que no llegan a cubrir todas las desnudeces y
las pobrezas y miserias propias y ajenas, acogiendo el sentido
de un amor que es el uUnico dador de esperanza, confianza y
fortaleza. Porque sin este encuentro un dia el cansancio y el
tedio y la desesperanza podrd apoderarse de nosotros, y ven-
drd la desorientacién y el vagar sin rumbo como ovejas sin
pastor. Por eso, creo yo, la oracién tenfa en estos textos un lu-
gar privilegiado y estaba introducida por palabras graves que
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apelaban a lo sustancial y primordial de la fe y se anunciaba
como el punto al que habfa que llegar en las encrucijadas sin
salida para el hombre y del que habfa que partir para llegar a
una vida nueva. No en vano la esperanza vy la caridad concu-
rren en ella, en la oracidn, y a ella recurren porque no es otra
cosa que la raiz de la que brotan, el acto de fe, la confesién in-
tima, sobre la que se sostiene toda accidn caritativa vy la espe-
ranza sin fin.

Si comenzdramos a leer las enciclicas desde esta perspec-
tiva, serfamos conscientes de la urgente llamada del Papa so-
bre la necesidad de orar porque el orante quiebra con la fuer-
za del espiritu la costra de este mundo, su cerrazdn, y abre un
paso franco por el pueda pasar la Luz, Dios mismo, para que
habite entre nosotros. El mundo de este modo deja de ser un
lugar oscuro vy de futuro incierto porque la oracién ha abier-
to el camino del encuentro entre Dios y el hombre. Asi pues,
la oracién abre la puerta oscura del tiempo, del futuro, de par
en par (DCE, n.° 39 vy S§,n.° 2).

Quisiera concluir con las palabras con las que termina Be-
nedicto XVI su enciclica sobre la esperanza cristiana. «Santa
Marfa, Madre de Dios, Madre nuestra, enséhanos a creer, espe-
rar y amar contigo. Indicanos el camino hacia su reino. Estrella
del mar, brilla sobre nosotros y guianos en nuestro camino.
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PADRE FRANCOIS -
FRATERNIDAD CRISTIANA DE
PERSONAS CON DISCAPACIDAD
(FRATER), UNA HISTORIA
DE LIBERACION

JOSE M2 LOPEZ LOPEZ
Consiliario de la Frater de Castilla
Email: chemalopez43@gmail.com

Francois y Frater: Dos realidades inseparablemente unidas,
como lo estdn los padres y los hijos. Hablar de Francois es ha-
blar de la Frater. Hablar de Frater es hablar de una realidad li-
beradora, con mds de sesenta afos de historia, fundamentada
en Marcos 2, |-12, curacidn del paralitico y en el mandato de
Jesus después de curarle: «Levdntate, toma tu camilla y anday
(Mc 2,1'1). Es decir, «asume tu propia realidad, hazte responsa-
ble de tu vida, camina por ella con coraje y alegria y compromé-
tete». En la Iglesia de Espana la Frater estd encuadrada como
Movimiento de Accidn Catdlica especializado.

Este trabajo, como no puede ser de otra manera, lo dividi-
remos en dos partes.

|.  La persona: Enrique, Ledn, José Maria (con todos estos
nombres le bautizaron) Francois. Conocido como el
Padre Frangois y con cuyo nombre le identificaremos.
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2. Su intuicidn, sin duda inspirada por el Espiritu de Dios:
La Fraternidad Cristiana de Personas con Discapacidad, Ul-
timo nombre que ha asumido en nuestro Pais para sin
perder su identidad —cristiana—, adaptarse a la nueva
sensibilidad conquistada en nuestro tiempo —personas
con discapacidad—. Conocida popularmente en la so-
ciedad y en la iglesia como FRATER Asf la nombrare-
mos a lo largo de esta exposicidn.

I. LA PERSONA: EL PADRE FRANCOIS
I.1. Chico feliz y pronta enfermedad

Las raices familiares del P Francois se hunden desde hace
generaciones en el departamento de la Meuse, en la region de
Lorena en el noreste de Francia. Nacid el dia 8 de mayo de
1897 en Ligni en Barrois pueblo de 5000 habitantes, acurruca-
do en el Valle de Ornain. Victor Hugo en 1839 describfa asf
este pueblo: «Tres o cuatro colinas que se retinen forman un va-
lle en forma de estrella; las casas de Ligni se amontonan unas so-
bre otras al fondo de este valle, como si se hubieran deslizado
desde lo alto de las colinas. Todo ello forma un conjunto de belle-
za encantadora, al que se ahaden un bonito rio y dos bellas to-
rres en ruinasy. Fue bautizado en la Iglesia de su pueblo el 12
de mayo de 1897/. De sus padres, René Frangdis y Marguerite
Morel, nacieron doce hijos de los que murieron siete siendo
muy pequefios, quedando Francois como el mayor de los cin-
co supervivientes. Sus antepasados trabajaban en el campo, su
bisabuelo como herrador y labrador; su abuelo como guarda
forestal y su padre hubiera seguido la misma senda, pues so-
fiaba con los montes, pero los avatares por los que a lo largo
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de la historia han pasado Alsacia y Lorena, alternativamente en
manos alemanas o francesas y el hecho de que en aquella
época las hubieran perdido los franceses a manos de los ale-
manes determind que fuera oficial del ejército, aun no tenien-
do vocacidn militar, por lo que al primer incidente con un su-
perior dimitié. Por ser oficial dimisionario y catdlico ferviente
sufra los controles y pequefias persecuciones a que le some-
tfa la gendarmeria como ejemplo contra los catdlicos «revol-
tosos», que tenfan que ver en algunas ocasiones con las re-
vueltas de los catdlicos contra los inventarios de las Iglesias.
Era el tiempo en que el gobierno francés de la Tercera Repu-
blica decidid la separacidn definitiva de la Iglesia y el Estado,
hecho que sucedid el || de diciembre de 1905. El nifio Fran-
¢ois vio transcurrir su infancia de manera feliz, marcada por el
ambiente familiar de clase pequefio burguesa. Su padre, deja-
do el gjército, era de los que entonces llamaban «rentistas»,
cuidaba el jardin, recorria los bosques y acudia cada mafana a
la sucursal del Crédit Lyonnais para informarse de las cotiza-
ciones en Bolsa.

Hizo sus estudios secundarios en Malgrange, el gran cole-
gio catdlico de Nancy, termindndolos justo al inicio de la pri-
mera guerra mundial en 1914. En el colegio se despertd su
vocacidn sacerdotal, cuya preparacion comenzé el afio 1916,
fecha que coincide con una grave enfermedad de tuberculosis
que le marcard positivamente y desde cuya experiencia surge
la Fraternidad. El mismo nos cuenta sus afios de seminario:
«Por la navidad de 916 en Issy-les-Moulineaux, cai gravemente
enfermo. Tras dos afios pasados entre la cama y la hamaca, volvi
al seminario de Bar-Le-Duc, en la Didcesis de Verdun. Con un ré-
gimen muy especial: una hora de clase por la mafana y otra por
la tarde. El resto del tiempo: cama y hamaca. En 1921 cursé mi
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ultimo afio en Benoite-Vaux, a donde habia sido trasladado el se-
minario».

A pesar de todo, hizo unos buenos estudios en el semina-
rio. El tiempo de inmovilidad que le imponia la enfermedad no
era tiempo perdido, sino de reflexiéon y de profundizacion
teoldgica vy de las Escrituras. Quien le oyd, leyd sus mensajes o
intercambid con €l opiniones sobre la doctrina, pudo consta-
tar hasta qué punto habfa «personalizado» su cultura doctri-
nal, rectificando todo aquello que tenia de excesivamente lite-
ral la exégesis de principios del siglo XX, de excesivamente es-
colastico el dogma y de excesivamente juridico la moral.
Cuando alguien se lo hacia notar, él respondia: «es de sentido
comtny. Pero era algo mds que el buen sentido lo que tenia
este hombre de Dios. Era el fruto del estudio teoldgico v las
escrituras, acompafiado por las largas reflexiones a las que le
forzaba su enfermedad, pero que prosegufa animado por el
Espiritu Santo. En estas condiciones los superiores del semina-
rio dudaban de ordenarle sacerdote, jcdmo, pensaban, puede
desarrollar su ministerio un sacerdote enfermo?! Se ve que no te-
nian interiorizado lo que San Pablo llama la «fuerza de los dé-
biles». El dia que en la Iglesia hagamos una opcidn clara por
los débiles y nos sintamos débiles en nuestra tarea, confiando
mas en la fuerza de Dios que en nuestras propias fuerzas y
programaciones, posiblemente las cosas nos vayan mejor.

1.2. EIl sacerdote

A lo que vamos, Francois se hizo cura de puro milagro v
«el milagro» vino por la decisidn del Obispo de Verdun, Mon-
sefior Ginisty, mds por lastima que por otra razdn, pues mien-
tras los responsables del seminario se oponian, el obispo, pen-
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sando que iba a durar poco, le ordend de sacerdote «para
que pueda celebrar unas cuantas misas antes de morir», dijo. Era
el afo 1922. No le dio ningidn destino. Le mandd a su pueblo
con su familia para que le cuidasen, le ayudasen y acompafia-
sen a bien morir, pero €l busco al cura de su pueblo y le pidio
realizar alguna actividad. Este, bastante confuso, le dijo simple-
mente: «puedes dar catecismo y visitar a los enfermosy». Otra
vez los designios de Dios, que no coinciden con los nuestros,
en este caso con los del cura de su pueblo, porque en este
hecho al que parece que dicho cura no daba mucha impor-
tancia, el de de visitar a los enfermos, se inicié un camino vital
del que serfa mds tarde el fundador de la Fraternidad Catdli-
ca de Enfermos. Visitando enfermos en aquel pueblo obrero,
descubrié no solo el mundo de los enfermos sino también el
mundo de los pobres. Hijo de una familia burguesa, él nunca
habfa visto tan de cerca el mundo de la pobreza e incluso de
la miseria. En aquella época no existia un sistema de seguridad
social y si un obrero cafa enfermo, inmediatamente se conver-
tfla en un mendigo, lo que fue para él una revelacién de gran
trascendencia, que le ayudod a vivir la exigencia evangélica del
compartin, lo que sin duda dio un nuevo sentido a su vida, que
«milagrosamente» se alargd hasta la edad de los 85 afios.

Pasd un afio y no se morfa, por lo que en 1923 le dieron
un destino, vicario de Ligny, su pueblo, pero a condicion de
que no descuidara su alimentacion y de que siguiera viviendo
con su familia para poder vigilar mejor su salud. Alli estuvo va-
rios afos. Sin descuidar sus visitas a los enfermos, trabajé con
los jovenes, dirigid teatro como medio de encuentro y para
evangelizar, tenia un proyector de cine en la sala de catequesis
—auténtico avance en aquellos tiempos—. En las fiestas pa-
tronales visitaba todas las caravanas de los feriantes y departia
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con cada uno de ellos preocupado por su situacién familiar y
social. A todo esto lo podemos llamar sensibilidad pastoral.

1.3. Concejal de su pueblo

Frangois tenfa amigos en todas partes. Su pueblo, Ligni, te-
nia por entonces autoridades anticlericales. En todas las elec-
ciones la lista del alcalde ganaba con claridad en la primera
vuelta. Pero un afio, uno de los componentes de la citada lista
fue derrotado en la primera vuelta. Animado y casi forzado
por sus feligreses catdlicos, sin apenas propaganda, repartien-
do de casa en casa un sencillo papel fotocopiado se presentd
a las elecciones municipales y salid elegido concejal, valorado
incluso por los de la oposicion. No se le subieron los humos,
ni hizo de la concejalia el centro de su vida. Generoso y des-
prendido, ante todo era un sacerdote profundo, sobrenatural,
que sabfa guiar almas y transmitir paz a los que sufrian.Ya de-
cfan de él: «confiesa muy bien.

1.4. Benoite-Vaux

El santuario de Nuestra Sefiora de Benoite-Vaux cerca de
Verdun, lugar de peregrinacion mariano muy popular en la Lo-
rena francesa es un lugar fundamental para el P Frangois. Sefia-
lamos cuatro momentos importantes. a) En él realizd, ya enfer-
mo, los estudios del dltimo curso del seminario. b) Hizo un re-
tiro en julio de 1928 que es para él una experiencia espiritual
fuerte que marca de alguna manera su vida. ¢) En este santua-
rio en un retiro para enfermos en 1945 surge la idea de iniciar
la Fraternidad Catdlica de Enfermos, hoy, Fraternidad Cristiana
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de Personas con Discapacidad y siempre: FRATER. d) Y aquf ce-
lebrd el 14 de Julio de 1982 la gran fiesta del sesenta aniversa-
rio de su ordenacién sacerdotal. Sesenta afiosl. El, que habia
sido ordenado para celebrar unas cuantas misas antes de morir.

Estas son algunas notas personales suyas del retiro de julio
de 1928:

«Recuerdo la bondad de Jesus hacia mi —su tenaz voluntad
de tenerme para El—, vocacién para la santidad... La acepta-
cién libre y plena de estar siempre enfermo... la gracia de no
haber pasado ni un dia sin sufrimiento fisico. He pasado horas
sin sufrimiento, pero un dia entero, jamds. .. Consagrarse, sufrir fi-
sicamente, amar... con esto me bastaba... Jesus me pide no ya
mayor consagracion extgrior, sino, sobre todo, mds vida interior;
HUMILDAD en la ACCION...»

«Antes yo crefa que el amor lo era TODO. Creia, ingenua-
mente que el amor era casi la Unica virtud a practicar. Ahora
debo concretar la verdad: el amor es necesario. Hay que amar
muchisimo. Pero precisamente el amor VERDADERO, real, tiene
como efecto necesario AYUDAR A VER CLARO y llevar hacia la
HUMILDAD; hasta el punto que, si rehuyera deliberadamente las
sefiales que Jests me envia sobre la Humildad, yo negaria el
AMOR, lo apagaria en mi.Y veo con gran claridad que en la hu-
mildad encontré mds amor que en cualquier otra cosa. Asi con-
vertiré el AMOR en Duefio absoluto de mi alma...»

«Tras la humildad protagonista de mis resoluciones, el espiti-
tu de oracion, de recogimiento, de unién con Jesus: la oracidn pro-
longada y, de vez en cuando, la oracién en la soledad de la no-
che... hacer oracién cuantas mds veces mejor, ponerme a traba-
jar cada vez mds en las cosas pequefas y medianas; mortifica-
cién en el vestir, en los ojos, en la regularidad para levantarse, en
las ocupaciones. Todo ello tiene que ver con la vida interior; con
la satisfaccién personal... Jests me quiere alegre, complaciente,
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servicial, incluso bromista si se tercia..., pero tras esa apariencia
externa, con una vida interior, mortificada, orante, humilde. . .»

He aqui mi programa, programa de santidad sin falsas ilusio-
nes, de una vida entera de amor por Jesus puesto que el amor
es el motor de todo esto...»

Retiro importante que refleja lo que querfa fuera su vida
interior personal y su actividad pastoral en el sentido mas am-
plio de la palabra, como encarnacidon en la realidad que le
tocd vivir en cada momento

1.5. EIl cura de Fains-les-Sources

Cura, bella misidén para un sacerdote. Al cura se le pide
«preocuparse» de todo lo que vive una poblacidn, de manera
que ello sea para esta un camino de salvacién. De hecho po-
demos decir que tanto en Fains como después en Verdun, el P
Francois fue profunda y totalmente un «cura»: el servidor de
su pueblo, plenamente dedicado a acompafar y ayudar a este
pueblo en su destino.

En 1929 cambid de parroquia. Fue cura de Fains-les-Sour-
ces. Alli estaba el Hospital Psiquidtrico del Departamento, ser-
vido por un sacerdote mayor que murid, por lo que el Padre
Francois fue nombrado capelldn del mismo. «Mi ministerio para
con los enfermos, decfa, se ensancha. Siento que hago un bien a
los enfermos del Hospital. Yo soy su unico amigo. Ellos no tienen
contacto mds que con los vigilantes —que, como dice la palabra
«vigilany» y con los médicos —quienes en su opinidn no son sus
amigos, sino los que los tienen encerrados—. Esta relacion con los
enfermos mentales ha representado para mi una experiencia ex-
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traordinaria sobre la fragilidad del mecanismo psiquico y sobre las
repercusiones de lo fisico en lo mental y viceversa.

En la parroquia todo estaba por organizar, pues venfa a su-
ceder, tras cuatro meses sin nadie, a un sacerdote mayor.

Empezé por los jovenes a los que a falta de otro local reu-
nia en la cocina de su casa. El teatro, auténtica vocacion suya,
le servia para conectar con estos jévenes y transmitirles el
mensaje evangélico, hoja parroquial mensual, calefaccion en la
Iglesia, electrificacion de las campanas y el drgano fueron algu-
nas de las obras que se acometieron los ocho afos que estu-
vo de cura en esta parroquia. Lo externo no era lo mads im-
portante. Cuidaba la celebracién de la Eucaristia y su predica-
cion. Estaba dotado para esta tarea y conectaba bien con sus
parroquianos. Se tomaba tiempo para rezar, para hacer ora-
cion, para el estudio de su teologia. Sorprendia la direccidn es-
piritual de este joven cura. Ayudé a muchos y muchas a que
naciera y se desarrollara en ellos la vocacidn religiosa o sacer-
dotal. La espiritualidad de Santa Teresa del Nifio Jesds ilumind
su vida.Y la insistencia en la Humildad: «Debemos acordarnos
de que a Jesus le gustaba ocuparse de los que no son nada...»

Sorprende la actividad de este hombre que unos afios an-
tes estaba amenazado de muerte por una tuberculosis, pero
asf es la vida, sobre todo si estd animada por un ideal y, en este
caso, por la fuerza y el coraje que dimana de la fe en Jesus.

1.6. <«Activista» en Verdin

El mismo dia que murid su madre en mayo 1937 recibid el
encargo de ser cura de la parroquia de San Victor, una de las cin-
co parroquias de Verdun. Coincidid su trabajo en esta parroquia
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con la segunda guerra mundial, lo que hacfa especialmente dificil
la tarea, a la que se dedicd con generosidad. En junio de 1940, a
raiz de la invasién alemana,Verdun tuvo que ser evacuado. Como
buen pastor, calmd angustias, ayudd en la organizacion de la par-
tida, llevando en coche hasta la estacion a los ancianos y sus equi-
pajes. El partid el Ultimo, acompafando a las religiosas carmelitas.

Tras el exilio, la vuelta fue dura, no solo por el hecho de te-
ner que exiliarse de su pueblo y casas, sino porque habia que
reorganizarlo todo. Acogida y ayuda de la gente que volvia,
movimientos de jovenes desarticulados que habia que recom-
poner, hogares rotos, desgracias por aliviar... Faltaba de todo,
salvo la llama interior del cura, que reanimaba los corazones,
mantenfa la esperanza, formaba militantes mediante la oracion
y reflexion.Y, clandestinamente, la alegria renacia. «Nuestro cura,
decia la gente, sabe como arregldrselas.» Y él, Dios sabe cdmo,
encontraba cartillas de racionamiento, hacfa traer lefa para los
ancianos, asediaba a la administracidn con continuas gestiones
y hasta participd en las actividades de la resistencia: Proporcio-
naba documentos falsos, escondia judios, iba «inocentemente»
a llevar provisiones a los miembros de la resistencia escondi-
dos en el bosque. Estuvo a punto de ser apresado en una oca-
sion en que tuvo que salir por pies, saltando del coche, que
evidentemente fue confiscado por los alemanes.

1.7. Capellan del Hospital: hecho trascendente

En 1942 murié el Capelldn del hospital de Verdun. Muchos
sacerdotes estaban presos y no era facil encontrar sustituto. El
Obispo pensé en el P Frangois, tan apreciado en el mundo de
los enfermos. El, antes enfermo en el hospital, habia descubier-
to la importancia de la relacidn personal entre los que pasan
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por la misma situacion y cdmo se establecia una verdadera re-
lacion personal y una amistad que duraba afios. Al no tener
tiempo para realizar esta tarea de la visita a los enfermos, in-
vitd a realizarla a otros enfermos y discapacitados. Les formd
cuidadosamente para la tarea y la experiencia comenzd. Cada
mes se reunfan en equipo para revisar las visitas y estas enfer-
mas, en principio fueron sélo mujeres, recibfan con esta accion
una inyeccidn de entusiasmo. Ellas, a quienes nunca hasta en-
tonces se les habfa pedido nada y mds bien se pensaba en
ellas sélo para cuidarlas, ahora se sentian revivir, se convertian
en personas activas, responsables. Por otra parte, los enfermos
visitados experimentaban una nueva alegria y ganas de vivir y
entre ellos nacfan verdaderas amistades. Las visitadoras no
sdlo iban a visitar a los enfermos que les indicaba el cura, sino
que, por su cuenta, iban a visitar a enfermos de otras parro-
quias. Todo esto sucedia entre los afios 1942-45. El grupo que
realizaba esto eran solo diez personas, animosas, comprometi-
das y trabajando-revisando en equipo. ElI Padre Francois des-
cubrié entonces con mas claridad la importancia de los en-
cuentros personales entre enfermos, y recordaba lo que habia
dicho el Papa Pio Xl| en la enciclica Quadragesimo anno: «los
apostoles de los obreros serdn los obreros.... los apdstoles de los
empresarios y comerciantes serdn los empresarios y comercian-
tes...» vy él mismo afadia: «los apdstoles de los enfermos serdn
los enfermos». Por consiguiente, se reafirmd en la idea que has-
ta ahora habia intuido: nadie mejor que un enfermo para visi-
tar a otro enfermo, y llevarle los valores del evangelio.

1.8. Nace la Fraternidad

Era el afio 1945. El grupo de visitadoras le pidieron al P
Francois que les diera un retiro en Benoite-Vaux, el Centro
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mariano aludido més arriba. El, que tenfa un genio fuerte, ex-
clamd «no vamos a hacer un retiro para tan poca gente, sélo de
cinco a diez personas. Alli hay ochenta camas». Estas mujeres,
motivadas por esta invectiva, decidieron invitar a los enfermos
de toda la didcesis a este retiro, cosa insdlita y que sucedia
por primera vez, un retiro sélo para enfermos. Acudieron cer-
ca de cien. El padre Francois hizo un retiro cldsico adaptado a
las necesidades del auditorio, pero los participantes fueron los
que dieron la nota. Las parroquianas de Verddn contaban a los
demds enfermos lo que ellas hacfan y los invitaban a hacer lo
mismo en sus respectivos lugares. Asi nacio, a los pies de la Vir-
gen, la Fraternidad Catdlica de Enfermos, que el Padre Fran-
cois, tal como explicd mds tarde, no pensé que generase en
un Movimiento. Fueron las «visitadoras» las que se encargaron
de ello. Asi surgid la idea de Frater como un Movimiento
apostdlico, que se extendid primero por Francia y después
por todo el mundo. Se cumplia desde el principio lo que el P
Francois repetirfa después de muchas maneras: «es fundamen-
tal que los enfermos y y minusvdlidos sean los que dirijan y orga-
nicen su movimiento». A estas primeras visitadoras enfermas
tendrfamos que levantarles un altar en nuestro corazén todos
los que de alguna manera nos hemos sentido «tocados» en
nuestra vida por el espiritu de la Frater

1.9. «No quieres caldo..., pues toma tres tazas»:
Director de las Obras Apostolicas

Tanta actividad hizo que este hombre, antiguo tuberculoso,
se sintiera fatigado. Consulté a su médico y el veredicto fue ta-
jante: «Lleva usted demasiada carga. Hay que pedir a su obispo
que le de un trabajo menos importante para poder descansar, por
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ejemplo, cura de un puebleciton. Antes de que pudiera comuni-
carselo a su ob|spo este le dijo que querfa que dejara la parro-
quia pero no para ir a otra mds pequefa, sino para hacerle Di-
rector de todas las Obras Apostdlicas de la Didcesis. Se cum-
plia lo del dicho castellano: «no quieres caldo, pues... toma tres
tazasy... y mds trabajo si cabe. El P Francois tenfa en el bolsillo
el papel del médico. Dudd si ensefidrselo a su obispo, pero al
final aceptd el nuevo nombramiento, que inicié en 1945, no sin
sufrimiento por su parte pues amaba a los jévenes, militantes,
enfermos, pobres... de la parroquia y sentia dejarlos, dolor de
las monjas carmelitas a las que se sintid siempre ligado, aunque
las consold que no abandonara Verdun y desconcierto dolori-
do de sus feligreses, que se rebelaron contra el obispo y no en-
tendian por qué con solo ocho afios de presencia en la parro-
quia tenfa que cambiarles a un cura tan querido e integrado en
su realidad. A los feligreses enfadados, incluso con el propio P
Francois por aceptar el nombramiento, les explicd en la homilia
de despedida que fue ordenado para servir a la Iglesia no para
hacer su voluntad, invitdndoles a dar gracias a Dios por los bue-
nos afios vividos juntos a pesar de las dificultades. Les animdé a
continuar trabajando con ilusion en la parroquia y a colaborar
con su sucesor: La Misa termind celebrandose con gran fervor.

La Accion Catdlica iniciaba su caminar con la JOC vy la JAC.
Los métodos se diversificaban, pero el P Francois, fiel a lo que
siempre habia sido su actuar, la primera tarea que hizo como
Director fue constituir un equipo, repartir tareas y organizar
los intercambios. Trabajé de cerca con los jévenes sacerdotes
que iban a hacerse cargo de los distintos movimientos. Su es-
tilo era mas el de un hermano mayor que el de un Director.
Su calidad espiritual y su larga experiencia con los jdvenes era
para ellos algo maravilloso. Tenfa una clara intuicidon sobré la
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Accion Catdlica y la impulsaba con toda sus fuerzas, pero sin
sectarismos, estando siempre abierto a otros movimientos, en
disposicidn de acogida. Providencialmente su trabajo como Di-
rector de las Obras Apostdlicas le permitié extender por toda
la Didcesis la experiencia iniciada en la parroquia de San Vic-
tor en el campo de la Pastoral de Enfermos.

A este trabajo se le afiadié el de responsable de las peregri-
naciones diocesanas a Lourdes a partir de 1949. Quiso trabajar
en equipo. No por comodidad, sino por confianza en las posibi-
lidades de las personas y consciente de que se madura en el
ejercicio de responsabilidades, dejé en manos de otros la orga-
nizacidn material y €l se ocupaba de lo espiritual, organizando
conferencias, veladas de oracidn y asegurando su presencia,
pero no era suficiente. Tuvo que aguantar, sin embargo, repro-
ches, por no ocuparse también de la organizacién material. A
pesar de encontrarse con grandes dificultades él era un director
tranquilo. Lourdes fue, a partir de 1950, una buena plataforma
de lanzamiento de la Frater a nivel nacional francés y europeo,

En 1954 el P Francois es liberado de sus cargos, excepto de
Director de Peregrinaciones, que realizd hasta 1968, y prdctica-
mente se dedica hasta su muerte a la extension de la Fraternidad
por todo el mundo, primero como Consiliario Nacional de Fran-
cia hasta 1966 y desde este afio, coincidiendo con la celebracion
del Congreso Internacional de la Frater de Estrasburgo (Francia),
Consiliario Internacional hasta 1980, en que pidié ser relevado
por problemas de salud. Murié después de una larga enfermedad
el 3 de febrero de 1986. Este hombre creyente que fue aceptan-
do con sencillez el hecho de ser nombrado candnigo, o Prelado
de su Santidad —Monsefior—, o que le concedieran la Legidn
de Honor de Francia. Al recibirla dijo: «no es a mi a quien habria
que condecorar, sino a os enfermos y minusvdlidos que se han acer-
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cado a auxiliar a sus hermanos para ponerlos en pie. Pero ya se que
siempre ocurre igual: se condecora al general, cuando son los solda-
dos quienes realizan el trabgjo mds duro «. Hombre de genio fuer-
te, tuvo que afrontar fracasos que hicieron sangrar su corazén,
pero siempre marcado por el Evangelio, que continuamente lefa,
meditaba, incluso lo sofiaba con la admiracion propia del espiritu
de un nifio, unida al deseo de una sdlida exégesis. Para quien el
centro de su espiritualidad estaba en la Santisima Trinidad, no
como un misterio abstracto, sino como un principio de vida y re-
lacidn, en cuya espiritualidad y corazén ocupaba un lugar impor-
tante «la Virgen Maria, cuyo papel, decia, es ayudarnos a vivir cada
vez con mayor profundidad la identificacion con Jesus». Hombre
universal, de Iglesia, a la que amaba entrafablemente y que nos
dejo «perlas» como esta, «la verdadera minusvalia es la amputa-
cion del corazén» o esta otra ya enfermo grave en el final de su
vida: «’Amar es estar vivo, amar es ser Util, amar es contagiar amon.

2. EL MOVIMIENTO: LA FRATERNIDAD
CRISTIANA DE PERSONAS
CON DISCAPACIDAD (FRATER)

Primer aspecto importante, el cambio de denominacidn.
De Fraternidad Catdlica de Enfermos, se pasa en 1970 por una
mayor conciencia ecumeénica y atendiendo a su realidad social
a llamarse Fraternidad Cristiana de Enfermos y Minusvdlidos,
desembocando en Espafia, por decision de su Asamblea Gene-
ral en el nombre actual: Fraternidad Cristiana de Personas con
Discapacidad, nombre asumido también a nivel internacional.

En su trabajo como director de obras se encontrd el P
Francois con el Padre Paul-Tierry d'Argenlieu, un dominico, con
una gran discapacidad, quien se entusiasmd desde el primer
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momento con la Frater. Colabord con Francois, le ayudd a pro-
fundizar teoldgicamente en sus intuiciones y le dio seguridad
para seguir su obra y traspasar los limites de su Didcesis. En
1966 escribié un precioso libro titulado «Henos aquf vivosy.

Sin embargo, ya en 1948, habia aparecido con la firma del
P Francois y el imprimatur del Vicario General, el primer docu-
mento oficial de la «Fraternidad Catdlica de Enfermos de la
Didcesis de Verddn». En este documento aparecen todos los
aspectos originales del Movimiento por los que el P Frangois
no dejaria de luchar Se sefiala en primer lugar aquello que
deshumaniza al enfermo: el aislamiento, el quedarse encerra-
do, la tristeza. No olvidemos que estamos en los afios 40 del
siglo pasado. Esta sensibilidad hacia el enfermo era nueva en-
tonces y lo es en muchos aspectos, incluso, en el dia de hoy.

«Muchos se encuentran materialmente apurados. Espiritual-
mente, los que son piadosos, tienen a menudo una piedad indi-
vidual y algo egoista. Muchos rezan muy poco, aplastados por el
sufrimiento. La mayoria de ellos quedan al margen de las obras
de caridad. E incluso éstas son redlizadas por personas sanas,
con las torpezas de las personas sanas, por muy bien intencio-
nadas que sean..., mientras los enfermos siempre hacen el pa-
pel de socorridos. En la Fraternidad los enfermos catdlicos, signos
del amor de Cristo, se hacen cargo de todos los enfermos. Ellos
son los que aportan la ayuda material de todo tipo: gestiones,
trabajo adaptado, donaciones en especie o en dinero, segln las
posibilidades de cada uno... y la ayuda espiritual».

Surgfan varias interpretaciones sobre la Frater: institucion
caritativa, obra social e incluso habfa quienes la acusaban de
cuidarse solo del aspecto espiritual de la persona. El P Francois
desde el primer momento reivindicd para la Frater su cardcter
de Movimiento Apostdlico. He aqui alguna de sus expresiones:

296



Padre Francois. Fraternidad cristiana de personas con discapacidad

«El Movimiento se ocupa de toda la persona, de todas sus
necesidades y le aporta el desarrollo mediante la amistad frater-
na de verdad, que no se queda en palabras y pasa a la accion.Y
esta accioén se ejerce hacia todos los enfermos. No hay “enfermos
que no interesan”. Quiere trabajar en el desarrollo de la persona
en todas sus dimensiones, naturales y sobrenaturales, vida familiar,
integracién en la sociedad y en la comunidad parroquidl... La per-
sona es considerada tal cual es, como un hijo de Dios, que debe
llevar una vida terrestre en todas sus dimensiones. La Fraternidad
se dirige a todos, sin distincion de sexo, edad, enfermedad. Respec-
to al compromiso, no hay que olvidar que muchos se muestran re-
misos. Pero es posible y mds de lo que creemos, abrirse a la preo-
cupacion por el otro, prestar pequefias ayudas, testimoniar amis-
tad...Algunos se comprometen y eso serd maravilloso».

«Pero la Fraternidad no ata al enfermo al Movimiento, no le
pide que se dfilie. Solamente quiere que reviva, que avance un
poco mds en el plan que Dios tiene para él. Tampoco quiere
competir con otros Movimientos cristianos. .. y respecto a las dis-
tintas asociaciones no confesionales, cuyo objetivo es ayudar a
los enfermos, la Fraternidad les anima a participar en ellas».

«Con los sanos mantiene una relacién de amistad. A menu-
do los necesitardn para el transporte, gestiones, ayudas. Pero es
fundamental que sean los enfermos y discapacitados quienes di-
rijan y organicen su Movimiento. Los sanos no considerardn a los
enfermos y discapacitados como menores y evitardn tratarlos
con paternalismo.

Es una cita larga que merece la pena resaltar porque cen-

tra bien desde el principio la idea original de Francois sobre la
Frater, que luego se va desarrollando y adaptandose a las dis-
tintas realidades sociales, religiosas, humanas... de los lugares
del mundo donde se va estableciendo y desarrollando. Actual-
mente en cuatro continentes: Africa, América Latina, Asia y Eu-
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ropa. En Espaia en cuarenta y dos Didcesis en todos los terri-
torios autondmicos, excepto en Galicia y Extremadura.

2.1. Caracteristicas de Frater

Sin agotar toda su vida, cosa imposible en el dmbito redu-
cido de este trabajo, si quiero resaltar algunas caracteristicas
de Frater que me parecen importantes y que he ido descu-
briendo a lo largo de mds de treinta aflos en que he tenido el
privilegio de vivir desde dentro su desarrollo humano, evangé-
lico y social. Para mi ha sido una gracia de Dios.

2.1.1.  Alegria

Lo que mas llama la atencidn a las personas que por pri-
mera vez acuden a un Encuentro, Asamblea, Convivencia, Reu-
nién... de Frater, es la alegrfa que se respira. Los participantes
suelen estar un poco «changaos»: enfermos fisicos, cojos, man-
cos, ciegos, con dificultades para hablar o moverse..., que en-
cuadramos en lo que en lenguaje de hoy denominamos perso-
nas con discapacidad fisica o sensorial, lo que parece que de-
berfa llevar consigo malos humores, tristeza, abatimiento...
pero no, normalmente se respira alegria, incluso contagiosa, y
ella en medio del sufrimiento v la experiencia dura de la disca-
pacidad. Hasta los que algunos llaman «cochecitos» y nosotros
«las sillas de ruedas», circulan bien, sin atropellos, ni atascos. Si
parece que se contagian de la alegria de sus conductores.

«La alegria mds grande que podemos dar a los demds, no
hay que olvidarlo, es ayudarles a actuar, a darse ellos mismos. Si
nos acostumbramos a sembrar la alegria a nuestro alrededor; sin
exigir nada a cambio, instalaremos la alegria en nuestra vida,
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como la sal en el pan, la salsa en la carne, el azicar en la na-
ranja» (P Francois, 1960).

2.1.2.  Importancia de la relacién personal

La relacidn personal es basica en la Fraternidad, es lo que
llamamos « CONTACTOS PERSONALES». Es fundamental la
relacion personal de los que pasan por la misma situacion, no
tanto para dejarse envolver por el lamento comun de su situa-
cion de carencia, tan frecuente en nuestros dias, cuanto como
ayuda para anunciar el evangelio a otro enfermo o discapaci-
tado, poniendo al servicio de los demds la experiencia regene-
radora de la propia enfermedad y discapacidad, para, juntos,
hacerse un sitio en la propia sociedad v la Iglesia, como ele-
mentos dinamizadores de las mismas. Este es un gran descu-
brimiento que ayuda a quienes lo descubren a reconocer sus
valores vy descubrir nuevas potencialidades —nuestras capaci-
dades superan a nuestras limitaciones—, solemos repetir con
frecuencia, como una experiencia vital, cuando hasta entonces
quizd sélo habian sido sujetos pasivos, receptores de cuidados.

La historia de la Frater a nivel mundial estd llena de perso-
nas que llegaron a ella cargados con la enfermedad, la discapa-
cidad, el dolor u otra limitacidn externa o interior..., en oca-
siones desesperanzados, desconcertados, rebelados, hundidos,
desilusionados, pesimistas... que entrando en contacto con
otros que habian pasado por su misma situacion y habian lo-
grado superarla, experimentan su paso por la Frater como la
experiencia del paso del Sefior JesUs por sus vidas, que las lle-
na de dinamismo. Esta es una gran experiencia y en ella se
aprende a ser personas, a vivir alegremente su fe en Cristo Je-
sus, @ ampliar los horizontes vitales, a luchar contra las limita-
ciones de la enfermedad y la discapacidad y a saber vivir con
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energia y alegrfa en medio de ellas. «En Frater se trabaja por el
desarrollo integro de sus miembros. Les ayuda a asumir positiva-
mente en sus vidas la enfermedad crénica o la discapacidad, fisi-
ca o sensorial, y a descubrir que las capacidades de cada uno su-
peran sus limitaciones, para que cada fraterno y fraterna sea pro-
tagonista de su propia vida y tome conciencia de su mision en la
Sociedad y en la Iglesia» (art. 16 de los Estatutos de Frater).

«CONTACTOS PERSONALES, que sean frecuentes entre vos-
otros y con otros y que no desaparezcan nunca de vuestras vidas
para que no perddis lo esencial del ser humano y cristiano y se-
dis portadores de vida para otros. CONTACTOS PERSONALES,
que se hagan dentro de una visién de evangelizacién. CONTAC-
TOS PERSONALES, que se vivifiquen y se alimenten en las reunio-
nes de responsables» (P Francois).

2.1.3.  «Protagonismo» de las personas enfermas
o con discapacidad fisica o sensorial

La persona enferma y discapacitada pasa, de ser receptora
pasiva de cuidados y atenciones, a ser protagonista de su propio
desarrollo integral y sujeto evangelizador activo en la comunidad
de los discipulos de JesUs, con una capacidad evangelizadora en
el mundo del enfermo y discapacitado en la Iglesia. Esto supuso
una fuerza revolucionaria cuando la dijo el Fundador hace mas
de sesenta afos y lo sigue siendo hoy. Tenemos la conciencia de
haber recibido una llamada del Sefior a transformar la mentali-
dad reinante en la Iglesia vy en la sociedad, lo que nos anima a
creer en la fuerza de los débiles, estando al lado de los débiles,
sintiéndonos débiles. Es mds, en nuestra debilidad sentimos y vi-
vimos la fortaleza del Espiritu de JesUs. La caracteristica que nos
diferencia de otros grupos «especialistas de enfermos» es que
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en nosotros mismos, apoyandonos los unos con los otros, jun-
tando nuestras debilidades, encontramos la fuerza para vivir y ca-
minar, animados, eso si, por la fuerza de Jesus.

2.1.4. Una experiencia vital: la vida en equipo

«La accidn aislada es meritoria, cierto, y a veces la Unica po-
sible, pero todo lo que se hace unidos es mejor. La aportacién de
valores entre varios lleva a la luz. Como mejor se redliza la ac-
cién fraternal es por la puesta en comdn de ideas y la busque-
da en comin de la verdad. Ademds, unidos es mds fdcil mante-
nerse en la acciény». (P Frangois, 1971).

La Frater posibilita una experiencia comunitaria de la fe, en
que Dios aparece como cercano, amigo, Amor. El testimonio y
la lucha de los que estdn, se convierte en aliento para la pro-
pia lucha de los que llegan y todos juntos van aprendiendo a
ser mds solidarios y generosos vy asi encontrar un sentido a la
vida y descubrir a Jesus.

En Frater, animados por el espiritu de Jesus resucitado, se
invita a todos a estar atentos constantemente a la vida, a la
historia, para saber discernir lo que pasa a nuestro alrededor
y en el mundo entero, lo que el Concilio Vaticano II° llamd los
«signos de los tiemposy. Para descubrir y vivir mejor cada dia
esto, son fundamentales los equipos, de base y de formacidn.
«Los equipos son las células vivas del Movimiento. En ellos los fra-
ternos realizan el programa fundacional del mismo, mediante la
accion, formacidn sistemdtica y progresiva, revision y celebracion.
Es misién de todos los equipos fomentar el contacto personal, co-
ordinar la mutua formacién por el estudio y la accion, descubrir,
acompafiar y alentar a los fraternos/as comprometidos/as y dina-

301



José Maria Lépez Lépez

mizar a sus componentes de cara al compromiso y al testimonio»
(art. 27 de los Estatutos). Equipos de trabajo y de formacion,
con un plan sistemdtico de formacion, que pretenden ser di-
namicos Yy originales, en los que vamos descubriendo una se-
rie de convicciones fundamentales: a) Un sentido exquisito del
valor de la persona. b) Que somos un Movimiento de enfermos y
discapacitados para enfermos y discapacitados. ¢) La importancia
de los contactos personales. d) La fuerza en la debilidad. e) El
sentido pascual de la experiencia del dolor y de la discapacidad
y enfermedad fisica. f) El descubrimiento de un Dios revelado en
Jests mds cercano y humano. g) El sentido profundo de la comu-
nidad de los hermanos. h) El grupo, que va configurando una nue-
va manera de vivir la fe y de entender la vida y el compromiso.

Trabajo en Equipo. Para lo que nos hemos dotado de una
organizacién interna a desarrollar distintos campos de accidn.
Lo denominamos en la Frater FUNCIONES vy tenemos
OCHO: 1)) Representacién, 2) Animacion de la Fe, 3) Misione-
ra-Difusion, 4) Social, 5) Formacion, 6) Ocio y Tiempo Libre,
/) Secretaria y 8) Economia.

2.1.5. La militancia cristiana

«La tarea principal de los fraternos y, a la que todos se tie-
nen que sentir comprometidos, es la EVANGELIZACION DE [A
PERSONA, en particular de la enferma crénica y discapacitada, fi-
sica y sensorial. Esto incluye la tarea transformadora de la perso-
na, del entorno y de las estructuras, de su desarrollo integro a tra-
vés de los contactos personales y comunitarios y mediante la vida
en equipo; el cambio del mundo, trabajando por la venida de una
sociedad nueva, fundada en la dignidad del ser humano, asi como
la transformacién evangélica de la Iglesia, en camino hacia la fra-
ternidad universab (art. 15 de los Estatutos de Frater).

302



Padre Francois. Fraternidad cristiana de personas con discapacidad

Por eso, la tarea fundamental de la FRATERNIDAD es ha-
cer surgir, formar, orientar y sostener cristianos que sean ver-
dadero fermento evangelizador. A esto lo llamamos ser v ha-
cerse militantes cristianos.

Esto de ser militantes cristianos en Frater, no conseguido,
pero en ello estamos, queremos que sea una forma de vivir
en la que se conjugue gratuidad y eficacia, alegrfa y discapaci-
dad, contemplacion y compromiso, conciencia del valor de la
persona y camino comunitario, opcidn preferente por los po-
bres y acogida universal, comunidn eclesial y dinamismo misio-
nero.

2.1.6.  El compromiso

Hay quien piensa en la sociedad y en la Iglesia que hay que
negociar todo para conseguir mejores beneficios para el co-
lectivo, aunque haya que renunciar a algunos principios. Tam-
bién en la Frater Sin embargo, nuestras Asambleas van mar-
cando claro el camino: No se debe ni se puede renunciar a lo
esencial, por ejemplo, el hecho de denominarnos y ser cristia-
nos, aungue se logren menos cosas y no se puede transigir en
lo que es la defensa de los derechos de los mds débiles vy los
derechos del colectivo, asi como la defensa de la verdad y una
gestion transparente.

El compromiso lleva siempre una opcidn y la opcidn signi-
fica siempre volverse hacia, entregarse, comprometerse. «Cuan-
do se opta por los pobres, se opta contra las causas, las estructu-
ras, los sistemas, que hacen pobres a los pobres y les impiden vi-
vir con dignidad esa condicion humana, histérica, de hijos e hijas
de Dios, hermanos y hermanas... Son muchos los que estdan can-
sados —dicen— de oir hablar de la opcién por los pobres. A mi
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me gusta responderles que, seguramente, los pobres estan mucho
mds cansados de ser pobres» (Pedro Casalddliga).

Que tengamos claro el camino en Frater no quiere decir
que el compromiso sea algo generalizado en sus miembros o
gue en ocasiones no se sienta el cansancio y el desanimo en
los mds comprometidos. Forma parte de la naturaleza huma-
na. Hay muchos grados de compromiso, porque esto del
compromiso es cosa dificil de vivir en Frater; en nuestra Iglesia
y nuestros ambientes. Podemos tener la tentacidon de «tirar la
toalla». Es oportuna esta reflexion: «Como todo ser viviente, la
Fraternidad sufre altibgjos, también sufre enfermedades. Aqui o
alli, hay retrocesos. Algunos encuentran graves dificultades. Es nor-
mal... Afrontar las dificultades también es vivir y, después, reem-
prender la marcha con mayor vigon (P Francois,|969).

En la Iglesia, como en la Frater, parcela de la propia Iglesia,
convivimos cristianos que decimos creer en el mismo Dios,
pero que tenemos comportamientos a veces contradictorios:

Cristianos-fraternos ~ comprometi-
dos por la causa de Jesds en sus
ambientes.

Cristianos-fraternos preocupados por
establecer un didlogo Iglesia-sociedad.

Cristianos-fraternos  colaborando
con generosidad hacia dentro de la
Iglesia: catequesis, liturgia, Caritas,
Consejos de pastoral y de econo-
mia de la parroquia....

Cristianos-fraternos con sentido de
lo comunitario.
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Cristianos-fraternos encerrados en sus
formas de vivencia religiosa con poca
proyeccién socidl.

Cristianos-fraternos con miedo a una
confrontacién vida-fe.

Y estos mismos cristianos-fraternos
con poca o nula presencia en la vida
publica.

Cristianos-fraternos que viven su fe
como una cuestion Unicamente de
entendimiento personal e individuali-
zado con Dios.
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El compromiso en la Iglesia, pienso yo, debe ser un compro-
miso cristiano, —elemental dird alguno—, pero que se apoye
en la visidn biblica del «Dios con nosotros», comprometido con
la salvacién de su pueblo y la humanidad entera, que interviene
en la historia, pero deja la historia en manos de los hombres.

Es un error esperar de Dios la solucidn de problemas que
El nos ha confiado a nosotros. Lo adecuado es tener presente
lo que Dios quiere que sean los cielos nuevos y la tierra nue-
va, el sentido y el final de la historia. Lo adecuado es escuchar,
personal y comunitariamente, su Palabra, que nos presenta un
proyecto de amor, de justicia y paz y nos empuja a su realiza-
cion. Lo adecuado es vislumbrar el futuro a realizar por las
mujeres y los hombres nuevos, que intuyd el P Francois para
los miembros de Frater, extensivo a toda la Iglesia. Todo esto
es aquello por lo que los creyentes debemos trabajar ilusiona-
damente cada dfa y tratar de vivirlo.
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* El Padre Frangois y la Fratemidad. Padre Boillon, Obispo di-
misionario de Verdun.

* Mensajes del Padre Frangois.

* Boletin Frater, Diciembre 1999.

* Estatutos Generales de Frater.

FRATER INTERCONTINENTAL

* Después de veinte afios de contactos con la Santa
Sede, el || de febrero de 1995 la Frater es reconocida
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por el Pontificio Consejo de Laicos como Organizacién
Internacional Catdlica con personalidad juridica, para un
periodo de cinco afos.

* En el afio 2000: Aprobacidn definitiva de los Estatutos
Intercontinentales por parte de la Santa Sede.

* En el afio 2006: Aprobacion de la nueva redaccién de los
Estatutos Intercontinentales por parte del Pontificio Con-
sejo para los laicos en el que se acepta el nuevo nombre
de «Fraternidad Cristiana Intercontinental de Personas
con Discapacidad».

EQUIPO INTERCONTINENTAL, cuyo nlcleo actualmente
estd en Espana:
Fratemidad Cristiana Intercontinental de Personas con Discapacidad
Avda. los Pinos, n.° 242. 12100 EL GRAO (Castellén, Espafia)
http://www.fratinter.org

E-mail: info@fratinter.org

FRATER GENERAL DE ESPANA

Equipo General de la Fratemidad Cristiana de Personas con Discapacidad:
C/ Pedro Cerdn, n.° 17. 35001 - LAS PALMAS DE GRAN CANARIA
Tel. 928 335 440

Fax: 928 313 082

htpp://www.fratersp.org

E-mail: correo@fratersp.org
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ULTIMOS TIiTULOS PUBLICADOS

N.°95 Cuestiones actuales de Teologia de la Caridad.....
(Julio-septiembre 2000)
N.°96 La economia mundial. Desafios y contribuciones
BLICAS -evteteeeeiiiit ettt ettt e et e e e et e e e
(Octubre-diciembre 2000)
N.°97-98 Por una pastoral de justicia y libertad.
VI Congreso Nacional de Pastoral Peniten-
CIATTA e ettt
(Enero-junio 2001)
N.°99 La Accién Caritativa y Social de la Iglesia. Del
dicho al hecho .....cccoceeiiniiiiiiiic,
(Julio-septiembre 2001)

N.°100 Teologia de la caridad: cien nimeros de CO-

RINTIOS XIII....ccoooiiiieeiiiiiieee e
(Octubre-diciembre 2001)

N.°101 Retos y caminos de actuacién ante la proble-
matica social de la Espana actual. XI Curso de
Formacién de Doctrina Social de la Iglesia........

(Enero-marzo 2002)
N.°102 Inmigrantes: Vivencias, reflexién y experien-
cias. XIII Jornadas sobre Teologia de la Caridad
(Abril-junio 2002)
N.°103-104 Migraciones, pluralismo social e intercul-
turalidad. Retos para la Doctrina Social de
Ja Tglesia uveviiiiieeiecieeieeeee e
(Julio-diciembre 2002)

N.° 105 Coordinacién de la accién caritativa y social de
la Iglesia. Encuentro Nacional de delegados
episcopales y responsables de la accion carita-
tiva y social en la di6Gcesis ....coevveevrierrienieeennenne.

(Enero-marzo 2003)

N.° 106 Una nueva imaginacion de la caridad .................
(Abril-junio 2003)

N.° 107-108 Desarrollo de los pueblos y caridad ............
(Julio-diciembre 2003)

N.°109 Modelo de vida: consumo, consumismo y cari-
Aad oo

(Enero-marzo 2004)

EUROS
9,91

9,91

13,22

10,16

10,16

10,46

10,46

10,46

10,82
10,82

14,40

10,82
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N.°110 Cultura de la solidaridad y caridad politica ...... 10,82
(Abril-junio 2004)
N.°111 La Iglesia en Europa desde la Exhortacién
Apostélica de Juan Pablo II .........c.cccoeevveiiennnn. 10,82

(Julio-septiembre 2004)
N.°112-113 ¢Hacia dénde va el Estado de Bienestar?
Debate sobre el bien comun y sus media-
ciones. XIII Curso de Formacién de
Doctrina Social de la Iglesia ...........cceeeueeen. 10,82
(Octubre 2004-marzo 2005)
N.° 114-115 Mediacién-reconciliacién «por una pasto-
ral de justicia penitenciaria» ...........cccceeeunenn. 10,82
(Abril-septiembre 2005)
N.°116 «La presencia de la Iglesia en una sociedad plu-
ral». XIV Curso de formacién de Doctrina

Social de la Iglesia .....cccoeeviieciieiiieiiiecieeieeeee 10,82
(Octubre-diciembre 2005)
N.°117-118 De Camino hacia «Deus caritas est» ............ 11,50
(Enero-junio 2006)
N.°119 El compartir fraterno .........ccocceevveveeeereerieennennne 11,50

(Julio-septiembre 2006)
N.°120 «El amor como propuesta cristiana a la socie-
dad de hoy». Reflexiones a partir de la
Enciclica Deus caritas est. XV Curso de forma-
cién de Doctrina Social de la Iglesia ................... 11,50
(Octubre-diciembre 2006)
N.°121 Testigos de la dignidad del pobre en un nuevo
191015 T o X ORI 11,50
(Enero-marzo 2007)
N.° 122 La actual situacién democratica en Espafa. Su

base Moral .......ovveeviiiiiiiiii e 11,50
(Abril-junio 2007)
N.° 123 La caridad crece por el amor..........c..ccceevveenennne. 11,50
(Julio-septiembre 2007)
N.° 124 Ecumenismo unidad en la caridad ..................... 11,50
(Octubre 2007)
N.° 125 Esperanza y Salvacién. Lectura de la enciclica
SPE SAWVL ..o 12

(Enero-Marzo 2008)
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